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प्रसागक ने सर्वाधिकार 
स्‍स्वाधीन रखे हैं। 
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न श्रीगीताथे: क्व गंभीर: व्याख्यातः कविशिः पुरा। 
आचार्ययश्र बहुधा क्व मेपल्पविषया मतिः॥ 
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् तथापि चापलादस्मि वक्तु ते पुनरुधरतः । 
$ )) शास्राथान्‌ सम्मुखीक्ृत्य पत्नान्‌ नव्येः सहोचितेः ॥ |) 


ः्डट 
82 


880 028७ 


तमायाः श्रोत॒मंहन्ति कार्याकार्य-द्दिक्षव: । 
; ) एवं विज्ञाप्प सुजनान कालिदासाक्षरः प्रियेः ॥ 


कै 
कु 


छ 
छे 


) बालो गांगाधरिश्वा5हं तिरकान्वयजों ह्विजः । (& 
१0 महाराष्ट्र पुण्यपुर बसन शांडिल्यगोत्रसुत ।। 2 
४ ) हे री निकल | 6) 
७) शाके भुन्यप्षिवसुस - सम्मिते शालिवाहन । थे 
; ) अनुसृत्य सता मार्ग स्मरंश्वापि वचो* हरः॥ (6) 


&9 । हे 9७ €्ठ 


समपये यन्थमिमं औआजशाय जनतात्मने । 


अलेन प्रीयतां देवी सगवान पुरुष: पर ॥ 
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£ यत्करोपरि यवश्षांसि यज्जुरोपि ददासि यत्‌ | 
यत्तपस्यसि कोन्तेय तत्कुरण्य मदपंणम्‌ ॥ 


- गीता ९. २७ 
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# प्र अनुभव से यह स्पष्ट टिखाई देता है, कि श्रीमकूगवद्गीता वर्तमान 
युग में भी उतनी ही नावीन्यपूर्ण एव स्फूर्तिदात्री है, जितनी की महामारत में समाविष्ट 
होते समय थी। गीता के सन्देश का प्रभाव केवल दार्शनिक... 
अथवा विद्च्नचां का विपय नहीं है, अपिठ आचार-विचारों._ | 
के क्षेत्र में भी विद्यमान होकर मार्ग बतलनेवाला है। एक + 
"राष्ट्र तथा संस्कृति का पुनरुजीवन गीता का उपदेश करता न 
आया है| ससार के अल्युच्च शास्नविपयक अन्थो में उसका न हे 
अविरोध से समावेश हुआ है। गीताग्रन्थ पर स्वर्गीय. ६५५ ु ढ़ 
ल्लेकमान्य तिल्कजी की व्याख्या निरी मलीनाथी व्याख्या 5 
नहीं है। वह एक स्वतन्त्र प्रन्‍न्‍्ध है। उसमे नेतिक सत्य , _# _ 
का उचित निर्शन मी है। अपनी रुथ्टम और व्यापक 
विचारप्रणाली तथा प्रभावोत्पाइक लेंखनशैली के कारण 
मराठी भाषा का पहली श्रेणी का यह पहला प्रचण्ड गद्यग्रन्य अभिजात बाह्य में 
समाविष्ट हुआ है। इस एक ही ग्रन्थ से यह स्पष्ट होता है, कि यदि तिलकजी सोचते 
तो मराठी साहित्य और नीतिशास्त्र के इतिहास में एक अनोखा स्थान पा सकते। 
किन्तु विधाता ने उनकी महत्ता के लिये वाव्मयक्षेत्र नहीं रखा था ! दसलिये केवल 
मनोरजनार्थ उन्होने अनुसन्धान का महान्‌ कार्य किया। यह अभथ्थंपूर्ण घटना है, कि 
उनकी कीति अजरामर करनेवाले उनके अनुसन्धान-ग्रन्थ उनके जीवितकायों से विवशता- 
पूर्वक लिये हुए विश्रान्तिकाल में निर्मित हुए. हैं। सवर्रीय तिलकजी की प्रतिभा के ये 
गौण आविष्कार भी इस हेतु से सम्बद्ध हैं, कि इस राष्ट्र का महान्‌ भवितत्य उसके 
उज्ज्वल गतेतिहास के योग्य हो। गीतारहस्य का विषय जो गीताग्रन्थ है, वह भारतीय 
आध्यात्मिकता का परिपक्त सुमधुर फल है। मानवी भ्रम, जीवन और कम की महिमा 
का उपदेश अपनी अधिकारवाणी से देकर सच्चे अध्यात्म का सनातन सन्द्रेश गीता दे 
रही है, जो कि आधुनिक काल के ध्येयवाद के लिये आवश्यक है। ” 


हम 
ही] हि अल ] 


वाबू अरविन्द धोप 


- बाबू अरविन्द घोष 


दिव्य 'टीका-मोक्तिक 


८ ब्राल्यावस्था में ही मुझे ऐसे जालीय अन्थ की आवश्यकता प्रतीत होने लगी, 
जो कि जीवितावस्था के मोह तथा कसौटी के समय उचित मार्यबर्शक हो । मैंने कहीं पढ़ा 
था, कि केवल सात सौ की में गीता ने सारे शात्ो का. , .....0 . --- - 
और उपनिषदे का सार - गागर मे सागर - मर ठिया है। ( _ ///75. 


मेरे मन का निश्चय हुआ। गीतापठन सुविधाजनक होने 3 
वी दृष्टि रखकर मैने संस्क्ृत का अध्ययन किया। वर्तमान. ७ ०७ ४ : 
अवस्था मे तो गीता मेरा आइबल या कुराण, ही नहीं, कम 
९ 5५ लौंकिक बज 5 
बल्कि प्रत्यक्ष माता ही हुई है। अपनी ल्लैक्कि माता से हे इन हरे 
तो कई बिनों से मैं बिद्ुद्य हूँ। किन्तु तमीसे गीतामैया ने. हा हे 
ही मेरे जीवन में उसका स्थान अहण कर लिया है और 5 
उसकी त्रुटी नहीं के वराचर कर ढी। आपत्वाल मे वही... ह 
मेरा सहारा है। महात्मा गान्धी 


स्वर्गीय ल्लेकमान्य तिल्‍्कवी अपने अभ्यास एवं विद्वता के जानसागर से गीता- 
प्रसाई! के वलूपर ही यह ४िव्य टीका-मौक्तिक पा ऋुके। व॒ुद्धि से आविष्कार ऋरने के 
व्यापक सत्य का नण्डार ही उन्हें गीता मे प्रात्त हुआ | 


गीता पर तिल्कजी की टीका ही उनका शाश्वत स्मारक है। स्वराज्य के युद्ध में 
विजयश्री प्राप्त होनिपर भी वह सद्य के लिये बना रहेगा। तिलक जी का विश्युद्ध आरिषन््य 
और गीता पर उनकी महान्‌ टीका ठोनो बातो से उनकी स्मृति चिरपेरक होगी। उनके 
जीवनकाल में अथवा साम्पत भी ऐसा कोई व्यक्ति मिलना असम्मव है, जिसव्श उनसे 
अधिक व्यापक और गहरा भाजह्ज्ञान हो। उनकी गीता पर जो अधिकारयुक्त थैका है. 
उससे अधिक मौलिक अन्थ की निर्मिति व अमीतक हुईं है और न निकट के मविष्य- 
काल में होने की सम्भावना है। गीता और वेढ से निर्मित समत्याओका तिल्कजी ने 
जो सुचारु ल्‍ूप से सशोधन किया है, उससे अधिक अभीतक और किसीने नहीं किया 
है। अथाह विह्वत्ता, असीम स्वार्थत्याग और आजन्म देशसेवा के कारण जनता जनाईंन्‌ 
के इन्मन्दिर में तिल्‍्कजी ने अद्वितीय स्थान पा लिया है। ” 


- महात्मा गान्धी 
( वनारस-कानपूर के अमिमापण ) 


हमारे प्रकाशक का निवेदन 





हमारे पितामह खर्गीय लोकमान्य बाल गंगाघर तिलक महोदय प्रणीत श्रीमत्‌ 
भगवद्गीता अथवा कर्मयोगभार््र अन्थ का बारहवों सस्करण प्रकागित करने का सुअवसर 
आज प्रात हुआ है। इसके तीन सस्करण लोकमान्यजी के जीवनकाल में प्रसिद्न हो 
चुके थे | चतुर्थ सस्करण में दस अन्थ का थोड़े में इतिहास दिया था। यहाँ भी उसको 
दुहराना हम उचित मानते है। 


यह सर्वत्र सुविद्ति ही है कि गीतारहस्य ग्रन्थ लो. तिलक महोद्य ने वर्मा के 
मण्डाले नगर में काराणहवास के समय में लिखा था। हमारे पास की इस ग्रन्थ की 
मूल पेन्सिल से लिखी हुई हस्तलिखित चार प्रतियो से जात होता है कि इस ग्रन्थ के 
मसविदे का आरम्भ मण्डाले में ता. २ नवम्बर सन १९१० में करके रूगभंग ९०० 
पृष्ठो का यह सम्पूर्ण अन्थ ता. २० मार्च १९११ के रोज ( अर्थात्‌ केवल पॉच महीनों 
में ) उन्होंने अपने हाथ से अल्ग कर व्या | सोमवार, ता, ८ जूते १९१४ टस रोज 
लोकमान्य महोदय की मण्डाले के काराण्ह से मुक्तता हुईं। वहाँ पूना छोट आने पर 
कई सप्ताहो तक राह देखके भी, मण्डाले के कारागह के अधिकारी के स्वाधीन की हुई 
गीतारहस्य की हस्तलिखित पुस्तक जद वापिस करने का सरकार का इरादा दीख नहीं 
पड़ा। जैसे जैसे अधिक टिन व्यतीत हो जाने लगे, वैसे वेसे सरकार के हेवुओ के बारेमे 
लोग अधिकाधिक साशंक होते चलढे। कोई कोई तो आखिर स्पष्ट कहने लगे, कि 
८ सरकार का विचार कुछ ठीक नहीं माद््म होता। पुस्तक वापिस न करने का टेंग ही 
ज्ञात होता है। ? ऐसे शब्द जब किसी के मुँह से निकल कर लोक्मान्यजी के कानो पर 
आते थे, तब वे कहा करते थे; कि - ' डरने का कुछ कारण नहीं । ग्न्थ यदि सरकार 
के स्वाधीन है, तो भी उसका मजमून मेरे मस्तिष्क में है। निश्त्ति के समय में भान्तता 
से सिहगठ के किले पर मेरे बगले में बैठ कर ग्रन्थ फिर से म यथास्थित लिख टार्लेंगा। !- 
यह आत्मविश्वास की तेजस्वी भापा उतरती उम्रवाले - अर्थात्‌ ६० वर्ष के- वयोद्रद्ध 
गहस्थ की है, और यह ग्रन्थ मामूली नहीं, बल्कि गहन तत्त्वज्ञान के विषय से भरा हुआ 
९०० पृष्ठो का है। इन सब बातों को ध्यान में लेने से लोकमान्य महोव्य के प्रत्नेत्तिपर 
प्रयत्नवाद की यथार्थ कब्पना त्वरित हो जाती है। सुमाग्य से तबनन्तर जलती ही 
सरकार की ओर से सभी पुस्तकें सुरक्षित वापिस हुई; और लोकमान्य के जीवनकाल्मे 

ग्रन्थ के तीन हिन्दी सस्करण प्रकाशित हुए।। 

गीतारहस्य का मूल मसविद् चार पुस्तकों मे था, यह उल्लेख ऊपर क्या गया 

है। उन पुस्तको के सम्बन्ध में विशेष परिचिय इस ग्रकार है :- 


4५ (७ 
4 गीतारहस्य अथवा कम्तयागशातस्त्र 
पुस्तक विषय पृष्ठ लिखने का कार 


१३ विसंचर १९१० से 
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पुस्तक की अनुक्रमणिका, समपंण और ग्रत्तावना भी लेकमान्य महोदय ने 
काराशह में लिखी थी- और जगह जगह पर कौन कौन-सी बाते रखनी थीं, उनकी 
उचना भी लिख कर बन्थ परिपूर्ण कर रखा था। उसपर से यो ज्ञात होता है कि उनको 
कारागह से अण्ने जीते जी भुक्तता होगी या नहीं, इस गत का भरोसा नहीं था: और 
मक्तता न होने के करण अपना परिश्रमपूर्वक सम्पावन किया हुआ ज्ञान और उस से 
उचित विचार व्यर्थ न जाये: चल्कि उनका छाम अग्रली पीढ़ी की मिले यह उनकी 
अलुत्कट इच्छा थी। पुस्तक की अनुक्रमणिका पहले देने पुस्वकी के आरम्म में उन 
पुस्तकों के विषय की ही हैं पुस्तक का मुखप्रष्ठ और तीसरे पुस्तक में २४५ से २४७ 
शो में है और अत्तावना चौयें पुस्तक में ३४१ से ३८३ और ३७५ से ३८४ प्रष्ठो में 
हैं। काराणह से मुक्तता होने पर पस्तावना में कुछ सुधार किया है- और वह किन्‍्होने 
मन्मग्नवाल में सहायता दी थी उन व्यक्तिनिरेशव्पियक है। यह विपय प्थमाइत्ति की 
अलवना के अन्तिम फेरिआ्रफ के आगे के पैरिग्राफ में लिखा है। अन्तिम पैरितराफ तो 
काराण्ह में ही लिखा हुआ था। | 
उनमे से पहली पुस्तक में पहले आठ प्रकरणो को 'पूर्वार्ध' संज्ञा दी गई है 
(वह पुलक के पृष्ठ के चित्र से ज्ञात होगा ), दूसरी पुस्तक को उत्तरा्ध भाग पहला 
आर तौसरी की उत्तरार्ध भाग दूसरा इस प्रकार संजञाएँ ठी गई है। उस पर से यो शात 
होता है कि अन्य के प्रथम वो भाग करने का उनका विचार था। उनमें से पहली पुस्तक 
आठ अकरणी का मसविद्य केवल एक महीने मे ही लिखकर तैयार हुआ था; और 
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ये ही प्रकरण अत्यन्त महत्त्व के है। उस पर से लोकमान्य महोश्य इस विपय से 
कितने ओतग्रोत तैयार थे, इसका और उनके अस्खलित परवाह का यथार्थ ज्ञान पाठको 
को सहज ही होगा। पुस्तकों से प्रष्ठ फ़ाड ठेने की अथवा नये जोडने की काराणह के 
नियमानुसार उनको आज्ञा न थी; किन्तु विचार से सृचित होनेवाली ज्रातों को नये 
पष्ठी के भीतर जोडने की सुविधा उनको मिली थी। यह खबर दूसरे और तीसरे 
मुखपृष्ठ मे अन्दर के ब्राजू में लिखी है। अन्तिम पुस्तक सि्फे एक पखवांडे में लिखी 
है। मुख्य बाबत दाहिने हाथ के तरफ के प्रृष्ठा पर लिखके उन प्रष्ठो के पीछे की फोरी 
बाजू पर अगले पृष्ठ पर की अधिक बढनेवाली चाबत जोडी हैं। आशा है, कि मृल 
हस्तलिखित प्रति-सम्बन्धी जिशासा इस विवेचन से पूर्ण होगी | 


इस ग्रन्थ का जन्म होने के पहले प्रस्तुत विपय के सम्बन्ध में उनका व्यासग 
जारी था, इसका उत्तम प्रमाण उनके और दो अन्धथी में है। ' मासाना भार्गशीर्षो5ह * 
(गीता १०-३५, गीतारहस्य प्रष्ठ ७७४ ) इस जोक का अथ ( भावार्थ ) निश्चित 
करते समय उन्होंने वेद्र के महोदधि में डुचकी लगा कर ओरायनरूपी मुक्ता जनता की 
स्वाधीन की है; और वेग्रेदाथि का पर्यटन करते करते ही आरयों के मूल वसतिस्थान का 
पता लगाया है ! फालनुक्रम से गीतारहस्य अन्तिम ठहरा, तो भी महत्त्व की दृष्टि ते 
उसकी ही - ऊपर के दो पुस्तकी का पूर्ववुत्तान्त ध्यान में रसने से - आध्वस्थान दना 
पड़ता है। गीता सबंध के व्यासग से ही ये वो पुस्तकों निर्माण हुई है। 'ओरायन 
पुस्तक की प्रस्तावना में लोकमान्य महाशय ने गीता के अम्यास का उल्लेख किया है। 


ओरायन” और “आयों का मूल वसतिस्थान ” ये दोनों ग्रन्थ यथावकाश 
प्रसिद्ध हुए और जगत्‌ भर में विख्यात हो चुके । परन्तु गीतारहस्य लिखने का मुहूते 
लेकमान्य के तीसरे दीधघ कारावास से प्रात्त हुआ। ऊपर लिखे हुए देनी अन्थो का 
लेखन भी काराणह में ही हुआ है। सावंजनिक प्रवृत्तियों की उपाधि से मुक्त हो कर 
अन्थलेखन के लिये आवश्यक स्वस्थता काराएह में मिल सकी | परन्तु प्रत्यक्ष ग्रन्यछेलन 
का आरम्भ करने के पूर्व में उनकी बडी भारी मुसीब्रतों से झगडना पड़ा। उन्हें उनके 
ही शब्दे में दुस जगह कहना उचित हऐै।- “ ग्रन्थ के सम्बन्ध से त्तीन वक्त तीन 
हव्म आये . सब पुस्तके मेरे पास रखने का कुछ विन बन्द होकर सिर्फ चार पुस्तके 
एक ही समय हुक्म हुआ। उस पर वर्मा सरकार को अज करने पर अन्थलेखन के 
लिये सब पुस्तके मेरे पास रखने वी परवानगी हुई । पुस्तका की सख्या जब में वहाँ से 
लौटा, तब ३५० से ४०० तक हुई थी। गन्थलेखन के लिये जे कागज देने में आते 
थे, वे छूंट न ठे कर, जिल्वबेढ किताब बोध के भीतर के सफे गिनके ओर उनपर गन 
ओर नम्बर लिख कर देने में आते थे* और लिखने को स्याही न ऐेके सिफे पेल्सिनें 
छील देने मे आती थी।” ( ल्लेक्मान्य तिलक महागय के छूटने के बाद की पटरी 
मुलाकात - केसरी”, ता. ३० जून १९१४ )- 


१० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशारत्र 


अपनी कब्पनाशक्ति को थोड़ा ही और तान उेने से वाचकइन्द तिलक महोदय 
वो अन्यल्खन में केसी मुसीच्तो का सामना वरना पड़ा होगा, यह वरावर समझ छगे। 
तिस पर भी उनकी पर्वाह न करके सन १९१० के चाड़े में उन्‍्हों ने हस्तलिखित 
नकल लिलकर तैयार कर दी | पुस्तक का कच्चा मसविद्य तेयार होने पी खबर उन्होंने 
१९११ साल के आरम्म में एक पत्र में देने पर वह पत्र सन ९११ मार्च महीने मे 
पपराठा पत्र की एक संख्या में समग्र प्रसिद्ध हुल। गीतारहस्य में विया हला 
विवेचन ल्वेगा को अधिक सुगम हो, इस कारण से तिलक महोदय ने सन १९१४ के 
गणेझ्रोत्तव मे चार व्याख्यान विये थे; और वाह में अन्य छापने के काम आरन्म 
होने पर १९१५ के जून महीने में उसका पृ्णोवत्तार हुआ। इसके आगे छा एज 
इतिहास सर्वत्र सुविद्ित है | कल 

लेकमान्य तिल्कडी के इस मौल्कि भनन्‍्ध के लिये अध्ययकक्‍ारियोकी माग बढती 
ही जा रही है। उसी माग को पूरी करने के हेतु आज हम यह दारहदां संस्करण 
प्रकणित कर रहे है। 

केसरी-मराठा सस्था के विश्वत्तने यह श्रन्थ केसरी कार्याल्य में छाप दिया इस- 
लिये आपकी धन्यवाद प्रश्न करना हम अपना क॒तंव्य मानते हैं। 

हम नानते हैं, कि इस वबारहवे संस्करण को देखकर पाठक अवच्य ही सन्तोप 
पाएंगे | जहॉतक हो सके, इस शआरहवे संस्करण के अदच्ययावत्‌ एवं उपयोमित करने के 
लिये मरसक कोशिय की है। इसकी जिल्द पूर्णदया कपड़े की है; और अन्ध में सफेद 
कागज का उपयोग क्या है। 

हनने सोचा कि जब कि लेकमान्य तिल्कजी के इस मौलिक अन्थ का नया सत्वरण 
अकाशित किया जा रहा है तो उसका वे्टन भी अन्ध-विपय को अनुरूप हो। ऐसी 
चाह थी, कि वेध्टनपर खर्गीय ल्लेक्मान्य तिलक महोव्य का - तथा उनकी कल्पना के 
अनुसार कुरुक्षेत्र की रणभूमि का चिल्र खिंचवा दिया जाय। हमारे चित्र्मर-मित्र श्रीमान 
दछालजी ने मूछ कल्पना की अपेक्षा भी वे दोनों चित्र इतनी सफलतापूर्वक चित्रित, किये 
कि उनकी अलग प्रगंसा करने की कोई आवश्यकता नही रही। चित्रकार से मोहक एवं 
अल्युत्तम चित्र खिचवाये जानेपर भी छपाई का कार्य उतनी ही लगन से करना पड़ता है। 
शिवराज फाईन आई लिये! वर्सस (नागपुर ) ने वेश्न-छगाई का वह कार्य सुचारू 
रूपसे पृण कर ब्या। 
इस प्रकार इस अन्ध वी सजावट में अनेकी ने परिश्रम उठाये हैं। खतन्त्र भारत 
के भाग्यशाली पाठक के हाथ मे आज यह अन्ध हम दे रहे है। आम है, कि पाठक 
इसका सह और सानन्द खीकार करेंगे। 
तिलक पुण्यतिथि, शक १८८४ कह श्री अप 

दि. १ आगस्त १९६२ - आ, आओ, तिलक 
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भूमिका लिख कर महात्मा तिलक के अन्थ का परिचय कराना मानो चृय को 
दीपक से दिखलाने का प्रयत्न करना है। यह अन्य स्वय प्रकाभमान होने के कारण 
अपना परिचय आप ही दे देता है। परन्तु भूमिका लिखने की प्रणालीसी पड गई है। 
अन्थ को पाते ही पत्र उलट-पलट कर पाठक भूमिका खोजने छगते हैं। इसलिये उक्त 
अणाली की रक्षा करने और पाठकों की मनस्व॒ुष्टि करने के लिये इस शीर्षक के नीचे थे 
शब्द लिखना आवश्यक हो गया है। 


सन्तोष की बात है, कि श्रीसमर्थ रामदासख्ामी की अश्ेप कृपा से तथा सदगुर 
श्रीरामगसानुदस महाराज (हनुमानगढ़, वर्धा निवासी श्रीधर विष्णु पराजपे ) के 
प्रययक्ष अनुग्रह से जब से मेरे दृढ्य में अव्यात्म विपय की जिगासा उत्पन्न हुई है, तभी 
से इस विषय के अध्ययन के महत्त्वपूर्ण भवसर मिलते जाते है। यह उसी कृपा और 
अनुग्रह का फल था, कि में सवत्‌ १९७० में श्रीसमर्थ के दसब्रोध का हिन्दी अनुवाद 
कर सका | अब उसी कृपा और अनुग्रह के प्रमाव से छोकमान्य बाल गगाधर तितकऊंत 
श्रीमक्षणवद्धीतारहस्य के अनुवाद करने का अनुपम अवसर हाथ लग गया है | 


जब मुझे यह काम सोपा गया, तब ग्रन्थकार ने अपनी यह इच्छा प्रकट की, कि 
मूल्प्रन्थ में ग्रतिपादित सब भाव ज्यो-के-त्यो हिन्दी मे पूर्णतया व्यक्त किये जायें । क्योफि 
ग्रन्थ से प्रदिपादित सिद्धान्तो पर जो आक्षेप होगे, उनके उत्तरण्ञता मूछ छेसक ही है । 
इसलिये मैने अपने लिये थे कतेन्य निश्चित किये। (१) यथामति मूलभावों की प्ररी 
पूरी रक्षा की जावे; और (२) अनुवाद की भाषा यथागक्ति शुड, सरल, सरस और 
सुबोध हो। अपनी अव्पबुद्धि और सामर्थ्य के अनुसार दन दोनों कतंव्यों के पालन 
करने में मैंने कोई गत उठा नहीं रखी है। और मेरा आन्तरिक विश्वास है, कि 
मूल्ग्रन्थ के भाव यत्किश्धित भी अन्यथा नहीं हो पाये है। परन्तु सम्भव है, फि विपय 
की कठिनता और भावों की गम्भीरता के कारण मेरी भाषाणैली कहीं कहीं विलिष्ट लथवा 
दुर्बोधसी हो गई हो। और यह सम्भव है, कि दँढनेवालों को इसमे ' मराठीपन की 
तू ? भी मिल जाय। परन्तु इसके लिये किया क्या जाय ? लाचारी ह। मृल्यन्व मरादी 
में है। मैं ख्वय महाराष्ट्र का हूँ। मराटी ही मेरी माठ्मापा है! महाराष्ट्र देश के 
केन्द्ररयल पूना में ही यह अनुवाद छापा गया है। और मे हिन्दी का कोर्ट धुरन्घर 
लेखक भी नहीं हूँ। ऐसी अवस्था में यद्रि इस ग्रस्थ में उक्त दोष न मिले, तो बहत 
आश्चर्य होगा। 

यद्यपि मराठी 'रहस्थ! को हिन्दी पोशाक पहना कर सर्वागनुस्टर रूप से हिन्दी 
पाठको के उत्सक हृव्यो में प्रवेश कराने का यत्न किया गया है। आर ऐसे महन्वपूर्ण 


५१२ मीतवारहस्य अथवा करमयोगणास्त्र 


विषय को समझाने के लिये उन सछ साधनों की चहायता ली गई है, कि जा 
हिन्दी साहित्य-संसार में अ्चल्ति हैं; फिर भी स्मरण रहे, कि यह केवल अनुवाद ही 
है - इसमें वह तेज नहीं आ सकता, कि जो मूल्ग्नन्थ में है। गीता के संस्कृत छोको 
के मराठी अनुवाद के विषय में स्वयं महात्मा तिलक ने उपोद्घात ( पृष्ठ ६०२ ) में 
यह लिखा है :- “ स्मरण रहे, कि अनुवाद आखिर अनुवाद ही हैं। हमने अनुवाद 
में गीता के सरल, खुले और प्रधान अर्थ को ले आने का प्रयत्न किया है सहीः परन्तु 
संस्कृत शब्दों में और विशेषतः मगवान्‌ की प्रेमयुक्त. रसीली, व्यापक और क्षण क्षण 
में नई रुचि उत्पन्न क्रनेवाली वाणी में छक्षणा से अनेक व्यग्यार्थ उत्पन्न करने का जो 
सामर्थ्य है, उसे जया भी न घटाञ्दा कर दूसरे शब्दों में ज्यो-का-त्यो झल्का ढेना 
असम्भव है ... ! ” ठीक यही गत महात्मा तिलक के अन्य के हिन्दी अनुवाद के 
विपय में कही जा सच्सी है। 


एक तो विषय तात्विक, दूसरे गम्भीर और फिर महात्मा तिलक की वह ओज- 
न्विनी, व्यापक एवं विक्ट मापा, की जिसके मर्म को ठीक ठीक समझ लेता कोई 
साधारण वात नहीं है। इन दूहरी-तिहरी कठिनाइयों के कारण यदि वाक्यरचना 
कहीं कठिन हो गई है हो, या अश्ुद्ध मी हो, तो उसके लिये सहृव्य पाठक मुझे क्षमा 
करे। ग्रन्थ के अनुवाद में कनि किन कंठिनाइयो से सामना करना पड़ता है और 
अग्नी स्व6न्त्रता का त्याग कर पराधीनता के किन किन नियमों से बन्ध जाना होता है, 
इसका अनुभव वे सहानुभूतिशील पाठक और लेखक ही कर सकते हैं. कि जिन्हाने इस 
ओर कभी च्यान विया है। 


राष्ट्रभापा हिन्दी के इस वात का अभिमान है, कि वह महात्मा तिलक के गीता- 
रहस्वसम्बन्धी विचारों को अनुवादरूप में उस समय पाठकों को भेट कर सकी है, जब 
कि और किसी भी मापा का अनुवाद प्रकाशित नहीं हुआ. - यद्यपि ढो एक अनुवाद 
तेयार थे। इससे आशा है, कि हिन्दीप्रेमी अवच्य प्रसन्न होगे | 


अनुवाद का श्रीगणेशा जुलाई १९१५ में हुआ था और दिसम्बर मे उसकी पूर्ति 
हुई। ज्नवरी १९१६ से छपाई का आरम्म हुआ, जो जूत सन १९१६ मे समाप्त हो 
गया। इस ग्रकार एक वर्ष में यह अन्ध तैयार हो पाया। यदि मित्रमंडली ने मेरी 
पूण सहायता न की होती, तो में इतने समय में इस काम को कमी पूरा न कर 
सकता | इनमे वैद्य विश्वनाथराव छुखे और श्रीयुत मौलिप्रसाइजी का नाम उल्लेख 
करने योग्य है। कविवर वा. मैथिलीशरण गुप्त ने कुछ मराठी पद्मों का हिन्दी रूपान्तर 
करने में अच्छी सहायता दी है। इसलिये ये धन्यवाद के भागी हैं। श्रीयुत पं. 
ह्ठीप्रयाद पाण्डेय ने जो सहायता की है, वह अवर्णनीय एवं अत्यन्त प्रशंसा के योग्य 
<! व लिखने मे, हस्तलिखित अति को दुहराने मे और प्रूफ का संशोधन करने में आपने 
दिनरात कठिन परिश्रन किया है। अधिक क्या कहा जाय ! घर छोड़ कर महीनो तक 
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आपकी इस काम के लिये पूने मे रहना पडा है। इस सहायता और उपकार वा 
बदला केवल धन्यवाद दे देने से' ही नहीं हो जाता। इृदय जानता है, कि में आपका 
कैसा ऋणी हूँ | हि० चि० ज० के सपादक श्रीयुत भारकर रामचन्द्र भालेराव ने तथा 
और भी अनेक मित्रो ने समय समय पर यथागक्ति सहायता की है। अतः इन सब 
महादाया की में आन्तरिक धन्यवाद देता हूँ । 


एक वर्ष से अधिक समय तक इस ग्रन्थ के साथ मेरा अहोरात्र सहवास रहा 

है। सोते-जागते इसी ग्रन्थ के विचारों की मधुर कव्पनाएँ, नजरों में शूल्तती रही हैं। 

विचारों से मुझे मानसिक तथा आत्मिक अपार लाभ हुआ है। अतः जगदी-वर से 

यही विनय है, कि इस ग्रन्थ के पढनेवाल्य को इससे लाभान्वित होने का मगलमय 
आशीवांढ दीजिये | 


श्रीरामदासी मठ, रायपुर (सी. पी. ) है 
मंगलवार, टेवशयनी, ११ - माधवराव सप्रे 
संबवत्‌ १९७३ चि० 


प्रस्तावना 


सन्‍्तों की उच्दिष्ट उक्ति है मेरी बानी । 
जानें उसका भेद भला क्या, क्या मैं अज्ञानी ॥ रे 


श्रीमद्वगवद्गीता पर अनेक संल्कृत भाष्य, थीकाएँ. तथा देशी भाषाओं में सर्व- 
मान्य निल्‍्पण है। ऐसी अवस्था में यह अन्थ क्‍यों प्रकाशित किया गया! यद्यपि 
इसका कारण ग्रन्थ के आरम्भ में ही बताया टिया गया है, तथापि कुछ वातें ऐसी 
रह गई है, कि जिनका अन्य के प्रतियाद्य विषय के विवेचन में उछेंख न हो सकता 
था। उन बातो को प्रकट करने के लिये प्रत्तावना की छोड़ और दूसरा खान नहीं है। 
इनमें सत्र से पहली वात खबर अन्यकार के विषय में है। कोई तैतालीस वर्ष हुए, जब 
हमारा मगवद्गीता से प्रथम परिचण हुआ था। सन १८७२ इंसवी में ह्मोरे पूज्य 
विताजी अन्तिम रोग से आक्रान्त हो शब्या पर पड़े हुए थे। उस समय उन्हें सग- 
वद्गीता की भाषाविद्ृत्ति! नामक मराठी टीका सुनाने का काम हमें मिला था। तब, 
अथत्‌ अपनी आयु के सोलहवे वर्ष में गीता का नावार्थ पूर्णतया समझ मे न आा 
सकता था। फिर भी छोटी अवस्था में मन पर जो संस्कार होते हैं, वे दृठ हो जाते 
हैं। इस कारण उस समय भगवद्दीता के सम्बन्ध मे जो चाह उत्पन्न हो गई थी, वह 
स्थिर ब्नी रही। जन्र संस्कृत और अंग्रेजी का अभ्यास अधिक हो गया, तब हमने 
गीता के संस्कृत भाष्य, अन्यान्य टीकाएँ और मराठी तथा अंग्रेजी मे लिखि हुए. अनेक 
पण्दिती के विवेचन समय समय पर पढ़े परन्तु अब मन में एक शड़ा उत्पन्न हुई 
भार वह डिनोडिन व्टती ही गई। वह शड़ा यह है. कि जे गीता उस अजुन को युद्ध 
में प्रह्तत करने के लिये वतलाइ गई है, कि जो अपने स्वजनों के साथ चुद्ध करने को 
बडा भारी कुकम समझ कर खिन्न हो गया था, उस गीता में ब्रह्मश्ान से या भक्ति से 
नोक्षप्राति की विधि का - निरे मोक्षमाग का - विवेचन क्यो किया गया है? यह शड्ा 
इसल्यि ओर भी हट होती गई, कि किसी भी टीका मे इस विषय का योग्य उत्तर 
ईंट न मिला । कौन जानता है, कि हमारे ही समान और लेगो को भी यही शड्ढा हुई 
न होगी ! परन्तु टीफाओं पर ही निर्मर रहने से टीकाकारों का दिया हुआ उत्तर समा- 
धानसरक न नी उन, तो मी उसकी छोड़ और दूसरा उत्तर उलञ्लता ही नहीं है। इसी 
लिये हमने गीता की समत्त दीकाओं और भाष्यो को छपेट कर घर विया: और केवल 
नीता के ही विचारएचक अनेक पारायण किये । ऐसा करने पर टीकाद्रो के चंगुल से 
छूट लार बह जेघ हुआ, कि गीता निद्नत्तिपधान नहीं हैं- वह तो कर्मपधान है। 
भार अबिस क्या कहे! गीता में अकेन्त 'योग' गछ ही क्मंयोग' के अर्थ में प्रयुक्त 
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हुआ है। महाभारत, वेदान्तसूत्र, उपनिषद्‌ और चेद्न्तशाजत्रविषयक अन्यान्य संस्कृत 
तथा अग्रेजी भाषा के ग्रन्थो के अध्ययन से भी यही मत इृढ होता गया; और चार- 
पॉच स्थान में इसी विषयो पर व्याख्यान इस इच्छा से दिये, कि सर्वताधारण में इस 
विपय को छेड़ देने से अधिक चर्चा होगी; एवं सत्य तत्त्व का निणय करने मे और भी 
सुविधा हो जायगी। इनमे से पहला व्याख्यान नागपुर में जनवरी सन १९०२ में हुआ 
और दूसरा सन १९०४ ईसवी के अगस्त महीने में करवीर एवं सकेश्वर मठ के जगदू- 
गुरु श्रीशड्टराचार्य की आज्ञा से उन्हीं की उपस्थिति में सकेश्वर मठ में हुआ था। उस 
समय नागपुरणले व्याख्यान का विवरण भी समाचारपत्रो में प्रकाशित हुआ। इसके 
अतिरिक्त इसी विचार से, जब्र जब समय मिलता गया, तब तब कुछ विद्वान्‌ मित्रो के 
साथ समय समय पर बाढ-विवाद भी किया। इन्हीं मित्रो में स्वर्गीय श्रीपति बाबा 
भिज्ञारकर थे। दनके सहवास से भागवत सम्प्रदाय के कुछ प्राकृत ग्रन्थ देखने में आये; 
और गीतारहस्य में वर्णित कुछ बाते तो आप के और हमारे वाद-विवाद में ही पहले 
निश्चित हो चुकी थी। यह बडे ठुःख की वात है, कि आप इस ग्रन्थ को न देख पाये | 
अस्लु; दस प्रकार यह मत निश्चित हो गया, कि गीता का प्रातिपाद विपय प्रदृत्तिप्रधान 
है; और इसको लिख कर अन्थरूप में प्रकाशित करने का विचार किये भी अनेक वर्ष 
बीत गये । वर्तमान समय में पाये जानेवाले भाष्यो, यीकाओ और अनुवाद में जो 
गीतातात्पर्य स्वीकृत नहीं हुआ है, केवल उसे ही यदि पुस्तकनप से प्रकाशित कर ढते - 
और इसका कारण न चतलांते, कि प्राचीन दीकाकारों का निश्चित किया हुआ तात्पर्य 
हमे ग्राह्म क्यो नहीं है - तो बहुत सम्भव था, कि लोग कुछ-न-कुछ समझने लग जाते - 
उनके भ्रम हो जाता। और समस्त टीकाकारो के मतो का सग्रह करके उनकी सवारण 
अपूर्णता विग्बछ्य ढना, एवं अन्य धर्मों तथा तत््वज्ञान के साथ गीताधर्म वी तुलना मरना 
कोई ऐसा साधारण काम न था, भीमतापर्वक चटपट हो। जाय। अतण्व़ यद्यपि हमारे 
मित्र श्रीयुत दाजीसाहच खेरे और ठाद्ासाहब खापर्टे ने कुछ पहले ही यह प्रकाशित कर 
दिया था, कि हम गीता पर एक नवीन अन्य शीघ्र ही प्रसिद्ध करनेवाले हँ* तधापि भन्य 
लिखने का काम दस समग्र से टलता गया, कि हमारे समीप जो सामग्री है वह अभी 
अपूर्ण है। जब सन १९०८ ईसवी मे सजा दे कर हम मण्डाले मे भेज ये. तश इस 
ग्रन्थ के लिले जाने की आशा चहुत कुछ घट गई थी। किन्तु कुछ समय में तन्‍्थ ल्ग्म्नि 
के लिये आवश्यक पुम्तक आदि सामग्री पूने से मेंगा लेंगे की अनुमति जब उरकार पी 
मेहरवानी से मिल गई, तब सन १९१०-११ के काल मे ( संवत्‌ १९३७, पीनित 2६4 
£ से आन्र कृष्ण ३० के भीतर ) इस ग्रन्थ की पाण्डुलिपि ( मतविद ) मण्डाले क 
जेछसाने में पहले पहल लिखी गई। और फिर समयानलार जैमे >मे दिचार दमते 
गये, वैसे वैसे उसमे काय्टोंट होती गई । उस समय समग्र पुल्के वहा न हनेये जे 
कई स्थानों में अपूर्णता रह गई थी। यह अपूर्णता वहों से छुल्कारा है जन पर है 
वो कर ढी गई है; परत अभी यह नहीं कहा जा सकता, मि बह सन्‍व सजग मे हल 
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हो गया। क्योकि मोक्ष और नीतिघर्म के तत्त्व गहन तो है ही; साथ ही इस सम्बन्ध 
मे अनेक प्राचीन और अवांचीन पण्डितों ने इतना विस्तृत विवेचन किया है, कि व्यथ 
फैलाव से वच कर यह निर्णय करना कई बार कठिन हो जाता हें, कि, टस छोटे-से श्रन्‍्थ 
में किन किन बातो का समावेश किया जावे ! परन्तु अब हमारी स्थिती कवि की टस 
उक्ति के अनुसार हो गई है :- 

यम-पैला की विसल ध्यजा अब “जरा! दृष्टि मे जाती है । 

करती हुईं युद्ध रोगों से देह हारती जाती है ॥&७ 
और हमारे सासारिक साथी मी पहले ही चल बसे है। अतएव अब इस ग्रन्थ को यह 
समझ कर प्रसिद्ध कर दिया है, कि हमे जो बाते माउस हो गई दे और जिन विचार 
को हमने सोचा है, वे सत्र लोगो को भी शात हो जाएँ। फिर कोई-न-फोई 'समानधमा” 
अभी या फिर उत्पन्न हो कर उन्हें पूर्ण कर ही लेना | 


आरम्म में ही यह कह डेना आवश्यक है, कि यद्यपि हम यह मत मान्य नहीं 
है, कि सासारिक कमो को गौण अथवा त्याज्य मान कर ब्रह्मशन और भक्ति प्रशृति निरे 
निनत्तिप्रधान मोक्षमाग का ही निरूपण गीता में है; तथापि हम यह नहीं कहते, कि 
मोक्षप्रात्तिमार्ग का विवेचन मगवद्गीता में बिल्कुल है ही नहीं। हमने भी अन्ध में स्पष्ट 
दिखला विया है, कि गीताशात्र के अनुसार इस जगत्‌ मे प्रत्येक मनुष्य का पहला कतंव्य 
यही है, कि वह परमेश्वर के झुद्ध स्वरूप का ज्ञान ग्रात करके उसके द्वारा अपनी बुद्धि 
को, जितनी हो सके उतनी, निर्मल और पवित्र कर छे। परन्तु यह कुछ गीता का मुख्य 
विपय नहीं है। युद्ध के आरम्म में अर्जुन इस कर्तव्यमोह में फँसा था, कि युद्ध करना 
क्षत्रिय का धर्म भले ही हो; परन्तु कुल्क्षय आदि घोर पातक होने से जो युद्ध मोक्ष- 
प्राप्तिर्प आत्मकल्याण का नाश कर डालेगा, उस युद्ध को करना चाहिये अथवा नहीं 
अतणव हमारा यह अमिप्राय है, कि उस मोह को दूर करने के किये शुद्ध वेदान्त के 
आधार पर कर्म-अकर्म का और साथ ही साथ मोक्ष के उपायो का भी प्रण विवेचन कर 
इस प्रकार निश्चय किया गया है, कि एक तो कर्म कभी छूटते ही नहीं है, और दूसरे 
उनकी छोडना भी नहीं चाहिये। एव गीता में उस युक्ति का - शानमूलक मक्तिप्रधान 
कर्मयोंग का - ही प्रतिपादन किया गया हैं कि जिससे कम करने पर भी कोई पाप नहीं 
लगता; तथा अन्त में उसी से मोक्ष भी मिल जाता है। कर्म-अकर्म के या धर्म-अधर्म 
के इस विवेचन को ही वर्तमानकालीन निरे आधिमीतिक पण्डित नीतिगास्र कहते है। 
सामान्य पद्धति के अनुसार गीता के -छोकों के क्रम से टीका लिख कर भी यह टिख- 
लाया जा सकता था, कि यह विवेचन गीता में किस प्रकार किया गया है! परन्तु 
वेबन्त, मीमासा, साख्य, कर्मविषपाक अथवा भक्ति प्रमति झार्र्रं के जिन अनेक वाद्य, 
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अथवा प्रमेयो के आधार पर गीता में कर्मयोग का प्रतिपादन किया गया है: और 
जिनका उल्लेख कमी कभी बहुत ही सकषित्त रीति से पाया जात है, उन झाल््रीय 
सिद्धान्तो का पहले से ही जान हुए बिना गीता के विवेचन का पूर्ण रहस्य सहसा ध्यान 
में नहीं जमता | इसी लिये गीता में जो जो विपय अथवा सिद्धान्त आये है, उनके 
गास्नीय रीति से प्रकरणो मे विभाग करके प्रमुख प्रमुख युक्तियोसहित गीतारहस्य मे 
उनका पहले सल्लेप में निरुपण किया गया है; ओर फिर वर्तमान युग की आलोचना- 
त्मक पड़ति के अनुसार गीता के प्रमुख सिद्धान्ताी की ठुलना अन्यान्य धर्मों के आर 
तत्वजानो के सिद्धान्तो के साथ प्रसद्धानुरार सक्षेप में कर शिखल्ाई गई है। उस 
पुम्तक के पृवांध में जो गीतारहस्य नामक निवन्ध है, वह उसी रीति मे कर्मयोग- 
विपयक एक छोटासा फिन्तु स्वतन्त्र ग्रन्य ही कहा जा सकता है! जा हो; श्स प्रकार के 
सामान्य निरूपण मे गीता के प्रत्येक छोक का पर्ण विचार हो नहीं सकता था| 
अतएव अन्त मे गीता के प्रत्येक छलोक का अनुवाद दे विया है; और दसी के साथ 
खान-स्थान पर यथेष्ट टिप्पणियां भी इसलिये जोट दी गई हे, कि जिसमें ए्वॉपर 
सन्दर्भ पाठकी की समझ में मी मॉति आ जाय, अथवा पुराने टीकाकारा ने अपन 
सम्प्रदाय की सिद्धि के लिये गीता के कछीकी की जो खीचातानी की है, उसे पाठक संमस् 
जायें (देखो गीता ३२. २७-१९; ६, ३; ओर १८. २); या वे सिद्दान्त सह्ज ही 
जात हो जाय, कि जो गीतारहस्प में बतलाये गये ह। ओर यह भी जात हो जाय, 
कि इनमें से कीन कीन-से सिद्धान्त गीता की सवादात्मक प्रणाली के अनुसार कहाँ कहां 
फिस प्रकार आये है ? इसमे सन्दे नही, कि ऐसा करने से कुछ विचारों की दविवक्ति 
अवच्य हो गई है। परन्तु गीतारहस्य का विवेचन गीता के अनुवाद से प्रथक इसलिये 
रखना पडा है, कि गीताग्रन्थ के तात्पर्य के विषय में साधारण पाठकों में जे। भ्रम फेल 
गया है, वह भ्रम अन्य रीति से पूर्णतया दूर नहीं हो सकता था। दस पठति से 
पूर्व इतिहास और क्षाधारसहित यह थ्खिलाने में सुषिधा हो गई है, कि वेदान्त, 
भीमासा और भक्ति प्रति विषयक गीता के सिद्धान्त भारत, साख्यभान्प, वेदान्तदभ, 
उपनिपद्‌ और मीमासा आदि मूल ग्रन्थो में कैसे और कहों आये है ? दसमे स्पष्ठतया 
यह बतलाना सुगम हो गया है, कि सनन्‍्यासमार्ग और कर्मयोगमार्ग मे क्या नद्र ६। 
तथा अन्यान्य घर्ममतो और तत्त्वजानों के साथ गीता की तुलना करके व्यावद्यरित 
कर्मदृष्टि से गीता के महत्त्व का योग्य निरूपण करना सरल हो गया हैं| यईि 
गीता पर अनेक प्रकार की टीकाएँ न लिखी गए होती और अनेदो ने अनेक प्रकार 
से गीता के तात्पर्यार्थों का प्रतिपाइन न क्या होता. तो हम अपने प्रन्ध के सिद्धान्त 
के लिये पोषक और आधारभृत मृल सरकृृत दचनों के अवतरण स्थान स्थान एर 
बने की कोर आवश्यकता ही न थी | किन यह समय दूसरा है टोसो हे सन मे चर 
अग्रा हो जा सकती थी, फि हमने जो गीतार्थ अबवा सिद्धान्त इतलाया €, दद् ई।7 
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है या नही ? इसी लिये हमने सर्व स्थलनिरश ग्र ब्तला व्या ६, कि हमारे ब्थन 
गी. र. २ *६ 
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के ल्यि प्रमाण क्या है? और मुख्य स्थानों पर तो प्नल संस्कृत बचनो को ही 
अनुवाव्सहित उद्घृत कर विया है इसके व्यतिरिक्त संस्कृत वचनों का उद्ड्त करने 
का और दी प्रयोजन हैं। वह यह, कि इनमें से अनेक वचन वेदान्तग्रन्थों मे साधारण- 
तया प्रमाणा्थ लिये जाते हैं। अतः पाठकी की यहाँ उनका सहज ही ज्ञान हो जायगा 
और इससे पाठक उन सिद्धान्तों को भी.मी मोति समझ सकेगे। किन्तु यह कब सम्भव 
है, कि सभी पाठक सस्कृतज्ञ हो ! इसलिये समस्त अन्थ की रचना इस द्ू से की गई 
है, कि यत्रि सस्कृत न जाननेवाले पाठक - सस्कृत डछोको की छोड़ कर - केवल भाषा 
ही पत्ते चले जायें, तो अर्थ में कही गडबंड न हो। इस कारण संस्कृत कोकी का 
शब्द अनुवाद न लिख कर अनेक स्थली पर उनका केवल साराश दे कर ही निर्वाह 
कर लेना पडा है। परन्तु मल क्झेक सदैद ऊपर रखा गया है। इस कारण इस प्रणाली 
से भ्रम होने की कुछ नी आशशड्डा नहीं है। 

कहा जाता है, कि कोहनूर हीरा जत्र भारतवर्ष से विल्ययत को पहुँचाया गया 
तग उसके नये पहल्ट बनाने के लिये वह फिर खरीद गया; और खरीदे जाने पर वह 
और »ी तजम्वी हो गया। हीरे के लिये उपयुक्त होनेबवाल्ा यह न्याय सत्यरूपी रे 
के लिये मी प्रयुक्त हो सकता है। गीता का धर्म सय और अमय है सही: परन्तु वह 
जिस समय और जिस खस्प में चतल्यया गया था, उस देश-काल आठि परिश्थिति में 
अइ बहुत अन्तर हो गया है। इस कारण अब उसका तेज पहले की भॉति कितनो ही 
की दृष्टि में नहीं समाता है। किसी कर्म को भल्व-बुरा मानने के पहले, जिस समय यह 
सामान्य प्रश्न ही मह्ल्व का समझा जाता था, कि “कर्म करना चाहिये अथवा न 
करना चाहिये ! उस समय गीता ब्तलछाई गई है। इस कारण उसका चहत-सा अंश 
अब कुछ छागो को अनावध्यक ग्रतीत होता है। और, उस पर भी निग्वतिमागोय 
टीकाकारो की लीपा-पोती ने तो गीता के क्मंग्रोग के विवेचन के आजकल बह्तेरो के 
लिये दुर्शघ कर डाल है। इसके अतिरिक्त कुछ नये विद्वानो की यह समझ हो गई, 
कि अवाच्रीन काल में आधिमौतिक जान की पश्चिमी देशो में जैसी कुछ वाढ़ हुईं है, 
उस गा के कारण अध्यात्मगात्न के आधार पर किये गये प्राचीन कर्मयोग के विवेचन 
चतमान काल के लिये पूर्णतया उपयुक्त नही हो सकते- किन्म यह समझ ठीक नहीं) 
इस समझ की पोल व्खिलने के ल्यि गीतारहस्य के विवेचन मे गीता के सिद्धान्तो की 
जोड़ के ही पश्चिमी पण्डितो के सिद्धान्त भी हमने स्थान स्थान पर सक्षेप मे दे डिये है। 
चलतः गीता का धर्म-अधर्म-बिवेचन इस तुलना से कुछ अधिक सुहट नहीं हो जाता* 
तथा अवाचीन कछ मे आधिमैतिक झात्नो की अश्व॒तपूर्व चृद्धि से जिनकी दृष्टि मे 
चेजाजाध लग गई है अथवा जिन्हे आजकल की एकेशीय शिक्षापद्वति के कारण 
ञञ “बनातिक अर्थात्‌ गह्मदृष्ठि से ही नीतिशास्त्र के विचार करने की आदत पड गई 
₹« उन्हें इस तुलना से इनना तो रूष्ट ज्ञात हो जायगा, कि मोक्षधर्म और नीति बेनों 
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आचीन काल में हमोर भार्रकारों ने इस विपय मे जा सिद्धान्त स्थिर किये है, उनके 
आगे मानवी ज्ञान की गति अब तक नहीं पहुँच पाई है। यही नहीं; किन्तु पश्चिमी 
देशो मे भी अध्यात्मधष्टि से इन प्रश्नो का विचार अभी तक हो रहा है, दन आध्याकिक 
अन्थकारों के विचार गीतागास््र के सिद्धान्तो से कुछ अधिक भिन्न नहीं है। गीतारहस्य 
के भिन्न भिन्न प्रकरणो में जो तुलनात्मक विवेचन है, उससे यह बात स्पष्ट हो जायगी। 
परन्तु यह विषय अत्यन्त व्यापक है, इस कारण पश्चिमी पण्डिता के मतों का जो साराश 
विभिन्न स्थलों पर हमने दे दिया है, उसके सम्बन्ध में यहाँ दतना चतला देना 
आवश्यक है, कि गीतार्थ को प्रतिपादन करना ही त्मारा मुख्य काम है। अतणव 
गीता के सिद्धान्तो को प्रमाण मान कर पश्चिमी मतो का उछेख हमने केवल यही 
४खलाने के लिये किया है कि इन सिद्धान्तों से पश्चिमी नीतिभाखत्रजों अथवा पश्डितों 
के सिद्धान्तो का कहाँ तक मेल है”, और यह काम हमने दस देंग से किया है, कि 
जिसमे सामान्य मराठी पाठका की उनका अर्थ समझने में कोर्ट कठिनाई ने हो। अच्च 
यह निर्विवाद है, कि इन ठोनो के बीच जो सृध्म भेद्र है, - और वे ह भी बहुत - 
अथवा इन सिद्धान्तो के जो पूर्ण उपपादन या विस्तार हैं, उन्हें जानने के लिये मूछ 
पश्चिमी ग्रन्थ ही देखना चाहिये। पश्चिमी बिद्वान्‌ कहते है, कि कर्म-अकर्मबिवेक 
अथवा नीतिणासत्र पर नियमचद्ध ग्रन्थ सब से पहले युनानी तत्ववेता आरिस्टाय्ल ने 
लिखा है। परन्तु हमारा मत है, कि अरिस्टाट्लसे भी पहले उसके अन्थ की अपेक्षा 
अधिक व्यापक और तात्त्विक दृष्टि से गीता मे जिस नीतितत््व का प्रतिपादन फिया 
गया है, उससे भिन्न कोई नीतितत्व अब तक नहीं निकछता हैं। “ सन्यासियों के 
समान रह कर तत्वजश्ञान के विचार में शान्ति से आयु त्रितान। अच्छा है अथवा 
अनेक प्रकार की राजकीय उथलू-पुथल। करना भल्य 6 “-एस विपय का जो 
खुलासा अरिस्टाटल ने किया है, वह गीता में ह* और साक्रेटीज के इस मत वा भी 
गीता में एक प्रकार से समावेश हो गया हैं, कि “मनुप्य कुछ पाप करता है, बह 
अशान से ही करता है। क्योकि गीता का तो यही सिद्धान्त है, कि अ्रह्मगान से दुद्धि 
सम हो जाने पर फिर मनुष्य से कोई भी पाप हो नहीं सकता। एपक्युरियन और 
स्पेइक पन्‍्थों के यूनानी पण्डिता का यह कथन भी गीता को झा है, कि पूर्ण अवस्था 
में पहुँचे हुए. जानी पुरुष का व्यवहार ही नीतिदृष्टया सत्र के लिये आदग के समान 
प्रमाण है; और इन पन्‍्थवालो ने परम शानी पुरुष का जो वर्णन जिया है, वह गीता 
के स्थितप्रश्ञ अवस्थावाले वर्णन के समान हैं। मिल स्तेन्सर और काद प्रभ्ति अधि- 
मौतिकवादियों का कथन है, कि नीति की पराफाठ्ठा अथवा बसौटी यही हैं, कि प्रन्यक 
मनष्य को सारी मानवजाति के टितार्थ उद्योग करना चाहिये। गीता में वर्णित व्वित- 
प्र के ' सर्वभूतहिते रता: ' इस वाह्म लक्षण ह उक्त कोरी था सी समविश हैं 0५ 
है। काट और ओऔन का नीपिशान्न की उपणत्तिविषयक तथा इल्छाखातत्त्यसम्नस्व। 
मिद्धान्त भी उपनिपत्त के ज्ञान के आधार पर गीता में भा गया है इस झ ता 
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यदि गीता में और कुछ अधिकता न होती, तो भी वह खवमान्य हो गयी होती। 
परन्तु गीता इतने हीसे सन्त॒ुष्ट नहीं हुई- प्रत्युत उसने यह व्खिलाया है, कि मोम, 
भक्ति और नीतिधर्म के बीच अधिमीतिक ग्रन्थकारों को जिस विरोध का आभास होता 
हैं, वह विरोध सच्चा नहीं है। एवं यह भी विखिलाया है, कि ज्ञान और कर्म में सन्‍्यास- 
मार्गियो की समक्ष मे जो विरोध आडे आता है, वह भी ठीक नहीं है। उनसे यह 
व्खिल्या है, कि ब्ह्मविद्या का और भक्ति का जो मूल्तत्व है, वही नीति का और 
सत्कर्म का मी आधार है। एवं इस बात का भी निर्णय कर श्या है, कि ज्ञान, सन्‍्यास 
कर्म और भक्ति के समुचित मेल से इस ल्लेक में आयु बिताने के किस मार्ग को मनप्य 
स्वीकार करे १ इस प्रकार गीताग्रन्थ प्रधानता से कर्मयोग का है और इसीलिये “ ब्रह्म- 
विद्यान्तगंत ( कम- ) योगशास्त्र ! इस नाम से समस्त वैटिक ग्रन्थों में उसे अग्रस्थान 
प्रात्त हो गया है। गीता के विषय में कहा जाता है, कि ' गीता सुगीता कर्तव्या किमन्यैः 
शास््रविस्तरें: | ? - एक गीता का ही पूरा पूरा अध्ययन कर लेना दस है। ओेप भास््रोके 
कोरे फेल्ाव से क्या करना है? यह बात कुछ झूठ नहीं हैं। अतएव जिन लोगो को 
हिन्दुघम और नीतिशान्त्र के मूलतत््वों से परिचय कर लेना हो, उन लेगो से हम 
साविनय किन्तु आग्रहपूवंक कहते है, कि सब से पहले आप इस अपर अन्य का 
अव्ययन कीजिये। इसका कारण यह है, कि भर-अक्षर-सह्टि का और क्षेत्रणेतज्ञ का 
विचार करनेवाले न्याय, मीमासा, उपनिषद्‌ और वेदन्त आढि प्राचीन झान्त्र उस समय 
जितने हो सकते थे उतने, पूर्ण अवस्था में आ चुके थे- और इसके बाढ गीता मे ही 
वैदिक धर्म को ज्ञानमूल्क भक्तिप्रधान एवं कर्मयोगविषयदः अन्तिम स्वरूप प्रात हआ; 
तथा वर्तमान काल में प्रचरित वैडिक धर्म का मूल ही गीता मे प्रतिपाब्ति होने के 
कारण हम कह सकते है, कि सश्षेप में किन्तु निस्सन्विग्ध रीति से वर्तमानकालीन हिन्दुधर्म 
तत्वो को समझ देनेवाल्म गीता की जोड़ का दूसरा अन्य सस्कृत साहित्य मे है ही नहीं। 

उल्लिखित वक्तव्य से पाठक सामान्यतः समझ सकेंगे, कि गीतारहस्य के विवेचन 
का कैसा क्या देंग हैं? गीता पर जो दाड्स्‍रनाप्य हैं, उसके तीसरे अध्याय के आरम्भ 
में पुरातन टीकाकारो के अमिप्रायो का उल्लेख है। इस उल्लेख से ज्ञात होता है, कि 
गीता पर पहले कर्मवोगप्रधान टीकाएँ. रही होगी। किन्तु इस समय ये टीकाएँ उपलब्ध 
नहीं हैं। अतएव यह कहने में कोई क्षति नहीं, कि गीता का कमयोगप्रधान और 
उज्नात्नक यह पहला ही विवेचन है। इसमे कुछ छोको के अर्थ उन अथों से भिन्न है, 
के जो आजकछ की टीकाओ मे पाये जाते है। एवं ऐसे अनेक विपय भी वतलाये गये 
है, कि जो अबतक की आंत टीकाओ मे विस्तारसहित कही भी नही थे। इन विषयों 
के और उनकी उपपत्तिओं को यद्यपि हमने संक्षेप में ही बतल्यया है, तथापि यथा- 
शद्य मुसष्ठ और सुनेध रीति से बतलाने के उद्योग मे हमने कोई बात उठा नहीं रखी 
रा ण्सा हे मे चर्याष कह कर ज्दिक्ति हो गई है, तो भी हमने उसकी कोई परवाह 
दे की। और डिन शब्दे के अर्थ अब ढक भाषा मे प्रचल्त नहीं हो पाये है, उनके 


अना 
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पर्याय छाब्द उनके साथ-ही-साथ अनेक स्थल्ले पर दे व्यि है। इसके अतिरिक्त इस 
विषय के प्रमुख सिद्धान्त साराशरूप से स्थान स्थान पर, उपपादन से प्ृथक्‌ प्रथक्‌ कर 
दिखला ढिये गये हैं। फिर भी शासत्रीय और गहन बिपयों का थोड शब्दों में करना 
संदेव कठिन है; और इस विपय की भाषा भी अभी स्थिर नहीं हो पाई है। अतः हम 
जानते हैं, कि भ्रम से, दृष्टिदोप से, अथवा अन्याय कारणों से हमारे इस नये देंग के 
विवेचन में कठिनाई, दुर्वोधता, अपूर्णता और अन्य कोई ठोप रह गये होगे। परन्तु 
भगवद़ीता पाठकी से अपरिचित नही है - वह हिन्दुओं के लिये एकब्म नई वस्तु नहीं 
है, कि जिसे उन्होंने कभी ठेखी सुनी न हो। ऐसे बहुतेंरे लोग हैं जो नित्य नियम से 
मगव्ीता का पाठ किया करते है; और ऐसे पुरुष भी थोड़े नहीं है, कि जिन्होंने इसका 
शास्त्रीय दृष्टया अव्ययन किया है अथवा करेंगे। ऐसे अधिकारी पुरुषो से हमारी एक 
प्रार्थना है, कि जब्र उनके हाथ में यह ग्रन्थ पहुँचे; और यदि उन्हें इस प्रकार के कुछ 
दोप मिल जाएँ, तो वे कृपा कर हमे उनकी सूचना दे ढे। ऐसा होने से हम उनका 
विचार करेंगे और यदि द्वितीय सस्करण के प्रकाशित करने का अवसर आयेगा, तो 
उसमे यथायोग सशोधन कर विया जावेगा। सम्मव है, कुछ लोग समझें, कि हमारा 
कोई विशेष सम्प्रदाय है; और उसी सम्प्रदाय की सिद्धि के ल्यि हम गीता का एक 
प्रकार का विशेष अर्थ कर रहे है। दसलिये यहाँ इतना कह देना आवश्यक है, कि 
यह गीतारहस्य ग्रन्थ किसी भी व्यक्तिविशेष अथवा सम्रढाय के उद्देश से लिखा नहीं 
गया है। हमारी बुद्धि के अनुसार गीता के मूल संस्कृत शक का जो सरल अथ होता 
है, बही हमने लिखा है। ऐसा सरल अर्थ कर देने से - और आभाजकल संस्कृत का 
बहुतकुछ प्रचार हो जाने के कारण बहुतेरे छोग समझ सकेगे, कि अर्थ सरल है या नहीं 
- यदि इसमें कुछ सम्प्रदाय की गन्ध आ जावे, तो वह गीता की है, हमारी नहीं | 
अर्जुन ने भगवान से कहा था, कि ' मुझे दो-चार मार्ग बतछा कर उलझन में न डालिये। 
निश्चयपूर्वक ऐसा एक ही मार्ग बतलाइये, कि जो अयस्कर हो ( गीता ३. २९५. १ )। * 
इसमे प्रकट ही है, कि गीता में किसी-न किसी एक ही विशेष मत का ग्रातिपाइन होना 
चचाहिये। मूलगीता का ही अर्थ करके निराग्रहब्राड्धि से हम देखना है, कि वह ही विशेष 
मत कौन-सा है? हमे पहले ही से कोई मत स्थिर करके गीता के अर्थ इसलिये 
खींचातानी नहीं करनी ह्‌ं, कि इस पहले से ही निश्चित किये हुए मत से भीता वा 
मेल नहीं मिल्ता। साराश, गीता के वास्तविक रहस्य का - फिर चाहे वह रहस्य 
किसी भी सम्प्रद्राय का हो - गीताभक्तो में प्रसार करके भगवान्‌ के ही कमनानुतार 
यह ज्ञान यज्ञ करने के लिये हम प्रदत्त हुए है। हम आशा है, कि इस नानयज् की 
अच्यंगता की सिड्ठि के लिये, ऊपर जो भानमिक्षा मॉँगी गई है, उसे हमारे देशबन्धु 
और धर्मबनन्धु बंडे आनन्द से देंगे। ॥॒ 

प्राचीन टीकाकारों ने गीता का जो तात्पर्य निकाला है, उसमे - ओर हमारे 
मातानुसार गीता का जे रहस्य है उसमे - भेद क्यों पद्ठता हे! इस भेद के कारण 
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गीतारहस्य में विस्तारपूर्वक वतछाये गए हैं। परन्तु गीता के तात्पय॑सम्बन्ध में यद्यपि 
इस प्रकार मतभेद हुआ करे, तो भी गीता के जो भाषानुवाद हुए हैं, उनसे हमे इस 
ग्रन्थ को लिखते समय अन्यान्य बातों में सदेव ही प्रसद्भधानसार थोड़ीचहुत सहायता 
मिली है। एतदर्थ हम उन सब्के अत्यन्त ऋणी है। इसी प्रकार उन पश्चिमी पण्डितों 
का भी उपकार मानना चाहिये, कि डिनके गन्था के सिद्धान्ती का हमने स्थान स्थान पर 
उल्लेल किया है। और तो क्या! यदि इन सब ग्रन्थों की सहायता न मिली होती. तो 
यह अन्य लिखा जाता या नहीं - इसमे सन्देह ही हैं। इसी से हमने प्रस्तावना के: 
आरम्म से ही साधु तुकाराम का यह वाक्य लिख दिया है - “ सन्ते कि उच्छिष्ठ उक्ति 
ह मेरी बानी | ? सदा सर्च एक-सा उपयोगी होनेवाल्य अर्थात्‌ त्रिकाल-अवाधित जे 
ज्ञान है, उसका निल्पण करनेवाले गीता जैसे ग्रन्थ से कालमेद्र के अनुसार मनुष्य को 
नवीन नवीन स्फूतिं ग्रात्त हो, तो इसमें कोई आश्चर्य नही हैं क्योंकि ऐसे व्यापक ग्रन्थ 
का तो यह धर्म ही रहता है। परन्तु इतने ही से प्राचीन पण्डिता के वे परिश्रम कुछ 
व्यथ नहीं हो जाते, कि जो उन्होंने उस त्न्थ पर किये हैँ। पश्चिमी पण्डितों ने गीता 
के जो अनुवाद अन्गेजी और जर्मन प्रभ्ति यूरोप की भाषाओं में किये है, उनके लिये 
भी यही न्याय उपयुक्त होता है। ये अनुवाद गीता की पायः प्राचीन टीकाओं के 
आधार से किये जाते हैं। फिर कुछ पश्चिमी पण्डितों ने स्वतन्त्र रीति से गीता के अर्थ 
करने का उद्योग आरम्म कर विया है। परन्तु रचे (कर्म-) योग का तत्व अथवा 
वैदिक धार्मिक सम्प्रगयों का इतिहास मली मेति समझ न सकते के कारण या बहिरज्ञ- 
परीक्षा पर ही इनकी विशेष रुचि रहने के कारण अथवा ऐसे ही और कुछ कारणों से 
इन पश्चिमी पण्डितों के ये विवेचन अधिकतर अपूर्ण और कुछ कुछ स्थानों में तो 
सर्वथा भ्रामक और मूल से मेरे पड़े हैं। यहों पर पश्चिमी पण्डितो के गीताविषयक 
अन्थोी का विस्तृत विचार करने अथवा उनकी जॉच करने की कोई आवश्यकता नहीं है। 

उन्होने जो प्रमुख प्रक्ष उपस्थित किये है, उनके सम्बन्ध में हमारा जो वक्तन्य है, वह 

इस अन्थ के परिशिष्ठ अकरण से है। किन्तु यहाँ गीताविषयक उन अन्ग्रेजी लेखो का 
का उल्लेख कर देना उचित मतीत होता है, कि जो इन दिनों हमारे देखने में आये है ।- 
पहला लेख मि. श्रुक्‍्स का है, मि. बुक्स थिऑसफिस्ट पन्‍थ के है] उन्होने अपने 
गीताविपयक अन्थ में सिद्ध किया है, कि भगवद्गीता कर्मयोगप्रधान है: और वे अपने- 
व्याख्यानों में भी इसी मत को प्रतिपादन किया करते हैं। दूसरा लेख मद्रास के मि. 

एज. राधाकृष्णन का है। छोटे निवन्ध के रूप में अमेरिका के ' साद॑राष्ट्रीय नीतिशास्र- 

सम्बन्धी त्रमासिक ? में प्रकाणित हुआ है (जुलाई १९११ )। इसमें आत्मस्वातन्थ्य 

और नीतिधम इन दो विषयो के सम्बन्ध से गीता और कान्ट की समता विखिलाई गईं 
है| महारे मत से यह साम्य इससे भी कही अधिक व्यापक है- और कान्ट की अपेक्षा. 
औन वी नैतिक उपपत्ति गीता से कहीं अधिक मिल्ती-जुल्ती हैं। परन्तु इन दोनों प्रश्नो 
का लाता जब इस अन्ध से किया ही गया हैं। तब यहाँ उन्हीं की दुहराने की 
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भावश्यकता नहीं है। इसी प्रकार पण्डित सीतानाथ तत््वभूषण-कर्तृक ' कृष्ण और गीता ” 
भामक एक अन्ग्रेजी ग्रन्थ भी इन टिनो प्रकाशित हुआ है) इसमे उक्त पण्डितजी के 
गीता पर ठिये हुए बारह व्याख्यान है। किन्त॒ उक्त अन्था के पाठ करने से कोई भी 
जान लेगा, कि तत्त्वभूषणजी के अथवा मि. ब्र॒क्स के प्रतिपाठन में और हमारे प्रतिपादन 
में बहुत अन्तर है। फिर भी इन लेखो से ज्ञान होता है, कि गीताविपयक हमारे विचार 
कुछ अपूव नहीं है। ओर इस सुचिन्ह का भी जान होता है, कि गीता के कर्मयोंग थी 
ओर लोगो का ध्यान अधिकाधिक आकर्षित हो रहा हें। अतएव यहाँ पर हम टन 
सब आधुनिक लेखकी का अभिननन्‍्दन करते है| 

यह ग्रन्थ मण्डाले में लिखा गया था, पर लिखा गया था पेन्सिल से- आर 
कायछोंट के अतिरिक्त इसमें ओर भी कितने ही नये सुधार किये गये थे। इसलिये 
सरकार के यहाँ से इसके लोट आने पर प्रेस मे देने के लिये शुद्ध कॉपी करने री 
आवश्यकता हुईं। ओर यदि यह काम हमारे ही भरोसे पर छोड व्िया जाता तो 
इसके प्रकाशित होने में न जाने और कितना समय छग गया होता | परन्तु श्रीय॒त 
वामन गोपाल जोशी, नारायण कृष्ण गोगटे, रामक्ृप्ण ढत्तालेय पराइकर, रामकृण 
सदाशिव पिपुट्कर, अप्पाजी विष्णु कुल्कर्णी प्रभति सजने ने इस काम में बडे उत्साह 
से सहायता ठी। एतद्श इनका उपकार मानना चाहिये । इसी प्रकार श्रीयुत कृष्णाजी 
प्रभावर खाडिल्कर ने और विशेषतया वेद्शास्र्सम्पन्न दीक्षित कागीनाथशणास््री लेले ने 
वम्बरट से यहां आकर अन्य की हस्तलिखित प्रति को पढने का कष्ट उठाया। एवं अनेक 
उपयुक्त तथा मार्मिक सूचनाएँ दी, जिनके लिये हम उनके ऋणी है| फिर मी स्मरण 
रहे, कि इस गन्ध में प्रतिपाठित मतो की जिम्मेदरी हमारी ही है। इस प्रवार ग्रन्ध 
छापने योग्य तो हो गया, परन्तु युद्ध के कारण कागज की कमी होनेवाढी थी। इस 
कमी की बम्बई के स्वठेशी कागज के पुतलीधर के मालिक मेससे “ डी. पठमडी और सन ? 
ने हमारी इच्छा के अनुसार अच्छा कागज समय पर तैयार करके दूर कर दिया। दससे 
गीता ग्रन्थ को छापने के लिये अच्छा कागज मिल सका। फिन्तु अन्थ अनुमान से अधिक 
बढ़ गया, इससे कागज की कमी फिर पडी। इस कमी को पूने के पेपर मिल के माश्वि 
ने यदि दूर न कर #िया होता, तो और कुछ महीनो तक पाठक को भन्थ के प्रवाशित 
होने की प्रतीक्षा करनी पडती। अतः उक्त दोनो पुतलीघरों के मालिकी को, न केवल 
हम ही, अत्युत पाठक भी धन्यवाद दें। अब अन्त में प्रफ-संशोधन का काम रह गया- 
जिसे श्रीयुत रामकृप्ण वत्तालेय पराडकर, रामकृष्ण सदागिव पिपुटकर ओर श्रीयुत हरे 
रघुनाथ भागवत ने स्वीकार किया | इसमें भी स्थान स्थान पर अन्यान्य उन्‍्थो घा जे 
उल्लेख किया गया है, उनकी मूल ग्रन्था से ठीक ठीक जोचने एवं यार को- च्यद्य रहे 
गया हो, वो उसे दिखलने का काम श्रीयत हरि रघुनाथ भागवत ने अम्ले ही क्या 
है। बिना इनकी सहायता के इस ग्रन्थ को इत्तनी शीघ्रता से प्रदाथित न बर पाते | 
अतणव हम दन सत्र को हृव्य से धन्यवाद ठेते है। अब रही छपाई च्सि चित्रमाछा 
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छापजाने के स्वत्वाधिकारी ने सावघानीपूर्वक शीघ्रता से छाप देना स्वीकार कर तदनुसार 
इस काम की पृर्ण कर विया। इस निमित्त अन्त मे इनका भी उपकार मानना आवश्यक 
है। खेत मे फसल हो जानें पर भी फसल से अनाज तैयार करने और भोजन करनेवालों 
के मुँह में पहुँचने तक जिस प्रकार अनेक लोगो की सहायता अपेक्षित रहती हैं, वैसी 
टी कुछ अश्ञो में ग्रन्थकार की -- कम से कम हमारी तो अवच्य - स्थिति है। अतणब 
उक्त रीति से जिन लोगो न हमारी सहायता की - फिर चाहे उनके नाम यहाँ आये हो 
अथवा न भी आये हो - उनकी फिर एक बार धन्यवाद ढे कर इस प्रस्तावना की 
समाप्त करते है। 


प्रम्तावना समाप्त हो गई। अब जिस विपय के विचार में बहुतेरे वर्ष बीत गये 
हैं और जिसके नित्य सहवास एवं चिन्तन से मन को समाधान हो कर आनन्द होता 
गया, वह विषय आज अन्थ के रूप में हाथ से परथक्‌ होनेवाला है। यह सोच कर 
यद्यषव बुरा राता है, तथापि सनन्‍्तोण इतना ही है, कि ये विचार-सघ गये तो 
प्याजसहित अन्यथा ज्यो-के-त्यो - अगली पीदी के ल्वेगो को देने के लिये ही हमे प्राप्त 
हुए थे। अतएव वेदिक धर्म के राजगुह्म के इस पारस को कठोपनिपद्‌ के “ उत्तिष्ठत ! 
जाग्रत | प्राप्य वरान्निशेधत |? ( कठ, ३. १४ ) - उठो | जागो! और ( मगवान के 
विये हुए.) इस बरदान को समझ ले - इस मन्त्र से होनहार पाठको को प्रेमोदकपूर्वक 
सापते है। प्रत्य् भगवान्‌ का ही निश्चयपूर्वक यह आश्वासन है, कि इसी मे कर्म-अकर्म 
का सारा बीज है. और क्या चाहिये १ सृष्टि के इस नियम पर ध्यान डे कर भी, 
_ खिना किये कुछ होता नहीं है * तुमको निष्कामबुद्धिसे कार्यकर्ता होना चाहिये; तब 
फिर सब कुछ हो गया। निरी स्वार्थपरायणबुद्धि से गहस्थी चछाते चलते जो छोग हार 
कर थके गये हों, उनका समय बिताने के लिये, अथवा ससार को छुडा देने की तैयारी 
के लिये गीता नहीं कही गई है। गीताशासत्र की अ्र्नत्ति तो इसलिये हुई है, कि वह 
इसकी विधि बतलावे, कि मोक्षदृष्टि से संसार के कर्म ही किस प्रकार किये जावे ? और 
तास्विक दृष्टि से इस बात का उपदेश करे, कि ससार में मन॒ष्यमात्र का सच्चा कर्तव्य क्या 
है अतः हमारी इतनी ही विनती है, कि पृ अवस्था में ही - चढ्ती हुई उम्र में 
ही - प्रत्येक मनुप्य यहस्थाश्रम के अथवा संसार के इस प्राचीन शासत्र को जितनी 
जल्दी हो सके उतनी समझे बिना न रहे । 
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गीतारहस्य के प्रत्येक प्रकरण के विषयों को 
अनुक्रमणिका 
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पहला प्रकरण - विषयप्रवेद 


श्रीमद्भगवढ़ीता की योग्यता - गीता के अव्यायर्परिसमाततिसचक सड्ढद्य - गीता 
शब्द का अर्थ, अन्यान्य गीताओं का वर्णन और उनकी एवं योगवाशिष्ट आरि की 
गौणता - ग्रन्थपरीक्षा के भेद - भगवद्गीता के आधुनिक बहिरड्डपरीक्षक - महाभारत 
प्रणेता का बतालाया हुआ गीतातालर्य - अखानत्रयी और उस पर साम्प्रग्यिक भाष्य 
- इनके अनुसार गीता का तात्पर्य - श्रीशड्राचार्य - मथुसूहन - तत्वमासे - पेंगाच- 
भाष्य - रामान॒जाचार्य - मव्वाचाये - वल्लमाचार्य - निंवाक - श्रीधरखामी - गानेश्वर 
- सब की साम्पर्गायिक दृष्टि - साम्पगायिक दृष्टि छोड कर ग्रन्थ का तात्पय निकालने 
की रीति - साम्प्रदायिक दृष्टि से उसकी उपेक्षा - गीता का उपक्रम और उपसहार - 
परस्परविरुद्ध नीतिधर्मों का झगडा और उनमे होनेवाला कनृव्यधममोह - दसके 
निवारणार्थ गीता का उपवेश ! ५६ पृ, १०-२८ 


दूसरा प्रकरण - कमंजिज्ञासा 


कर्तव्यमूढता के दो अग्रेजी उदाहरण - इस दृष्टि से महाभारत का महत्त्व - 
अहिंसाधर्म और उसके अपवाद - क्षमा और उसके अपवाद - हमारे शासन का सत्या- 
नृतविवेक - अंग्रेजी नीतिशासत्र के विवेचन के साथ उसकी ठुलना - हमारे शाह्कारों 
की दृष्टि की अ्ष्ठत और महत्ता - प्रतिशापात्न और उसकी मर्यादा - अस्तेय और 
उसका अपवाढ - ' मरने से जिन्दा रहना श्रेयस्कर हैं” इसके अपवाद - आत्मरक्षा - 
माता, पिता, गुरु प्रमति पूज्य पुरुषो के सम्बन्ध में कर्तव्य और उनके अपवाद - काम 
क्रोध और लेम के निग्नह का तारतम्य - चैये आदि शुणों के अवसर और देगकाल 
आदि मयाग- भाचार का तारतम्प - धर्म-अधर्म की सूक्ष्मता और गीता की 
अपूबता। .. कि हा , पृ, २९-७१ 


तीसरा प्रकरण -- कर्मयोगशास्त्र 


कर्मजिजासा का महत्त्व, गीता का प्रथम अध्याय और कर्मयोगगास्र की 
आवश्यकता - कर्म शब्द के अर्थ का निर्णय - मीमासको का कर्मविभाग -- योग शब्द 
के अथ का निणेय - गीता में योग ८ कमयोग, और वही प्रतिपाद्र है - कर्म-अकर्म 
के पयाय दाब्द - शास्त्रीय प्रतिपावन के तीन पन्‍थ ( आधिमौतिक, आधिदेविक: 


विपयों की अनुकमणिका २७ 


और आबव्यात्मिक )- इस पन्‍्थमेद का कारण-कोंट का मत - गीता के अनसार 
आध्यात्मदृष्टि की श्रे्ठता - धर्म शब्द के दो अर्थ, पारत्याकिक और व्यावहारिक- 
चाठ॒वण्य - आदि धम - जगत्‌ का धारण करता है, इसीलिये धर्म - चोबनालक्षण 
धमम - धम-अधम का निणय करने के लिये साधारण नियम - ' महाजनों टाजनो येत गतः 
था; ? और इसके ढोप - “अति सर्वत्र वर्जयेत ” और उसकी अपर्णता - अविरोध 
से धमनिर्णय - कर्मयोगशास्र का कार्य । . हे , पृ, "०२-उछ 


चोथा प्रकरण -- आधिसोतिक सुखबाद 


स्वरूप-प्रस्ताव - घम-अधम-निर्णायक तत्त्व - चार्वाक का केबल स्वार्थ - हॉब्स 

का दूरढर्गी स्वाथ - स्वार्थबुद्धि के समान ही परोपकारबुड्डि भी नैसर्गिक है। यागवल्क्य 
का आत्मा4 - स्वार्थ-पराथ-उभयवाद अथवा उद्यत्त या उच्च स्वार्व - उस पर आल्षेपय - 
किस प्रकार और कोन निश्चित करे, कि अधिकाश लोगो का अधिक सख क्या हैं?- 
कम की अपेक्षा कर्ता की बुद्धि का महत्त्व - परोपकार क्यों करना चाहिये ? - मनुष्य- 
जाति की पूण अवस्था - श्रेय और प्रेय - सुखदुःख की अनित्यता और नीतिधर्म की 
नित्यता। ... ,« पृ, ७५-१४ 


पांचवां प्रकरण -- सुखदुःखविवेक 

सुख के लिये प्रत्येक की प्रद्नत्ति - सुखदुःख के छक्षण और भे१- संख स्वतन्त्र 
है या ठःखाभावरूप ? सन्यासमार्ग का मत - उसका खण्डन - गीता का सिद्धान्त - 
सुख और दुःख, दो स्वतन्त्र भाव है - इस छोक मे प्राप्त होनेवाले सुखडुःख-विपयंय - 
ससार में सुख अधिक है या दुःख १- पश्चिमी सुखाधिक्यबाद - मनुष्य के आत्महत्या 
न करने से ही ससार का सुखमयत्व सिद्ध नहीं होता - सुख की इच्छा की अपार बइृद्धि - 
सुख की इच्छा सखोपमोग से तृत्त नहीं होती - अतएव ससार मे ढुःल की अधिकता 
हमारे शास्रकारी का तदनुकुल सिद्धान्त - गोपेनहर का मत - असन्तोप का उपयोग 
उसके दुष्परिणाम को हटाने का उपाय - सुखदुःख के अनुभव की आत्मव्शता और 
फलाणा का लक्षण - फलाशा को त्यागने से ही दःखनिवारण होता है। अतः कमन्याग 
का निषेध - इन्द्रियनिग्रह की मयांग - कर्मयोग की चनुःसत्नी - भारीरिक अशात 
आधिमौतिक सख का पश्चुधर्मत्व - आत्मप्रसाव्ज अथांत्‌ आध्यात्मिक सु की अष्ठता 
और नित्यता - द्रन ढोनो सुखो की प्राप्ति ही कमयोग की दृष्टि से परम साध्य €- 
विपयोपभोग सख अनित्य है और परम ध्येय होने के लिये अयोग्य है - भाषिमातिम 
सुखबाद की अपूणता। ६ सा पृ, ९८-१२३ 

छठवों प्रकरण - आधिदृवतपक्ष ओर क्षेत्रक्षेत्रशविचार 


पश्चिमी सब्सहिविकोवतापक्ष - उसी फे समान मनेदिवता वे सम्बन्ध है ह्मार 
ग्रन्थी के वचन - आधिटेवतपक्ष पर आधिमीतिकपक्ष का आक्षेत्र - आइत आर अभ्यास 


२८ गीतारहस्य अथवा कर्मंयोगशास्त्र 


में कार्य-अकार्य का निर्णय शीम हो जाता है - सदसह्िविक कुछ निराली शक्ति कु -- 
अव्यात्मपञ्न के आक्षेप - मनुष्यवेहरूपी बडा कारखाना - कमेद्रियो और शाननि में 
व्यापार - मन और बुद्धि के पृथक एथकू काम - व्यवसायात्मक और वासनात्मक डांद्ध 
का भेंट एवं सम्बन्ध - व्यवसायात्मक बुद्धि एक ही है, परन्तु सात््विक आइहि भेशे से 
तीन प्रकार की है - सब्सह्विकबुद्धि इसी में है, एथरू नहीं है - भेवश्ेत्नविचार का 
और क्षर-अक्षर-विचार का स्वरूप एवं कर्मयोंग से सम्बन्ध - छेल शब्द का अर्थ - भेलज् 
फा अर्थात्‌ आत्मा का अखतित्व - कर-अक्षर-विचार की प्रस्तावना। ४ १६९४-१४ ६ 


खातवों प्रकरण - कापिरुसांख्यशास्त्र अथवा क्षराक्षरदिचार 


क्षर और अक्षर विचार करनेवाले शास्त्र - काणागे का परमाणुवाद - कापिल- 
साख्य झब्द का अर्थ - कापिल्साख्यविपयक ग्रन्थ - सत्कायवाद - जगत्‌ का मूलद्वव्य 
अथवा प्रकृति एक ही है - सत््त, रज और तम उसके तीन ग्रुण है - बियुण की 
साम्यावस्था ओर पारसारिक रगढे-झअगडे से नाना पदार्थों की उत्पत्ति - प्रकृति अव्यक्त, 
अखण्डित, एक ही और अचेतन है - अव्यक्त से व्यक्त ग्रकृति से ही मन और बुद्धि 
वी उत्पत्ति - साख्यशासत्र को हेकेल का जडद्दैत और प्रकृति से आत्मा की उत्पत्ति 
स्वीकृत नहीं - प्रकृति और पुरुष वो स्वतन्त्र तत्व हैं - इनमे पुरुष अकर्ता, निर्मुण 
ओर उठदासीन है, सारा कर्नृत्व प्रकृति का है - दोनो के सयोग से सृष्टि का विस्तार - 
प्रकृति ओर पुरुष के भेद्र को पहचान लेने से कैवल्य की अर्थात्‌ मोक्ष की प्राति - 
मोक्ष किसका होता है ! प्रकृति का या पुरुष का १ - साख्यो के असख्य पुरुष और 
वेगन्तियों का एक पुरुष - त्रिगुणातीत अवस्था - साख्यो के और तत्सदश गीता के 
सिद्धान्तों के भेद । पु. १५०-१६९ 


आठवाँ प्रकरण - विश्व की रचचा ओर संहार 


प्रकृति का विस्तार - ज्ञान-विज्ञान का लक्षण - भिन्न मिन्न सृष्ठय्त्तिक्म और 
उनकी अन्तिम एकवाक्यता - आधुनिक उत्क्रान्तिवाद का स्वरूप और साख्य के गुणोत्कर्ष 
तत्त्व से उसकी समता - गुणोत्कर्प का अथवा गुणपरिणामवाद का निरुपण - प्रकृति से 
प्रथम व्यवसायात्मक बुद्धि की ओर फिर अहड्जार की उत्पत्ति - उनके त्रिघात अनन्त- 
भेद - अहड्लार से फिर सेन्द्रियस॒ष्टि के मनसहित ग्यारह तत्त्वा की और निरिद्धियस्टि 
के तन्मात्ररुषी पॉच तत्वों की उत्पत्ति - इस बात का निरूपण, कि तन्मानाएँ पॉच ही 
क्यो हैं? और सूश्मेन्द्रियों व्यारह ही क्यों ? - सूक्ष्मसष्टि से स्थूछ विशेष - पत्चीस तत्त्वो 
का ब्रह्माण्डवृक्ष - अनुगीता का ब्रह्मतृक्ष ओर गीता का अश्वत्यद्ृक्ष - पत्चीस तत्वों का 
वर्गकरण करने की साख्यो की तथा वेदान्तियो की मिन्न-भिन्न रीति - उनका नकशा -- 
वढान्तग्रन्थो में वर्णित स्थूछ पंचमहाभूतों की उत्पत्ति का क्रम और फिर पशञ्चीकरण से 
सारे स्थृल पद्र्थ - उपनिषतो के त्रिवृत्करण से उनकी तुलना - सजीव संष्टि ओर 
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विषयों की अनुक्रमणिका २५, 


लिड्शरीर -वेद्ान्त मे वर्णित लिड्रगरीर का ओर साख्यशाल्र में वर्णित लिड्नभरीर 
का भेद - बुद्धि के भाव और वेदान्त का कर्म - प्रत्य - उत्पत्ति - प्रस्यकाल - 
कल्पयुगमान - ब्रह्मा का विनरात और उसकी सारी आयु - सृष्टि की उत्पत्ति के 
अन्य क्रम से विरोध और एकता | पृ, १७०-१९६ 
नीवों प्रकरण - अध्यात्म 

प्रकृति और पुरुष-रूप द्वैत पर आलक्षेप - ठोनो से परे रहनेवाले का विचार 
करने की ग्रद्धति- ठोनो से परे का एक ही परमात्मा अथवा परमपुरुष - प्रकृति 
( जुगत्‌ ), पुरुष (जीव ) और परमेश्वर, यह त्रयी - गीता में वर्णित परमेश्वर का 
स्वरूप - व्यक्त अथवा सरुण रूप और उसकी गौणता- अव्यक्त किन्तु माया से 
होनेवाला - अव्यक्त के ही तीन भेद ( सगुण, निर्गुण और सगुणनिगुण )- उपनिपदो 
के तत्सद॒ञ् वर्णन - उपनिपदे में उपासना के लिये ब्रतलाई हुईं विद्याएं और प्रतीक - 
त्रिविध अव्यक्त रुप में निर्गुण ही श्रेष्ठ है (9. २०९ ) - उक्त सिद्धान्तो की शास्त्रीय 
उपपत्ति - निर्गण और सयुण के गहन अर्थ - अमृतत्व की स्रमावसिद्ध क्टपना - 
सष्टिजान कैसे और किसका होता है ? जञानक्रिया का वर्णन और नामरूप दो व्यास्या 
__ तामरूप का दृश्य और वस्तुतत्व - सत्य की व्याख्या - विनाशी होने से नामरूप 
असत्य है और नित्य होने से वस्त॒तत्व सत्य हैं- वस्तुतत्व ही अक्षब्रह्म हैं. आर 
नामरूप माया है - सत्य और मिथ्या गब्तो का वेदान्तगासत्रानुतार अर्थ - आधि- 
भौतिक शाल्रो दी नामरूपात्मकता (प्र. २२३ ) - विज्ञानवाद वेदान्त को ग्राह्म नहीं 
_. मायावाद की प्राचीनता - नामरूप से आच्छादित नित्य ब्रह्म का और गारीर आत्मा 
का खरूप एक ही हे - दोनो को चिद्रप क्यों कहते है ?- त्रह्मात्मेक्य यानी यह ज्ञान, 
कि “जो पिण्ड में है, वही अद्माण्ड में है? - अह्यानन्द में मन की झत्यु, तरीयावस्था 
अथवा निर्विकल्प समाधि - अमृतत्वसीमा और मरण का मरण (५ 2३८ )- 
द्वैतवाद की उत्पत्ति - गीता और उपनिपद्‌ ठोनो अद्वैत वेढान्त का ही प्रतिपाइन करते 
है - निर्गुण मे सगुण माया की उत्पत्ति कैसी होती है ! - विव्तवाद और गुणपरिणाम- 
बाद - जगत्‌ , जीव और परमेश्वरविषयक अध्यात्मवाद का सक्षित सिद्धान्त ( २४० ) 
_ ब्रह्म का सत्यादृतत्व - डे तत्सत्‌ और अन्य ब्रह्मनिरदेश --जीव परमेश्वर का है (78 
कैसे है? - परमेश्वर विक्काल से अमर्याव्तति है (५. २४८ ) - अध्यात्मगान्र का 
अन्तिम सिडान्त - वेहैलियों में भरी हुईं साग्यबुद्धि - मोौललूप मोर सिद्धावम्था 
का वर्णन (प. २५१) - ऋग्वेद के नासदीय सृक्त वा साथ विवरण - पृव्रापर भम्रत 
की सद्भति। | ह हा प्र, २१९७-२६? 

दसवॉ प्रकरण - कर्मविपाक ओर आत्मस्वात्तन्त्य 

मायासष्टि और अह्मसृष्टि - देह के कोश और कर्माअयीमृत लिझरशरीर - फ्म 

नामरूप और माया का पारम्परिक सम्बन्ध - कर्म दी और माया वी व्याख्या - माया 


३७ गीतारहस्य अथवा कमयोगगास्त्र 


का मूल अगम्य है। इसल्यि यत्रपि माया परतन्त्र हो, तथापि मायात्मक प्रकृति का 
विस्तार अथवा स॒ष्टि ही कर्म हैं- अतण्व कर्म भी अनादि है -कर्म के अखण्डित 
प्रयत्न - परमेश्वर इसमे हस्तक्षेय नहीं करता: ओर कर्मानुसार ही फल डेता है 
(प्र २६९) - कमबन्ध की सुह्दता और प्रदृत्तिस्वातन्ब्यवाद की फल प्रस्तावना - कम- 
विनाग. सम्धित, प्रारव्ध और क्रियमाण -  प्रारब्धकर्मणा मोगादेव क्षय; ? - वेद्नन्त 
को मीमासकी का नेप्कर्म्मसिद्धिवाद अग्राह्म है - शान बिना कर्मबन्ध से छूटकारा नहीं - 
जान झब्द का अर्थ - चानप्रासि कर लेने लिये शरीर आत्मा स्वतन्त्र है। (५, २८४ ) - 
परन्तु कम करने के साधन उसके पास निजी नहीं है। इस कारण उतने ही के लिये 
परावलंत्री है - मोक्षम्राप्त्वथ आचरित स्वव्प कर्म भी व्यर्थ नहीं जाता - अतः कृभी-न- 
कभी दीव उद्योग करते रहने से सिद्धि अवच्य मिलती है -कर्मलय का स्वरूप - कर्म 
नही छूटते, फलाणा को छोडो - कर्म का उन्‍्धकत्व मन में है, न कि कर्म मे - इसलिये 
जान कमी हो, उसका फछ मोक्ष ही मिल्गा - तथापि उसमें भी अन्तकारू का महत्त्व 
(ए. २८९ ) - कर्मकाण्ड और जानकाण्ड - श्रौतयज्ञ और स्मार्तयज्ञ - कर्मप्रधान 
गाहस्थ्यवृत्ति - उसी के थे भेट ( ज्ञानयुक्त और ज्ञानरहित )- इसके अनुसार भिन्न 
मिन्न गति - टेवयान और पितृयान - काल्याचक या डेवताबाचक ! - तीसरी नरक की 
गति - जीवन्युक्तावस्था का वर्णन । पे »«. . प, २६२--३०२ 


ग्यारहवाँ प्रकरण - संन्यास ओर कर्मयोग 


. अजुन का यह प्रश्न, कि सन्‍्यास और कर्मयोग दोनो में श्रेष्ठ मार्ग कौन-सा 
६१- इस पम्थ के समान ही पश्चिमी पन्‍्थ - संन्याद् और कर्मयोग के पर्याय शब्द 
7 सनन्‍्यास शब्द का अर्थ - कर्मयोग सन्‍्यास का अह्ज नहीं है, शेनो स्व॒तन्त्र हैं - 
इस सम्बन्ध में टीकाकारों की गोल्माल - गीता का यह स्पष्ट सिद्धान्त कि इन दटोनी 
मार्यों में क्‍र्मचोग ही श्रेष्ठ है - संन्यासमागीय टीकाकारो का किया हुआ विपर्यास - 
उस पर उत्तर - अजुन को अन्ानी नहीं मान सकते (प्र, ३१३ १- इस शत 
के गीता में निर्वि: कारण, कि कर्मबोग ही ओए क्यो है - आचार अनाईि काल 
से द्विविध रहा हैं। अत- वह श्रेष्ठता की निर्णय करने में उपयोगी नहीं है - 
जनक की तीन और गीता की वे निषाएँ - कर्मों की उन्‍्धक कहने से ही यह 'पिद्ध नहीं 
होता, कि उन्हे छोड देना चाहिये। फल्ाशा छोड चने से निर्दाह हो जाता है - कर्म 
देंट नही सकते - कर्म छोड देने पर खाने के लिये सी न मिलेगा - जान हो जाने पर 
सपना कतेव्य न रहे. अथवा वासना का क्षय हो जाय, तो भी कर्म नहीं छूटते - 
अत ज्ञानप्राति के पश्चात्‌ भी निःस्वार्थबुद्धि से कर्म अवच्य करना चाहिये - भगवान 
और जनक का उदाहरण - फचशात्याण, वैराग्य और कमोंत्साह (पर. ३२१) - 
उमग्रह और उसका छक्षण - त्रह्मजान का यही सच्चा ए्यवसान है - तथापि वह ल्लेक- 


उमह भी चातुर्वर्ध्यव्यवस्था के अनुसार और निष्काम हो (9. ३२३८ ) - न्मृतिग्रन्थो 


विपयां की अन्नुक़्सणिका ३१ 


में बवणित चार आश्रमो का आयु विताने का मार्ग -ग्रहस्थाश्रम का महत्त्व - 
भागवतधर्म - भागवत और स्मार्त के मूल अर्थ - गीता में कर्मयोग अर्थात्‌ भागवतधर्म 
ही प्रतिपाद्य है- गीता फा कर्ममोग और मीमासकों के कर्ममार्ग का भेद - स्मार्त-मंन्यास 
आर भागवतसन्यास का भेद्र - ठोनों की एकता -- मनुस्मृत्ति के वैडिक कमंयोग की और 
भागवतधम की प्राचीनता - गीता के अध्यायसमासिसचक सल्लृल्प का अथथ - गीता की 
अपूर्वता और ग्रस्थानत्रयी ये तीन भागा की सार्थकता (प. २५४ )- सन्‍्यास ( साख्य ) 
ओर कर्मयोणग (योग ), ठोनो मार्गों के भेद-अमेद का नकशे से साक्षित्त वन - आयु 
बिताने के भिन्न मिन्न मार्ग- गीता का यह सिद्धान्त, कि इन सत्र में कर्मयोग ही श्रेष्ठ है - 
इस सिद्धान्त का प्रतिपाठक ईशावास्योपनिपद्‌ का मन्त्र, इस मन्त्र के शाह्टरमाग्य का 
विचार - मन और अन्याय स्मृत्तियों के जानकमेसमुच्ययात्मक वचन | प २०२३-२३६८ 


बारहवों प्रकरण -- सिद्धावस्था ओर व्यवहार 


समाज की पूर्ण अवस्था - पूर्णावस्था में सभी सभी स्थितप्रन होते हैं - नीति वी 
परमावधि - पश्चिमी स्थितप्रण- स्थितप्रण की विधिनियमी से परे स्थिति - कमयोगी 
स्थितमन का आचरण ही परम नीति है - पूर्णावस्थावाली परमाबधि की नीति में और 
लछोभी सम्ताज की नीति में भेढठ - ढसब्रोध में वर्णित उत्तम पुरुष का लक्षण - परन्तु टस 
भेद से नीतिधर्म की नित्यता नहीं ब्रटती ( प्र, ३८० ) - इन भेंगे की स्थितप्रन किस 
दृष्टि से करता हैं ? - समाज का श्रेय, कल्याण अथवा सर्वभ्रतहित - तथापि इस त्राह्म- 
दृष्टि की अंपेल्ला साम्यबुद्धि ही श्रेष्ठ है - अधिकाश लोगों के अधिक हित और साम्यबुद्धि, 
इन तत्वों की तुलना - साम्यबुद्धि से जगत्‌ मे चर्ताव करना - परोपकार ओर निवोह - 
आत्मौपम्यबुद्धि - उसका न्यापकत्व, मह्त्व और उपपत्ति- बसुवेब कुहुम्ब्कम्‌ ' 
(प्र. ४०२) - बुद्धि सम हो जाय तो भी पात्र-अपात्र का विचार नही छूटता - निर्वेर का 
अर्थ निप्करिय अथवा निष्पतिकार नहीं है - जैसे को तैंसा - हुष्टनिग्रह - देशामिमान, 
कुलामिमान इत्यादि की उपपत्ति - उेच्ञकाल-मर्यादापरिपालन और आत्मरक्षा - नानी 
पुरुष का कर्तव्य - लोकसग्रह और कर्मग्रोग - विषयोपसहार - स्वार्थ, पराथ ओर 
परमार्थ। «| «-«« ३७ की पू, ३६९-४०७ 


तेहरवाँ प्रकरण -- भक्तिमागे 


अल्पबुडिवाले साधारण मनुप्यो के ल्यि निगुण अह्मत्वरूप की र्शंधता - जान- 
आंसति के साधन, अ्द्धा और बुद्धि - गेनो की परस्परापेक्षा - श्रद्धा में व्यवहारसिद्धि - 
श्रद्धा से परमेश्वर का जान हो जाने पर भी निर्वाह नहीं होता - मन मे उसके प्रति- 
फलित होने के छिये निरतिणय और निर्त्त॒क प्रेम से परमेवर का चिन्तन करना पड़ना 
है, इसी को मक्ति कहते है -सगुण अन्यक्त का चिन्तन कष्टमव और ठुशसाध्य ह- 


क्र तह क्तिमाग 
अतएव उपासना के हछिये प्रत्यक्ष बल होनी चाहिये - नानमार्ग आर मक्तिमाग परिणाम 


२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशार्द 








पे प्छ है - तथापि ज्ञान के समान उक्ति निष्टा गी हो रुच्ती - भक्ति करने के 
मए्छ टी ६-तथािे ज्ञांव के उमसीच क्‍च छा नहा हां छ बे 

लियि अहय क्या हा प्स्मेश्वर का प्रेमगन्य ओर यल्लक्ष रूप - प्रतीक दब्द वन अथ॒ - 
३७ । थी गीता गेमरस एछर- ने | / 

राज्विश और राज्युह्य शब्दों के अर्थ -गीता का ग्रेनरस (४. ४२१ ) - परनेश्वर 

हा चर ५ छा. सा जसनेझ ही. ग्रतीछर “>> ह 

उससे होनवाला अआनथ - डने ठाल्ने क्ष उडणय -यतीक आर तह्सन्बन्ण सावनों न 

हर (७ अदला ५ न्न्ट्न चिट |: च 2 उद्धताओं [.छ.] 

देव - प्रतीज #छ७ नी हों: भावना के अनुसार फल मिलता है -विनन्न ब्वताओ दा 








७ ६० मी ५३ ह | +> पी ७ न » 
उणजसनाएं - श्सन ना फल्डाता एक ही परनशच्चर है, इवता 
"९. होता ब् ड्ु्छ किक हक सीत हि. न्कि 

मजे, वह प्स्मेश्वर का ही अविधिए्वक मजन होता हैं - इस दृष्ठि से नीता के साक्ते- 

हमे अग्द्ता - ऋमचय,: उद्योग ७ चनया 
माग दी अेउता - श्रद्धा ओर ग्रेन वी छड्धता-अचुठता - ऋरनदच्ीः उद्योग धरने स॑ उुछा 
आर ३ क स्पा ० आम सिद्ध ल्सि लि 2 है न बद्धि बल ठड्धि ३ 
आर झनद डउन्मा के पश्चात्‌ चिद्ध -ब्खे ने अद्धा हैं च डा, वह ड्रग - ड्ाछ से 
कि पर ८ होता 5. न व्यूवियाकक्रिया न 
ओर मक्ति से अन्त में एक ही अह्ैत ऋछनान होता है ( ए. ४३२ ) - ब्नवियाकाकेया 
& और अध्यात्म के सब सिद्वान्त भक्तिमाग 7 स्थिर रहते हें उद्गहरजा्थ 
व ओर अध्यात्म के सह सिद्वान्त भक्तिनाग मे भा स्थिर रहते हैं - उ शर्थ, नीता 
आर « पाए 
छः 


ओर परनेश्वर का न्वरूप - तथापि इस सिद्धान्त में कनी के भेद हो 
जाता है - कर्म ही अब पस्मेश्वर हो गया - इक्षा्पण और हृप्णा्ण - परन्ठु अर्थ का 
अनर्थ होता हों तो शब्ज्भेइ भी नहीं क्या जाता - गीताधम में ग्रतिपादित श्रद्धा 
ओर नान जा नेल- नक्तिनाग में संन्वासधर्न दी अपेक्षा नहीं है - रक्ति का ओर 
व्म बन विरोध नहीं है - भगवद्तक्त ओर छोकसंग्रह - खकम से ही मगवान का चज्न- 
पृज््न - जानमाग बिदर्ण के लिए हैं, तो नत्तिमार्ग ज्री, छ॒ुद्र आठि स9 के लिये खुला 
हुआ हैं - अन्तकाल मे मी अनन्यभाव से गरणापन्न होने पर मक्ति - अन्‍य उत घना 
दी अपेक्षा नीता के धर्म की भेप्ता।. ..- हो « .. पू, ४०८-४४४ 
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चोदहवाँ प्रकरण - गीताध्यायरूंगति 


विप्रदानतिगदन की हो रीतियोँ- झान्क्ीय और संवाहत्मक - संदादत्मऊ 
पद्धति ऊे ज॒ुणदापए- गीता का आरन्म - प्रथमाव्याय - द्वितीय ऊच्याव से 'चांख्य! 
ही आरन्म - तीवरे, उोथे और पोंचे अध्याय से 
कम्योग का विवेचन - कर्म दी अपेक्षा साम्बजुडि की अेशता - कर्म छूट नहीं सकते - 
साम््यनिष्ठ की अयेक्षा कर्मंग्रोग अेग्स्र है -साम्य्चुद्धि को पाने के छिये इन्द्रिय 
निम्रह के आावन्यक्ता - छठे अध्याग ने वणित इन्ठियनिग्रह का साधन - कर्म, मन्ति 
आर जान, इस प्रकार गीता के तीन स्व॒तन्त्र विमाग करना उचित नहीं है - कान 

ज्मयांग दर 
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प्यार रबथ्यायी २ साददे > व्याय 

हर ज्च्याथा भष्ता हाता -चांदंव अच्याय से छेकर बारहवथें सच्चाय तक ज्ञान- 
०-०, मनन 

बनच्षात 


हा द्विद व्यय मन हज | स्चवत्न्न 
ज दिवचन अमयोग की सिद्धि के ही हैं। वह स्वतन्त्र नहीं है - सातवें 
“प्र अध्याय दछृऊ का तात्यथ 


ः अध्यावा मे नी भक्ति और ज्ञान 
ैदाएद्रजपण-ें+- २ 


इसरे 2 मी रक्त ह्रए बे 
5 8 हे. गा 8६ परस्पर एक ्ू सुइ़ ्धि 7छ हैं, उनका ज्ञानांदेह्नद ही 
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छः 


-क नाम है - तेरह से लेकर सच्नहव अध्याय तक का साराश - अठारहवे का उप- 
सहार कर्मयोगग्रधान ही है - अतः उपक्रम, उपसहार आदि मीमासको की दृष्टि थे 
गीता मे क््मयोग ही प्रतिपाद्य निश्चित होता हैं - चतुर्विध पुरुषाथ - धर्म और काम 
धर्मानुकृल होना चाहिये - किन्तु मोक्ष का और धर्म का विरोध नहीं है - गीता का 
सन्यासप्रधान अर्थ क्योकर किया गया है?- साख्य + निष्कामकर्म - कर्मयोग - 
गीता में क्‍या नहीं है ! - तथापि अन्त में क्मंयोग ही प्रतिपाय है - सन्यासमार्गवाले 
स॑ प्राथना । के. बे «००. है, '४४७०-४ए७४ 


पन्द्रहदी प्रदूरण -- उपझंदार 
कर्मयोगशात्न और आचारसग्रह का भेद - यह भ्रमपूर्ण समझ, कि वेदान्त से 
नीतिशार््र की उपपत्ति नहीं लगती - गीता वही उपपत्ति बतलाती है - केवल नीतिदृष्टि से 
गीताधर्म का विवेचन - कर्म की अपेक्षा बुद्धि की ओ्रेधत्ता - नकुलोपासख्यान - ईसागया 
ओर थबोद्ो के तत्सद॒श सिद्धान्त - ' अधिकाश लोगो का अधिक द्ित ” और 'मनोग्वित! 
इन दो पश्चिमी पक्षी से गीता मे प्रतिगदित साग्यबुद्धि की तुलना - पश्चिमी आध्या- 
व्मिक पक्ष से गीता की उपपत्ति करी समता - कानन्‍्ट और ग्रीन के सिद्धान्त - वेदान्त 
ओऔर नीति (४. ४९१ ) - नीतिशास्र में अनेक पन्‍्थ होने का कारण - पिण्ड-नब्रह्माण्ड 
की रचना के विषय में मतभेद - गीता के अध्यात्मिक उपपादन में महत्त्वपूर्ण विशेषता - 
मोक्ष, नीतिधर्म और च्यवृहार की एकवाक्यता - इंसाइयो का सन्यासमार्ग - सुखहेठुक 
पश्चिमी कर्ममार्ग - उसकी गीता के कर्ममार्ग से तुलना - चातुरवेण्यव्यवस्था और नीति- 
धर्म के बीच भेद - दुःखनिवारक पश्चिमी कर्ममार्ग और निष्काम गीताधम (प्र. ५०१ ) 
- पर्मयोग का कलियुगवाला सक्षित इतिहास -जैन ओर बौद्ध यति - शह्टराचार्य 
के सनन्‍्यासी - मुसल्मानी राज्य - भगवद्धक्त, सनन्‍्तमण्डटली और रामद्स - गीता- 
धर्म का जिन्दापन - गीताधर्म की अभयता, नित्यता और समता - ईश्वर से प्रार्थना । 
पृ, ४७०-७ १ २ 
पएरिशिष्ठ प्रशरण - भीदा की वहिरंगपरीक्षा 

महाभारत में योग्य कारणों से उचित स्थान पर गीता कही गई है: वह अभिन्त 

नहीं है| साग १. गीता गौर महाभारत का कर्डृत्व - गीता का वर्तमान स्वरूप - 
महाभारत का वर्तमान स्वरूप - महाभारत में गीताविष्यक सात उल्लेख - होनों के 
एक-से मिल्तेयुल्ते हुए 'छोक और भाषासाहइय - इसी प्रवार अथंसाइध्य - ट्नसे 
सिद्ध होता है, कि गीता और महाभारत दोनों वा ग्रणेता एक ही है। भाग २. 
गीता कौर उपनिष्दों की तुझना -अब्दसाध्य्य और अर्थंसाहब्य -गीता वा 
अध्यात्मनान उपनिषदों का ही हैं -उपनिषपशे का और गीता का माणवाद - उप- 
निपदे की अपेक्षा गीता का विशेषता - स्पख्यश्ञान्ः ओर वेशन्द दी एक्‍्वाक्यता- 
व्यक्तोपासना अथवा भक्तिमार्ग - परन्तु कर्मयोगमार्ग दा प्रतिणदन ही सत्र मे मह्ल३ण 

गी. र. हे £ ' 


३४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशारत्र 


विशेषता है - गीता मे इन्द्रियनिप्रह करने के लिये चतछाया गया योग, पातझ्लल्योग 
और उपनिषद्‌ | - भाग ३. गीता और बह्ासूत्रों की पूवोपरता - गीता में ब्रह्मसूत्रो 
का स्पष्ट उल्लेख - ब्रह्मसूत्रों मे स्मृति! शब्द से गीता का अनेक वार उल्लेख - दोनी 
अन्थो के पूर्वापर का विचार -ब्रह्मसूत्र या तो वर्तमान गीता के समकालीन हैं या 
और पुराने, बाद के नहीं - गीता में ब्रह्मसूत्रों के उछिख होने का एक प्रवल कारण | - 
भाग ४. भागवतघर्स का उदय और- गीता - गीता का भक्तिमार्ग वेढान्त, साख्य 
और योग को लिये हुए; है - वेबान्त के मत गीता में पीछे से नहीं मिलाये गये हैं - 
वैश्कि धर्म का अत्यन्त प्राचीन खरूप कमप्रधान है - तदनन्तर ज्ञान का अथांत 
वेदान्त, साख्य और वैराग्य का प्रादुभाव हुआ - दोनों की एकवाक्यता प्राचीन काल 
मे ही हो चुकी हैं - फिर भक्ति का प्राहुमांव - अतणव पूर्वोक्त मार्गों के साथ भक्ति 
की एकवाक्यता करने की पहले से ही आवश्यकता थी - यही भागवतधर्म की अतएव 
गीता की भी दृष्टि - गीता का श्ञानकर्मसमुच्चय उपनिपदों का है। परन्तु भक्ति का मेल 
अधिक है - मागवतघमंविषयक प्राचीन ग्रन्थ, गीता और नारायणीयोपाख्यान - 
श्रीकृष्ण का और सात्वत अथवा भागवतधर्म के उदय का काल एक ही है - बुद्ध से 
प्रथम व्गमग सातआठ सो अथांत्‌ इंसा से प्रथम पन्द्रह सौ वर्ष - ऐसा मानने का कारण - 
न मानने से होनेवाली अनावस्था - मागवतधर्म का मूल्खरूप नैष्कर्म्यप्रधान था, फिर 
मक्तिप्रधान हुआ; और अन्त में विशिष्टद्गैत्प्रधान हो गया - घूलगीता ईसा से प्रथम 
कोई नो सो वर्ष की है । - भाग ७. चरतेमान गीता का काल - वतेमान महाभारत और 
वर्तमान गीता का समय एक ही है। इन में वर्तमान महाभारत मास के, अश्वघोष के, 
आश्वव्ययन के, सिकन्दर के और मेपादि गणना के पूर्व का है; किन्तु, बुद्ध के पश्चात्‌ 
का है - अतएव शक से प्रथम छूगमग पॉच सौ वर्ष का है - वर्तमान गीता कालिदास 
के, वाणभद्ठ के, पुराणों और चौधायन के, एवं वौद्धधर्म के महायान पन्‍थ के मी प्रथम 
की हैं अर्थात्‌ शक से प्रथम पॉच सौ वर्ष की है। - भाग ६. गीता और बौद्ध पन्थ - 
गीता के स्थितप्र3 के और बौद्ध अहंत्‌ के वर्णन मे समता - वौद्धधर्म का खरूप और 
उससे पहले बआ्ह्मणधर्म से उसकी उत्पत्ति - उपनिपदों के आत्मबाद को छोड कर केवल 
निदत्तिप्रधान आचार को ही बुद्ध ने अद्भजीकार किया - बौद्धमतानुसार इस आचार के 
डइब्य कारण, अथवा चार आय॑ सत्य -बौद्ध गाहस्थ्यधर्म और वैठ्कि स्मार्तधर्म में 
समता - ये सब विचार मूल वैदिक धर्म के ही हैं -- तथापि महाभारत और गीता- 
विपयक प्रथक्‌ विचार करने का प्रयोजन - मूछ अनात्मवादी और निनृत्तिग्रधान भक्ति- 
धर्म से ही आगे चल कर भक्तिग्रधान बौद्धधर्म का उत्पन्न होना असम्भव है - महायान 
पन्‍्थ की डल्मच्ति- यह मानने के लिये प्रमाण कि, उसका पज्ृत्तिप्रधान भक्तिधम गीता से 
हक लिया गया हैं - इससे निर्णित होनेवाल्य गीता का समय |- भाग ७. सीता 
इसाइयोी की बाइचल - इसाईं धर्म घ् जाना 

असस्मव है - इंसाई धर्म अदटी च से कक अल +मक हम 

ये ई धरम से ४ पर नहीं निकला है - 


विषयों की अनुक्रमणिका रे७ 


वह क्यों उत्पन्न हुआ है? इस विषय में पुराने ईसाई पण्डितों की राय - एसीन पनन्‍्थ 
और यूनानी तत्वज्ञान - बौद्धधर्म के साथ ईसाई धम की अद्भुत समता - इनमे बोध 
धर्म की निर्विवाद प्राचीनता - उस बात का प्रमाण कि यहुदियों के देश में बीद्ध 
यतियों का प्रवेश प्राचीन समय में ही हो गया था - अतणव ईसाई धर्म के तत्त्वो 
का बौद्धधर्म से ही अर्थात्‌ पर्याय से वैदिक धर्म से ही अथवा गीता से ही लिया 
जाना पूर्ण सम्भव है - इससे सिद्ध होनेवाली गीता की निस्सन्दिग्ध प्राचीनता | 

पृ, ५१३-५९८ 


हक. 
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अथर्व. अथर्व वेद | काण्ड, सूक्त और ऋचा के क्रम से नम्बर हैं। 

अश्टा, अशवक्रमीता। अध्याय और छोक। अष्टेकर और मण्डली का गीतासंग्रह का 
सस्करण | 

इंश, इंगावास्योपनिषद । आननन्‍्ठाश्रम का संस्करण | 

ऋ, ऋग्वेट | मण्डल, यूक्त और ऋचा | 

ऐै, अथवा ऐ, उ. ऐवरेयोपनिपद्‌। अव्याय, खण्ड और छोक। पने के आनन्दाश्रम 
का सस्करण | 

ऐ. वा. ऐतरेय ब्राह्मण | पश्चिका और खण्ड | डॉ. हौंडा का सस्करण | 

क., कठ, अथवा कठोपनिपद्‌। वल्ली और मन्त्र | आनन्दाश्रम का सस्करण | 

केन, केनोपनिषद्‌ ) (<+ तल्वकारोपनिपद्‌ ) | खण्ड और मन्त्र | आनन्दाश्रम का ससकरण। 

कै, कैवल्योपनिपद्‌ | खण्ड और मन्त्र | २८ उपनिषद्‌, निर्णययसागर का सस्करण | 


कौपी, कौपीतक्युपनिपद । अथवा कौपीतकी ब्राह्मणोपनिषद्‌ | अध्याय और खण्ड। 
कहीं कही इस उपनिपद्‌ के पहले अध्याय को ही ब्राह्मणानुक्रम से तृतीय अध्याय 
कहते है। आनन्द्ाश्रम का संस्करण | 

गी. भगवद्रीता | अव्याय और छोक। गी. थां- भा. गीता शाह्डरमाष्य | 


गी, रा. भा. गीता रामानुजमाष्य | आनन्दाश्रमवाली गीता और शाड्डरमाष्य की प्रति के 
अन्त में गब्दो की सूची ह। हमने निम्न लिखित ठीक्ाओ का उपयोग किया 
हैं। - श्रीव्यकंटेश्वर भ्ेस का रामानुजमाष्य | कुम्मकीण के कृष्णाचार्य द्वारा प्रका- 
शित माध्वमाण्य, भानन्दगिरी की टीका ओर जगद्धितेच्छु छापखाने ( पूना ) में 
छत्री हुई परमार्थप्रपा टीका, नेटिव ओपिनियन छापखाने ( बम्बई ) में छपी हुईं 
मधुख्टनी टीका निर्णयसागर में छपी हुई श्रीधरी और वामनी ( मराठी ) टीका" 
आनन्‍्दाश्रम में छगा हुआ पैशाचभाष्य गुजराती प्रिन्टिद्ध प्रेस की वल्लम सम्प्रगयी 
तत्त्वदीपिका; बम्बर में छो हुए महाभारत की नील्कण्ठी, और मद्रास में छपी 
हुई ब्रह्मानन्दी | परन्तु इनमे से पेशाचभाप्य और ब्रह्मानन्ठी को छोडकर शेष 
यीकाएँ ओर निल्यार्क सम्प््रभय की एवं दूसरी कुछ और टीकाएँ- कुछ 


संक्षिप्त चिन्हां का परिचय ३७ 


पन्द्रह सस्क्ृत टीकाएँ - गुजराती प्रिन्टिज्ञ प्रेस ने अभी छाप कर प्रकाशित की 
है। अब इस एक ही ग्रन्थ से सारा काम हो जाता है। 

-गी. र. अथवा गीतार. गीतारहस्य | हमारी पुस्तक का पहला निवन्ध | 

छां, छान्‍्दोग्योपानिषद्‌ । अध्याय, खण्ड और मन्त्र | आनन्दाभम का सस्करण। 

जे. सू, जैमिनी के मीमासासल्न | अध्याय, पाठ और सत्र | कलकत्ते का संस्करण | 

ते, अथवा ते. ड. तैत्तिरीय उपनिषद्‌ | वल्ली, अनुवाक और मन्त्र। आनन्दाश्रम 
का संस्करण | 

तै. वा. तैत्तितीय आराह्मण | काण्ड, प्रपाठक, अनुबाक और मन्त्र। आनन्वश्रम क 
सस्करण | 

ते. सं. तैत्तिरिय सहिता। काण्ड, प्रषपाठकत और मन्त्र | 

दा. अथवा दास. श्रीसमर्थ रामढासस्वामीकृत गसवेध | धुल्यिा सक्कार्यत्तिनकक सभा की 
प्रति का, चिल्रगाला अस में छपा हुआ हिन्दी अनुवाद । 

ना. पे. नारठपञ्चराल | कलकत्ते का सस्करण | 

ना. सू. नारद्सूत्र | बाचई का सस्करण | 

नूसिह, उ. नसिहोत्तरतापनीयोपानेषद | 

पावञ्षलसू पातञ्ञब्योगएय्त्र | तुकाराम तात्या का सत्करण | 

पच. पद्चव्शी | नि्गयसागर का सटीक सस्करण | 

प्रश्न, प्रभोपनिषद्‌ | प्रश्न और मन्त्र | आनन्दाश्रम का सस्करण | 

बु, अथवा बृह- वृहदरण्यकोपनिषद्‌ ! अध्याय, आह्ण और मन्त्र। आनन्दाश्रम का 
सस्करण | साधारण पाठ काण्व; केवल एक स्थान पर माच्यन्दिन जाखा के पाठ 
का उल्लेख है। 

ब्र. सू. आगे वे, सू. देखो । 

भाग, श्रीमद्धागवृतपुराण। निर्णयसागर का सत्करण | 

भा. ज्यों, मारतीय ज्योतिःशासत्र। स्वर्गीय गड्जर वाल्क्ृष्ण तीनितझ॒त ) 

मत्स्य, मत्य्यपुराण। आनन्डाश्रम फा सस्करण | 

मन. मनुस्मृति | अध्याय और छोक । डॉ. जाली का सस्करण। मण्डल्कि के कथा 

और किसी भी सस्करण में ये ही छोक ग्रायः एक ही स्थान पर मिलेंगे | मनु 

पर जो थैका है, वह मण्डलीक के सरकरण की ह। 

से, सा. श्रीमन्महामारत। इसके आगे के अक्षर विभिन्न पवों के दर्शक है; समर 
अध्याय के और छोको के है। कहकते में बाबू प्रतापचल् राय के द्रॉरि। 


३८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


मुद्रित सस्कृत प्रति का ही हमने सर्वत्र उपयोग किया है। बम्बई के संस्करण में 
ये -छोक कुछ आगे-पीछे मिलेंगे । 

मि. प्र. मिलिन्दप्रश्न | पाली ग्रन्थ | अग्रेजी अनुवाद | 

मुँ. अथवा सुंड. सुण्डकापनिषद्‌ | मुण्ड, खण्ड ओर मन्त्र | आनन्दाश्रम का संस्करण | 

मैच्यु. मैत्युपनिपद्‌ अथवा मैत्रायण्युपनिषद्‌ | प्रपाठक और मन्त्र । आनन्दाश्रम का संस्करण । 

याज्ञ. याशवव्क्यस्मृति । अध्याय और छोक। बम्बई का छपा हुआ। इसकी अपराके 
टीका ( आननन्‍्दाश्रम के सस्करण ) का भी वे-एक स्थानों पर उल्लेख है। 

यो, अथवा थोग. योगवासिष्ट | प्रकरण, सगग और छोक। छठे प्रकरण के दो भाग हैं। 
(पू, ) पूवार्ध, और (3. ) उत्तराध। निर्णयसागर का सटीक सस्करण | 

रामपू रामपूर्वतापिन्युपनिपद्‌ | आनन्दाश्रम का संस्करण । 

वाज. सं. वाजसनेयी सहिता | अध्याय और मन्त्र | वेबर का संस्करण | 

वाल्टीकिरा. अथवा वा. रा, वाल्मीकिरामायण | काण्ड, अध्याय और छोक। वम्बइ 
का सस्करण | 

विष्णु विष्णुपुराण। अश, अध्याय और छोक। बम्बई का सस्करण । 

वे. सू. वेदन्तसूत्र। अध्याय, पाद और सूत्र | वे. स. शां. भा. वेटान्तसलशाइडूरभाष्य | 
आनन्दाश्रमवाले सस्करण का सर्वत्न उपयोग किया है। 

शां. सू. शाण्डिल्यसूत्र | बम्बई का सस्करण | 

शिव. शिवगीता | अध्याय और -छोक | अष्टेकर मण्डली के गीतासग्रह का सस्करण। 

वे. श्वेताश्वतरोपानिषद्‌। अध्याय और मन्त्र । आनन्दाश्रम का संस्करण | 

सां का. साख्यकारिका | तुकाराम तात्या का सस्करण 

सूययंगी. सर्यगीता | अध्याय और छोक | मद्रास का सस्करण | 

हरि. हरिवश | पवे, अध्याय और छोक। बम्बई का संध्करण। 
सूचना :- इनके अतिरिक्त और कितने ही संस्कृत, अग्रेजी, मराठी एवं पाली 

अस्था का स्थान स्थानपर उल्लेख है। परन्तु उनके नाम यथास्थान पर प्राय. पुरे लिख 


दिये गये हैं; अथवा वे समझ में आ सकते है। इसलिये उनके नाम इस फेहरिस्त 
में शामिल नहीं किये गये। 


लोकमान्य तिरूकजी की जन्मकुंडली, रा 
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श्रीगणे शाय नमः | 


3# तत््स व्‌ । 


श्रीमद्धगवद्ठीवारहस्य 


अथवा 
कट 3 मलिक.. शञ 
०५ (९३ २५॥६रने 
पहला भ्रकेरण 
विषयप्रवेश 
नारायण नमस्कृत्य नर चेव नरोत्तमम । 


ड्व्बीं $ ३१९० & 3] जयमु॒दीरयेत् 
देवीं सरस्व्रती व्यास ततो प॥ # 
“ महाभारत, आदिम #ग्रेक ! 





2प्रीमकरगवक्गीता हमारे धर्मग्रंथों में एक अत्यन्त तेजस्वी और निर्मछ हीरा है। 

पिंड-अक्षाड-शनसहित आत्मविद्या के गृह और पवित्र तत््वा को थोडे में 
और स्पष्ट रीति से समझा देनेवाल्म, उन्हीं तत्वों के आधार पर मनुप्यमात्र के 
पुरुणार्थ की - अर्थात्‌ आध्यात्मिक पृ्णोवर्था की - पहचान करा देनेवाला, भक्ति, और 
जान का मेल कराके इन दोनों का झाल्नोक्त व्यवहार के साथ सयोग करा देनेवाला 
और इसके ढारा संसार से दुःखित मनुप्य की भान्ति हे कर उसे निष्काम कतंच्य के 
आचरण में ढुगनिवाल गीता के समान वाल्वोध ग्रथ, संस्कृत के कीन कहे, समल 
संसार के साहित्य में नहीं मिल सकता। केवल काव्य की ही दृष्टि से यद्वि इ्सवी 
परीक्षा की जाय तो थी यह अथ उत्तम काव्यो में गिना जा सकता हैः क्योंकि उसमे 
आत्मकज्ञान के अनेक यूढ सिद्धान्त ग्ेसी ग्रासारिक भाषा में लिखे गये है, कि वे बूटी 
और बच्ची को एकलमान सुगम हैं; ओर ट्समे ज्ञानयुक्त मक्तिस्स थी मरा पा ह। 
जिस ग्रंथ में समस्त बैद्िक धर्म का सार स्वय श्रीकृष्ण भगवान्‌ वी वाणी से संयहित 


फलल्>्कनन्‍्वधकाी उमा 


सके उममपममम»»कन ही... समय न्‍म परगना चयही। क+ पमात मम). श्रम ियन सह. न्क चण 





* नाशयण को, मनुष्या में जो श्र नर है उसका, सरम्बती दवी सी आर व्याम्नणी 
का हर ह्यि हि 
को नमस्कार करके फिर 'जय' अर्थाव्‌ महाभारत को पढ़ना चाटिये- यह श्छाक का 


० गीतारहस्य अथवा कसंयोगशास्त्र 


0. 


किया गया है, उसकी योग्यता का वर्णन कैसे किया जाय महाभारत की लड़ाई 
समाप्त होने पर एक दिन श्रीकृष्ण और अजुन ग्रमपू्वंक बातचीत कर रहे थे। उस 
समय अर्जुन के मन इच्छा हुई कि श्रीकृष्ण से एक बार और गीता सुने । तुरन्त अज्जुन 
ने बिनदी की “' महाराज आपने जो उपदेश मुझे युद्ध के आरम मे दिया था उसे 
में भू गया हूँ। कृपा करके एक वार और बतलाइये। ” तब श्रीकृष्ण भगवान्‌ ने 
उत्तर दिया कि- “' उस समय मैने अत्यन्त योगयुक्त अतःक्रण से उपदेश किया 
था। अब सम्भव नहीं कि मैं वैसा ही उपदेश फिर कर सकूं।”? यह वात अनुगीता 
के प्रारंभ (म, भा. अश्मेघ, अ. १६. छोक, १०-१३ ) में दी हुई हैं। सच पूछे 
तो भगवान्‌ श्रीकृष्णचंद्र के लिये कुछ भी असंभव नहीं है परतु उनके उक्त कथन से 
यह वात अच्छी तरह माल्म हो सकती है. कि गीता का महत्व कितना अधिक है । 
यह ग्रंथ, वेद्रिक धर्म के मिन्न भिन्न सम्रगयों में, वेह के समान, आज क्रीत्र दाद 
हजार वर्ष से सर्वसामान्य तथा ग्रमाणस्वरूप हो रहा हैं; इसका कारण भी उक्त ग्रंथ 
का मह्त्व ही है। इसी लिये गीता-व्यान में इस स्मृतिकालीन अंथ का अलकारयुक्त, 
परंतु यथाथथ वर्णन इस प्रकार किया गया है ;- 


सर्वोपनिपठों गावो दोग्घा गोपालनन्दुनः । 
पार्थों वत्सः सुधीर्भोक्ता दुग्ध गीतामृत समहत्‌ ॥ 


अथाव्‌ जितने उपनिपद्‌ ह वे मानो गौ हैं. श्रीकृष्ण स्वयं दूध दुहनेवाले 
जाला ) है, बुद्धिमान अजुन (उस गौ को पन्‍्हानेवाल्य ) भोक्ता ब्छडा (व॒त्स ) 
और जो दूध दुह्ा गया वही मधुर गीताम्ृत है। इसमे कुछ आश्चर्य नहीं, 
हेन्दुखान की सब्र भाषाओं में इसके अनेक अनुवाद, टीकाए और विविचन हो चुके 
परन्तु जन्र से पश्चिमी विद्वानों की सस्कृत भाषा का ज्ञान होने लगा हैं. तन से 
लेटिन, जमन. फ्रेन्च, अग्रेजी आडि यूरोप की भाषाओं में भी इसके अनेक 


अनुवाद प्रकाशित हुए है। तात्पर्य यह है, कि इस समय यह अद्वितीय ग्रथ समस्त 
ससार मे ग्रसिद्व है । 


नह 


करत 


। 


हि 
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अथ है । महाभारत (उ ४८. ७-९५ ऑर ९०--२१९, तथा बन १९. ४४-४६) मे लिखा है, कक 
भर अरि नारायण य दीनो ऋर्षि टो सरूपो में विभक्त-साक्षात्‌ परमात्मा - ही है, ओर इन्हीं 
डानो ने फिर अज्ञन तथा श्रीक्ष््ण का अवतार लिया। सब भागवतधर्मीय गथों के आरम्भ 
इनन्‍्हा का पथम इसलिये नमस्कार करते है, कि निष्काम-कम-यक्त नारायणीय तथा 
भागवत-घम को इन्होने ही पहले पहले जारी किया था। इस श्लोक भे कही कही “व्यास 
के बदले “चेत्र' पाठ भी है, परतु हमे यह झ्क्तिसगत नहीं मारम होता, क्योंकि, जेसे 
भाग त्त-बम के प्रचारक नर-वारायण को पणाम करना सवथा उचित है, वैसे ही इस धर्म 


के दा झुख्य गथो (महाभारत ओर गीता ) के कर्ता व्यासजी को भी नमस्कार करना उचित 
है। महाभारत का घाचीन नाम जय है ( म. भा- आ- ६२. २० )। 


श छ 
वपषयप्रवश है 


छा 


इस ग्रथ में सत्र उपनिपदों का सार आ गया है; इसीसे इसका पूरा नाम 
“श्रीमह्नगवद्गीता-उपनिपत्‌! है। गीता के प्रत्येक अध्याय के अत में जो अध्याय- 
'समाप्ति-दर्शक संकल्प है, उससे “हदति श्रीमद्धवक्नीतासपनिपत्सु ब्रह्मविद्याया 
योगगाले ओक्षष्णाजुनसवादे ” दृत्यादि शब्द ह। यह सकत्प यद्रपि मूलग्रंथ 
( महाभारत ) में नहीं है, तथापि यह गीता की सभी प्रतियों में पाया जाता है। 
इससे अनुमान होता है, कि गीता की किसी भी प्रकार की टीका होने के पहले 
ही, जब महाभारत से गीता नित्यपाठ के लिये अल्ग निकाल ली गई होगी तभी 
'से उक्त संकल्पका प्रचार हुआ होगा। इस दृष्टि से, गीता के तात्पर्य का निर्णय 
करने के कार्य में उसका महत्त्व कितना है, यह आगे चल कर बताया जायगा। 
यहाँ ट्स सकतप के केवछ ठो पद ( भगवदगीतासु उपनिपत्सु ) विचारणीय है। 
“उपनिपत्‌” शब्द हिन्दी में पुल्लिग माना जाता है; परन्तु वह संस्कृत में छलीलिय 
हैं। इसलिये “ श्रीमगवान्‌ से गाया गया अर्थात्‌ कहा गया उपनिपद्‌ ” यह अर्थ 
प्रकट करने के लिये सस्कृत में “ श्रीमदमगवदगीता उपनिषत्‌ ?! ये हो विशेषण- 
विशेष्यरूप स्वरील्गि शब्द प्रयुक्त हुए है; और यद्यपि ग्रथ एक ही है. तथापि 
सम्मान के लिये “श्रीमद्भगवदगीतासपनिपत्स'”” ऐसा सप्तमी के बहवचन का 
प्रयोग किया गया है। शंकराचार्य के भाष्य में भी इस ग्रंथ की लक्ष्य करके “ टति 
गीतासु ? यह बहुवचनान्त प्रयोग पाया जाता हैँ। परन्तु नाम को सक्षित्त करने के 
समय आहरसन्क प्रत्यय, पद तथा अत के सामान्य जातिवाचक 'उपनिपत्‌? शब्द 
भी उडा विये गये; जिससे “श्रीमदभगवदगीता उपनिपत्‌ ” इन प्रथमा के एकवचनान्त 
शब्दों के बढले पहले 'भगवदगीता' और फिर केवल गीता! ही सल्नचित नाम 
प्रचलित हो गया। ऐसे बहुत-से सक्षित नाम प्रचलित है। जस - कठ, छाद्रेग्य, कन 
इत्यादि । यदि 'उपनिप्त्‌” अब्द मूल नाम में न होता तो 'भागवतम्‌', 'भारतमर 
शोपीगीतम्‌! इत्यादि शब्दों के समान इस अ्थ का नाम भी भगवदगीतम!ं या 
केवल 'गीतम”! बन जाता* जैसा कि नपुसकलिग के शब्झों का स्वस्प होता है। 
परन्तु जब कि ऐसा हुआ नहीं है और “भगवद्गीता' या 'गीता' यही लीलिग 
डाब्द अच तक बना है, तब उसके सामने 'उपनिपत्‌” झब्द को नित्य अध्याह्त 
समझना ही चाहिये। अनुगीता की अजुनमिश्रकत टीका में 'अनुगीता' बन्द का 
आर्थ भी इसी रीति से किया गया है। 

परन्तु साव सौ #तेफो की भगवदढ़ीता की ही गीता नहीं कहते अनेक नान- 
वविपयक ग्रथ भी भीता कहलाते है। उदाहरणार्थ, महाभारत के झातिपवांतर्गत मीक्षपर्व 
के कुछ फुटकर प्रकरणो को पिगलगीता, शपाक्गीता, मंक्गीता, बोध्यगीता. विचस्यु- 
गीता; हारीतगीता, वृत्रगीता, परागरगीता और हसगीता कहते ह । अखमध पव से 
आनुगीता के एक भाग का विद्येप नाम व्राकह्मणगीता' है। इनके सिवा अवधूतगीता, 
अशवक्रगीता, ईश्वरगीता, उत्तरगीता. कपिल्गीता, गणेशगीता. दवीगीता. पाटवर्गीता, 
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बह्मगीता, मिश्षुगीता, यमगीता, रामगीता, व्यासगीता, भिवर्गाता, यतगीता, सूयंगीता 
इत्यादि अनेक गीताएँ, सिद्ध हैं। इनमे से कुछ तो, स्वतत्र रीति से निर्माण की गई 
हैं और गेप भिन्न भिन्न पुराणो से छी गई है। जैस, गणेश्मपुराण के अन्तिम क्रीडा्ंड के 
१३८ से १४८ अच्यायों में गणेशगीता कही गई हैं। इसे यदि थोड़े फेरफार के 
साथ भगवद्गीता की नकुल कहे तो कोई हानि नहीं। कर्मपुराण के उत्तर भाग के 
पहले ग्यारह अच्यायों में ईश्वरगीता हैं। इसके बाद व्यासगीता का आरम हुआ है. 
स्कद्रपुराणान्त्गंत सूतसहिता के चौथे अर्थात्‌ यन्वैभवर्खंड के उपरिभाग के आरंभ 
(१ से १२ अध्याय तक ) में ब्रह्मगीता हैं और इसके वाद अव्यायों में सूतगीता हैं । 
यह तो हुई एक ब्रह्मगीता- दूसरी एक और ब्रह्मगीता हैं, जो योगवासिष्ठ के निर्वाण- 
प्रकरण के उत्तरार्ध (सर्ग १७१ से १८१ तक ) में आ गईं हैं। यमगीता तीन प्रकार 
की है। पहली विप्णुपुराण के तीसरे अंश के सातवे अव्याय में दूसरी, अभिपुराणके 
तीसरे खड के २८१ वे अच्याय में; और तीसरी, इसिहपुराण के आठवे अव्याय में 
है। यही हाल रामगीता का है। महाराष्ट्र मे जो रामगीता प्रचलित है वह अच्यात्म- 
रामायण के उत्तरकाड के पॉचवे सर में है और यह अभध्यात्मरामायण ब्रह्माडपुराणका 
एक भाग माना जाता है- परन्तु इसके सिवा एक दूसरी रामगीता ' गुरुजानवासिष्ठ- 
तत््वसारायण ? नामक ग्रंथ में है, जो मद्रास की ओर प्रसिद्ध है। यह ग्रंथ वेदान्त- 
विषय पर लिखा गया है। इसमे जान, और कर्म-संत्रेधी तीन काड हैं। इसके उपासना- 
फाड के द्वितीय पाठ के पहले अठारह अध्याय में रामगीता है और कर्मकाड के 
तृतीय पाद के पहले पॉच अध्यायों मे सूर्यगीता है। कहते हैं कि शिवगीता पद्मपुराण 
के पाताल्खंड में है। इस पुराण की जो प्रति पूने के आनंदाश्रम में छपी है उसमें 
शिवगीता नहीं है। पडित ज्वाल्ग्रसाठ ने अपने 'अश्टाइ्शपुराणदर्शन! ग्रंथ में 
लिखा है कि शिवगीता गौडीय पद्मोत्तरपुराण में हैं। नारदपुराण में अन्य पुराणों 
के साथ साथ, पद्मपुराण की भी जो विषयानुक्रमणिका टी गई है उसमे शिवगीता 
का उल्लेख पाया जाता है। श्रीमक्ागवतपुराण के ग्यारहवे स्कथ के तेरहवें अव्याय 
में हंसगीता ओर तेईसवे अध्याय में मिक्षुगीता कही गई है। तीसरे स्कंघ के 
कापैलोपाख्यान ( २३-३३ ) को कई छोग 'कपिल्गीताः कहते हैं: परन्तु 'कपिल- 
गीता! नामक एक छपी हुई स्वतंत्र पुस्तक हमारे देखने मे आई है, जिसमे हठयोग 
का अधानता से वर्णन किया गया है, और लिखा है, कि यह कपिल्गीता पद्मपुराण 
से ली गई है- परन्तु यह गीता पद्मपुराण मे हैं ही नहीं। इसमें एक स्थान ( ४-७ ) 
पर जन, जंगम और रुफ़ी का उल्लेख किया गया है, जिससे कहना पड़ता है, 
३” यह गीता भुसल्मानी राज्य के वाद की होगी। भागवतपुराण ही के समान 
> भागवत मे भी, सातवे स्कथ के ३९ से ४० अध्याय तक एक गीता है, जिसे 
“वी से कही जाने के कारण डेवीगीता कहते है। खुद भगवद़ीता ही का सार 
अभिषुराण के तीसरे खंड के ३८० वे अध्याय मे, तथा गरुडपुराण के पू्व॑ं्खंड करे 
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२४२ वे अध्याय में दिया हुआ है । इसी तरह कहा जाता है, कि वसिष्ठजी ने जो 
उपदेश रामचढ्रजी को विया, उसीको योगवासिष्ठ कहते हैं; परंतु इस ग्रथ के अन्तिम 
( अर्थात्‌ निर्वाण ) प्रकरण में 'अजुनोपाख्यान'ः भी शामिल है; जिसमे उस भगवद्गी- 
ताका साराश विया गया है, कि जिसे भगवान श्रीकृष्ण ने अर्जुन से कहा था | इस 
उपाख्यान के भगवद्गीता के अनेक छोक ज्यो-के-त्या पाये जांत हैं ( योग, ६ प्र. सगे, 
५२-५८ ) । ऊपर कहा जा चुका है कि पृने में छंप हुए पञ्मपुराण में शिवगीता नहीं 
मिलती; परन्तु उसके न मिलने पर भी दस प्रति के उत्तरखंड के १७१ से १८८ अध्याय 
तक भगवद्दीता के माहात्म्य का वर्णन है, और भगवद्गीता के प्रत्येक अध्याय के लिये 
माहात्म्य-वर्णन में एक एक अध्याय हैं: और उसके सर्वंध में कथा भी कही गई 
हैं। इसके सिवा वराहपुराण में एक गीतामाहात्म्य है और गिवपुराण मैं तथा 
वायुपुराण में भी गीता-माहात्म्य का होना बतलाया जाता है; परन्तु कल्कते के 
छपे हुए वायुपुराण में वह हमे नहीं मिला । भगवद्गीता की छपी हुई पुस्तको के 
आरमभ में 'गीता-ध्यान' नामक नौ छछोको का एक प्रकरण पाया जाता है। नहीं 
जान पडता, कि यह कहें से लिया गया हैः परन्तु इसका भीष्मद्रोणतटा जयद्रथजला ०?? 
डाक, थोडे हरफेर के साथ, हाल ही में प्रकाशित 'ऊरुमेंग! नामक भास कविक्ृत 
नायक के आरमभ में विया हुआ है । इससे ज्ञात होता है, कि उक्त ध्यान भास 
कवि के समय के अनंतर प्रचार में आया होगा । क्योकि यह मानने की अपेक्षा कि 
भास सरीखे प्रसिद्ध कवि ने इस छोक को गीता-व्यान से लिया हैं- यही कहना 
अधिक युक्तिसगत होगा, कि गीता-ध्यान की रचना भिन्न भिन्न स्थानोसे लिये हुए, 
भर कुछ नये बनाये हुए छलोको से की गइ है। भास कवि कालिदास से पहले हो 
गया है। दसलिये उसका समय कम-से-कम सबत्‌ ४३५ (शक तीन सी ) से अधिक 
अवान्चीन नहीं हो सकता ।# 

ऊपर कही गईः बातो से यह बात अच्छी तरह ध्यान में आ सकती है, कि 
'मगवद्गीता के कौन कौन-से और कितने अनुवाद तथा कुछ हेरफेर के साथ कितनी 
नकले, तात्पर्य और माहात्म्य पुराणों में मिलते है । इस बात का पता नहीं 
चलता, कि अवधूत और अष्टाबक्र आदि दोन्‍चार गीताओ को कत्र ओर किसने 
स्वतत्र रीति से रचा; अथवा वे किस पुराण से ली गईं हैं। तथापि इन सत्र 
गीताओं की रचने तथा विपय-विवेखवन को देखने से यही माछ्म होता है, कि 
थे सब ग्रथ, भगवद्गीता के जगत्प्रसिद्ध होने के बाद ही, बनाये गये ह। ट्र्न गीताओ के 
सबंध में यह कहने से भी कोई हानि नहीं कि वे इसी लिये रची गई है, कि किसी 
विशिष्ट पंथ या विशिष्ट पुराण में भगवद्गीता के समान एक-आध गीता के रहे- 
बिना उस पथ या पुराण की पूर्णता नहीं हो सकती थी | जिस तरह श्रीभगवात 

«उपयुक्त अनेक गीताओ तथा भगवद्गीता को श्रीयतत हरि रघुनाथ मागरते आज- 
कल पने से पकाशित कर रहे ह 
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ने भगवद्गीता में अजुन के विश्वरू्प दिखा कर जान बतलया है, उसी तरह शिग्गीता» 
दैवीगीता और गणशगणीता मे भी वर्णन है ! शिवगीता, ईश्वरगींता आहि में तो 
भगवद्गीता के अनेक छोक अक्षरद्ः पाये जाते है । यदि ज्ञान की दृष्टि से देखा' 
जाय तो इन सब गीताओ में मगवहीता की अपेक्षा कुछ विभेपता नहीं है ओर 
भगवद्गीता मे अध्यात्मगान ओर कम का मेल कर देने की जो अप्र्व गली है वह 
किसी भी अन्य गाता में नहीं है । भगवद्वीता में पातंजल्योंग अथवा हठयोग ओर 
कमेत्यागत्प सनन्‍्यास का यथोचित वर्णन न देख कर, उसकी पूर्ति के लिये कृष्णा- 
जुनसवाद के रूप में, किसीने उत्तरगीता पीछे स लिख डाली है । अवधूत और 
अष्टावक्र आहि गीताएँ बिलकुल एकदेशीय है । क्योकि इनमे केवछ संन्यासमा्गे 
का ही प्रतिपाव्न किया गया है। यमंगीता और पाडवगीता तो केवल भक्तिविषयक्त 
सक्षित्त स्तोन्नों के समान हैं । शिवगीता, गणशगीता और सूर्यगीता ऐसी नहीं 
हैं। यद्रपि इनसे जान और कर्म के समुच्चय का युक्तियुक्त समर्थन अवच्य किया 
गया है, तथापि इनमे नवीनता कुछ भी नहीं है, क्योंकि यह विपय प्रायः 

भगवद्गीता से ही लिया गया हैं। इन कारणों से मगवद्गीता के गंभीर तथा व्यापक 
तेजके सामने बाद की बनी हुई कोई भी पौराणिक गीता ठहर नहीं सकी, और इन 
नकली गीताओ से उछठा भगवद्गीता का ही महत्व अधिक चढ़ गया हैं। यही 
कारण है, कि “मगवद्गीता! का 'गीता? नाम य्रचलित हो गया है । अव्यात्म-- 
रामायण और योगवासिष्ठ यद्यपि विस्कृत भ्रथ है तो भी वे पीछे बने है। और 
यह वात उनकी रचना से ही स्पष्ट माव्म हो जाती है। मास का ' गुरुतनानवासिष्ठ- 
तत्वसारायण ? नामक ग्रेथ कई एके के मतानुसार बहत प्राचीन हैं; परन्तु हम 
ऐसा नहीं समझंते- क्योकि उसमे १०८ उपनिपदे का उल्लेख है, जिनकी पाचीनता 
सिद्ध नहीं हो सकती । सर्यंगीता में विशिष्ठाद्वत मत का उल्लेख पाया जाता द्ठै 
( रे. ३० )* आर कई स्थानों में भगवद्लीता ही का युक्तिवाद लिया हआ-सा जान 
पड़ता है (१.६८ )। इसलिये यह ग्रथ भी बहत पीछे से - श्रीगकराचार्य के मी 

वाद - बनाया गया होगा । 

अनेक गीताओ के होने पर भी भगवद्गीता की श्रेष्ठता निर्विवाद सिद्ध है। 

इसी कारण उत्तरकाल्न वेद्िकधर्मीय पंडितों ने, अन्य गीताओ पर अधिक ध्यान 

नही विया, और भगवद्गीता ही की परीक्षा करने और डसीके तत्व अपने बंधुओं 
9 समझा देने मं, अपनी इतझत्यता मानने लंगे । अथ की दो प्रकार से परीक्षा 
चर जाती है। एक अतरंग-परीक्षा और दूसरी बहिरंग-परीक्षा कहलाती है। पूरे 
अथ को देखकर उसके मम, रहस्य, मथितार्थ और प्रमेय हूँद॒ निकलना अंतरंग-- 
परीलषा' हैं। अ्थकी किसने और कब बनाया, उसकी भाषा सरस है या निरस, . 
आाव्य-दाश्ेसे उसमें माधुर्य और प्रसांद गुण है या नहीं, शब्दों की रचना में व्याकरण; 
पद ध्यान विया गया है या डस अथ मे अनेक आर्प प्रयोग हैं, उसमे किन किन 
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मतों-स्थलेा-और व्यक्तियो-का उल्लेख हैं; दन बातों से ग्रथ के काल-निर्णयय और 
तत्कालीन समाजस्थिति का कुछ पता चलता है या नहीं; ग्रथ के विचार स्वतंत्र 
हैं अथवा चुराये हुए है; यद्वि उस मे दूसरों के विचार भेरे है तो वे कौन-से है 
और कहां से लिये गये है; इत्यादि बातों के विवेचन को वहिरग-परीक्षा) कहते हैं। 
जिन प्राचीन पंडितों ने गीता पर टीका ओर भाष्य लिखा है उन्होने उक्त बाहरी 
बातो पर अधिक व्यान नहीं विया। इसका कारण यही है, कि वे लोग मगवद्गीतों 
सरीखे अलोकिक ग्रंथ की परीक्षा करते समय उक्त बाहरी वातो पर थ्यान बने को 
ऐसा ही समजते थे, जैसा कि कोई मन॒ग्य एक-आध उत्तम सुगधयुक्त फ़छ की पाकर 
उसके रग, सौढर्य, सुवास आदि के विषय मे कुछ भी विचार न करे, और केवल 
उसकी पेंखुरियों गिनता रहे अथवा जैसे कोर्ट मनुप्य मधुमकतबी का मधुयक्त छत्ता 
पाकर केवल छिद्रो को गिनने म ही समय नष्ट कर ठै! परत अब पश्चिमी विद्वाना वे 
अनुकरण से हमारे आधुनिक विद्वान ल्येग गीता की बाह्य-परीक्षा भी बहुत कुछ करने 
लग है। गीता के आप प्रयोगो को टेख कर एक ने यह निश्चित दिया है के या 
पथ इंसा स कई शतवः पहले ही बन गया होगा। इससे यह शंका बिलकुल हह 
निर्मल हो जाती टेै, कि गीता का भक्तिमार्ग उस इंसाई धर्म से लिया गया होगा के 
जो गीता से बहत पीछे प्रचलित हुआ है। गीता के सोहलवे अन्याय में दिस 
नास्तिक मत का डल्ेग्व हे उसे बांउमत समज कर दूसरे ने गीता का रचना-झाल 
बुद्ध के बाद माना हैँ। तीसरे विद्वान का कथन है कि तेहरवे अध्याय म॑ ब्रह्मद॒त्र- 
पदैश्चेय ०? छोक में ब्रह्यमत्न का उल्लेख होने के कारण गीता अह्मसत्र के बाद बनी 
होगी। इसके विरुद्ध कई ल्योग भी कहते ह, कि ब्रह्मसूत्र मे अनेक खानोपर गीता है। 
का आधार लिया गया है, जिससे गीता का उसके बाद बनाना सिद्ध नहीं होता। 
कोई कोई ऐसा भी कहते है कि युद्ध मे रणभूमि पर अर्जुन को रात सा छोक की 
गीता सुनाने का समय मिलना सभव नहीं हे। हां, यह सम्व है कि श्रीक्षप्ण ने 
अर्जुन को लाई की जल्दी मे ढस-वीस ठोक या उनका भावार्थ सुना विया हो, और 
उन्हीं छोकी के विस्तार को सजय ने धृतराष्ट्र से, व्यास ने श्ुक से वेझ्पायन ने 
जनमेजय से और सरत ने भौनक से कहा हो; अथवा महाभारतकार ने भी उसको 
विस्तृत रीति से लिख दिया हो। गीता की रचना के संत्रध में मन की एसी सर्च 
होने पर गीता-सागर में डुबकी लगा कर किसी ने सात*«, किसी ने अठार्रस, णिसी न 
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.._* आजकल एक सप्तन्‍्लोकी गीता प्रकाशित हुई है, उसमे केबल यहीं मात स्लाक 
हैं - ३८इत्येकाक्षर शह्म इ० (गी ८-१३ ), (३) स्थाने हपीकेश तब प्रसात्यो ४९ 
(गी- २१ ६६ ), (३) स्वत पाणिपाद तत्‌ इ०(गं। “१. १३) (० कि पुराण- 
मसुशासितार ३० ( गी ८ ९५ ); (५) उरवमूछमघ शाख इ० (गी- ११ ?) (६ मदद 
चाह टदि सनिविष्ट ह० ( १५ १५ ), ( ७ ) मन्‍्मना भव मदभक्तो ८- ( गी १८ ४ ) हमी 


तरह और भी अनेक सक्षिप्त गीताए बनी है | 
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छत्तीस और किसी ने सौ मूल-'छोक गीता के खोज निकाले हैं। कोई कोई तो यहाँ तक 
कहते है कि अज्जुन को रणभूमि पर गीता का ब्रह्मनान बतछाने की कोई आवश्यकता 
ही नहीं थी; वेदान्त विषय का यह उत्तम ग्रंथ पीछे से महामारत मे जोड ढिया ग़्या 
होगा। यह नहीं कि बहिरंग-परीक्षा की ये सब बाते सवेथा निर्थक हो। उग्हरणाथ 
ऊपर कही गई फूल की पेखुरियों तथा मधु के छत्त की गत की ही लीजिये। 
वनस्पतियों के वर्मीकरण के समय फूलछो की पंखुरियों का भी विचार अवच्य करना 
पडता हैं। इसी त्तरर गणित की सहायता से यह सिद्ध किया गया है, कि मश्लु- 
मक्खियो के छेत में जो छेठ होते है उनका आकार ऐसा होता है, कि मधुरस का 
घनफल तो कम होने नहीं पाता- और बाहर के आवरण का प्ृष्ठफल बहुत कम हो 
जाता है, जिससे मोम की पेदयश घट जाती है। इसी प्रकार के उपयोगो पर दृष्टि 
डेते हुए हमने भी गीता की बहिरग-परीक्षा की है, और उसके कुछ महत्त्व के सिद्धान्तों 
का विचार इस ग्रथ के अत मे, परिशिष्ट मे किया है; परंतु जिनको ग्रंथ का रहस्य ही 
जानना है, उनके लिये बहिरग-परीक्षा के अगंडे मे पड़ना अनावश्यक है। वाग्देवी के 
रहस्य को जाननेवाले तथा उसकी उपरी ओर बाहरी बातों के जिज्नासुओं में जो भेद 
है उसे मुरारि कवि ने बडी ही सरसता के साथ उरशाया है - 


अब्धिर्लघित एवं वानरभंटे: किं त्वस्य ग॑ंसीरतास | 
आपाताछनिमसप्नपीवरतलुजानाति संथाचलः ॥ 


अर्थात्‌ , ससुद़् की अगाध गहराई जानने की यदि इच्छा हो तो किससे पूछा जाय १ 
इससे सठेह नहीं, कि राम-रावण-युद्ध के समय सैकडो वानरवीर धडाघड समुद्र के 
ऊपर से कूठ्ते हुए लका में चले गये थे; परंतु उनसे से कितनों को समुद्र की गहराई 
का ज्ञान है! समुद्र-मंथन के समय देवताओं ने सन्थनदड बना कर जिस बड़े भारी 
पवेत को नीचे छोड दिया था और जो सचमुच समुद्र के नीचे पाताल तक पहुँच 
गया था, वहीं मदराचल पर्वत समुद्र की गहराई को जान सकता है। मुरारि कवि के 
इस न्यायानुसार, गीता के रहस्य को जानने के लिये, अब हमे उन पाडितो-और- 
आचार्यो-के ग्रथो की ओर ध्यान देना चाहिये, जिन्होंने गीता-सागर का मंथन किया 
है। इन पंडितों मे महाभारत के कर्ता ही अग्रगण्य है। अधिक क्या कहे, आजकल 
जो गीता प्रसिद्ध हैं, उसके यही एक प्रकार से कर्ता भी कहे जा सकते है। इसलिये 
अथम उन्हीं के मतानुसार संक्षेप मे गीता का तात्पर्य दिया जायगा। 


'भगवद्गीता? अर्थात्‌ ' भगवान्‌ से गाया गया उपनिषत्‌ ? इस नाम ही से 
त्रोध होता है, कि गीता मे अजुन को उपदेश किया गया हैं वह प्रधान रूप से 
भागवतधम - भगवान्‌ के चलाये हुए धर्म - के विषय में होगा। क्योकि श्रीकृष्ण 
को 'अ्रीमगवान! का नाम प्रायः भागवतधर्म मे ही दिया जाता है। यह उपदेश 
कुछ नया नहीं है। पूर्व काल मे यही उपदेश भगवान ने विवस्वान्‌ को, विवस्वान्‌ 
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ने मनु को और मनु ने इश्ष्वाकु को किया था। यह बात गीता के चौथे अध्यायके 
आरभ (१.३) में दी हुईं है। महाभारतंके, शातिपर्व के अत में नारायणीय 
अथवा भागवत्धर्म का विस्तृत निरूपण है, जिसमे ब्रह्मेव के अनेक जन्मों मे अथांत्‌ 
हथ*अ मे भागवतधर्मकी परपरा का वर्णन किया गया है। और अतमे यह कहा 

धर 

त्रेताशुगादी च ततो विवस्वान्‌ मनवे ददो। 

मजुश्व लोकभृत्यर्थ सुतायेक्ष्याकवे ददौ। 

इक्ष्वाकुणा च क्थितो व्याप्य छोकानवस्थितः ॥ 


अथात्‌ ब्रह्मंठेव के वर्तमान जन्म के त्रेतायुग में इस भागवतधर्म ने विवस्वान-मनु- 
इन्‍वाकु की परपरा से विस्तार पाया है (म. भा. गा. ३४८. ५१, ५२)। यह 
परपरा गीता में ढी हुईं उक्त परपरा से मिलती है ( गीता, ४. १. पर हमारी टीका 
देखो )। दो भिन्न धर्मों की परपरा का एक होना सभव नहीं है, इसलिये परपरा 
फी एकता के कारण यह अनुवाद सहज ही किया जा सकता है कि गीताधर्म और 
भागवतधरम ये दोनो एक ही हैं। इन धर्मों की यह एकता केवल अनुमान ही पर 
बहा नहीं है। नारायणीय या भागवतधर्म के निरूपण में वैशपायन जनमेजय 
फहते है :- 


एवमेष महान्‌ धर्मः स ते पूर्व नुपोत्तम । 
कथितो हरिगीतासु समासविधिकलिपितः ॥ 


अथांत्‌ है रृपश्रेष्ठ जनमेजय ! यही उत्तम भागवतधर्म, विधियुक्त और सक्षिप्त रीति 

से हरिगीता अर्थात्‌ भगवद्गीता मे, तुझे पहले ही बतलाया गया है (म. भा. था. 

१४६. १० )। इसके बाद एक अव्याय छोड कर दुसरे अध्याय (म, भा. शा, 

*इ् ८ ) में नारायणीय धर्म के सब्रध में फिर भी स्पष्ट रीति से कहा गया 
कि ४- 


समुपोेष्वनीकेषशु कुछपांडवर्यो से । 
अजुेने विभनस्के च गीता भगवता स्वयस्‌ ॥ 


अर्थात्‌ कौरव-पाडव-युद्ध क समय जन्न अर्जुन उद्दिमर हो गया था तब स्वयं भगवान 
ने उसे यह उपदेश किया था। इसमे यह स्पष्ट हैँ, कि ' हरिगीता ” से मगवद्गीता 
ही का मतलब है। थुव्परपरा की एकता के अतिरिक्त यह भी ध्यान में रखने 
योग्य है, कि जिस भागवतधर्म या नारायणीय धर्म के विपय में दो बार कहा 
गया है, कि वही गीता का प्रतिपाद्य विपय हैं उसी को “सात्वत ” या एकातिक' 
धर्म भी कहा है। इसका विवेचन करते समय (ज्ञा, ३४४७, ८०, ८१ ) दो लक्षण 
कह गये है '- 
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नारायणपरों घर्सः पुनरावृत्तिदुर्लभः। 
प्रवृत्तिकक्षणश्वेव धर्मों नारायणात्सकः ॥ 


अर्थात्‌ यह नारायणीय धर्म ग्रद्नत्तिमार्ग का हो कर भी पुनर्जन्म को डलनेवात्म- 
अर्थात्‌ पूर्ण मोक्ष का दाता हैं। फिर दस बात का वर्णन किया गया है, कि यह 
धर्म प्रवृत्तिमार्ग का कैसे है। प्रद्त्ति का यह अर्थ प्रसिद्ध ही है. कि संन्यास न लेकर 
मरणपर्यन्त चातुव॑ण्यं-विहित निष्काम-कर्म ही करता रहे । इसलिये यह न्पष्ट है. कि 
गीता ने जो उपंडेश अजुन की किया गया है, वह भमागवतधर्म का हैं और उसको 
महाभारतकार प्रइक्ति-विपयक ही मानते है। क्योंकि उपयुक्त धर्म भी प्रवृत्ति-व्पियक 
हैं। साथ साथ यद्वि ऐसा कहा जाय. कि गीता में केवल प्रत्नत्तिमार्ग का ही 
मागवतबर्म है, तो यह मी ठीक नहीं। क्योंकि वेशपायन ने जनमेजय से फिर भी 
कहा है (म. भा. भा, ३४८, ०३ ) ,- 
यतीनां चापि यो धर्सः सम ते पूर्व नपोत्तस । 
काथितों हरिगीताएरु ममासविधिकाल्पित. ॥ 
अथात्‌ है राजा | यतियों - अ्थांत्‌ संन्वासियों - के निद्नत्तिमार्म का धर्म भी ठुझे 
पहले भगवद़ीता मे सक्षित रीति से मागवतधर्म के साथ चतला डिया गया है 
परन्तु य्रपि गीता में प्रवृत्तिधर्म के साथ ही यतियों का निन्वत्तिधर्म भी बतलाया 
गया है. तथापि मनु-इश्वाकु इत्यादि गीताधर्म की जो परंपरा गीता में टी गई है 
वह यतिवर्म को छागू नही हो सकती। वह क्वल भागवतधर्म ही की परंपरा से 
मिलती हैं। साराण यह है, कि उपर्युक्त वउनो से महामारतकार का यही अभिप्राय 
जान पडता है, कि गीता में अर्जुन को जो उपदेश किया गया है, वह विशेष 
करके ननु-इध्वाकु इत्यादि परपरा से चले हुए. थन्नत्ति-विषयक मागवतधर्म ही का 
हैं" और उसमे निव्ृत्ति-विषयक यतिघर्म का ज्ञो निरूपण पाया जाता है वह 
केवल आनुपंगिक हैं। प्रथु, मियत्रत और प्रल्हाद आदि भक्तो की कथाओं से, 
तथा मागवत में ठिये गये निष्काम-कर्म के वर्णनो से ( भागवत, ४. २२, ०१, 
५२; ७. १०, २३ और ११, ४. ६ देखो ) यह मरी भॉति मात्म हे जाता 
है, कि महाभारत का अ्र्ृति-विषयक नारायणीय धर्म और भागवतपुराण का 
भागवतधम, ये दोनो आदि में एक ही है। परन्तु मागवतपुराण का मुख्य उद्देश यह 
नहीं है, कि वह भागवतधर्म के क्मयुक्त-प्रदृत्ति तत्त का समर्थन केरे। यह समर्थन. 
महाभारत में ओर विश्लेष करके गीता में किया गया हैं, परतु इस समर्थन के समयः 
भागवतधर्मीय भक्ति का यथोचित रहस्य व्खिल्ना व्यासजी भर गये थे। इसलिये 
भागवत के आरभ के अव्यायो में लिखा है, कि ( भागवत, १, ५. १२) बिना भक्ति 
0 >> धरम-कैस व्यर्थ है यह सोच कर, और महामारत की उक्त न्यूनता को 
पण करन के लिये ही, भागवतपुराण की रचना पीछे से की गई | इससे भागवृतपुराण 
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का मुख्य उद्देश स्पष्ट रीति से माल्म हो सकता है। यही कारण है कि भागवतम 
अनेक प्रकार की हरिकथाए कह कर भागवतधर्म की भगवद्भक्ति के माहात्म्य 
का जैसा विस्तारपूवंक वणन किया गया है, वैसा भागवतधर्म के कमविषयक 
अगे का विवेचन उसमे नहीं किया हैं। अधिक कया, भागवतकार का यहाँ 
तक कहना, कि बिना भक्ति के सत्र कमंयाग वृथा हैं ( भाग, ?, ५, १४ )। अतण्व 
गीता के तात्पर्य का निश्चय करने में जिस महामारत में गीता कटी गई है, उसी 
नारायणीयोपाख्यान का जैसा उपयोग हो सकता है, वेसा भागवतधर्मीय होने पर नी, 
भागवतपुराण का उपयोग नहीं हो सकता; क्योकि वह केबल मक्ति-प्रधान है। यदि 
उसका कुछ उपयोग किया भी जाय, तो इस बात पर भी ध्यान ठेना पड़ेगा, कि; 
महाभारत और भागवतपुराण के उद्देश और रचना-काछू मिन्न भिन्न है। निद्वत्ति- 
विप्यक यतिधर्म और प्रह्चतिबिपयक भागवतधमंका मूलस्वरूप क्या है? इन देनो में 
भेद क्यो है ? मूछ भागवतधर्म ट्स समय किस रूपान्तर से अचलिति है? शत्यादि 
प्रभा का विचार आगे चल कर किया जायगा। 

यह माल्म हो गया, कि स्वयं महामारतकार के मतानुसार गीता न कया 
तात्पय॑ है। अब देग्बना चाहिये कि गीता के भाग्यकारों ओर टीकाकारों ने 
गीता का क्‍या तात्पर्य निश्चित किया है! टन साप्यो तथा टीकाओ में आजकल 
श्रीगकराचार्य कृत गीता-भाष्य अति प्राचीन ब्रन्थ माना जाता है। चद्मपि टसके 
भी पूर्व गीता पर अनेक भाष्य और दीकाए, छिली जा चुकी थी. दथापि वे अब 
उपलब्ध नहीं है; और इसी लिये जान नहीं सकते, कि महाभारत के रचना-ध्मल 
से शकराचार्य के तक समय गीता का अर्थ किस प्रकार किया जाता था। तथापि 
शाकरभाप्य ही में इन प्राचीन टीकाकारों के मतो का जो उल्लेल् हैं (नी. जा. 
भा, मं. २ और ३ का उपोद्धात देखो ), उससे साफ साफ माठम होता है. कि 
जकराचार्य के पूर्वकालीन टीकाकार, गीता का अर्थ, महामारत-क्ता के अनुसार 
ही जानकर्म-समृच्चयात्मक किया करते थे। अथांत उसका यह प्रतृत्तिविषयक अब 
लगाया जाता था, कि जानी मनुष्य को ज्ञान के साथ साथ मृत्युपर्यत स्वधम- 
विहित कर्म करना चाहिये। परन्तु बैटिक कर्मयोग का यह सिद्धान्त शकराजाय 
को मान्य नही था। इसलिये उसका खडन करने और अपने मत के अनुसार गीता 
का तात्पय बताने ही के लिये उन्होंने गीता-माप्य वी रचना की है। यह शत 
उक्त भाष्य के आरभ के उपोद्घातमे स्पष्ट रीति से कही गट है। माप्य शहद 
का अर्थ भी यही है। “भाष्या और टीका का बहुधा समनार्थी उपयोग 
होता है: परन्तु सामान्यतः थीका! महप्नन्ध के चरख अन्त भार प्सके सुगम 
अर्थ करने ही को कहत है। भाप्यकार श्तनी ही बातों पर नष्ट नहीं रहता, वह 
उस ग्रन्थ की न्याययुक्त समालोचना करता है; अपने मतानुमार उसका हा मै 


बतलाता हैं; और उसी के अनुसार वह वह भी बतलाता है. कि उन्‍्ध था अथ धस 
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परवंदझालिन इतिहास भी यहीं णर जान लेना चाहिये। वेहिक धर्म केवल तान्त्रिक 
घम नहीं हैं। उसमे जले यृद्द तत्त्व ह्‌ उनका सृध्म विवेचन म्राछीन समय 
ही में उपन्णितरं में हो चुश्ा है परन्तु ये उपनिपद मिन्न निन्न विषयों के 
छारा भिन्न भिन्न सनय हीं में व्नाये हैं। इसलियि उनने कहीं कही विचार- 
विभिनक्नता भी आ यई है। इस विचार-विरोध दो मिलने के लिये ही 
बआदरायजाज्यय ने अण्ने ठेब्न्तसद्रों मे सर उपनियत्ने की विचारब्यता कर वी 








है- और इसी व्मरण से वेद्मन्तचत्न नी उपनिषद्ते के समान ही प्रमाण माने जाते 
हैं। इन्ही व्यान्तसन्नो का दूसरा माम 'हहायत्र अथ्या शारीर्सत्रन है। 
तथापि 5व्कि कर्म के तक्तज्ञान का पूर्ण विचार इतने से ही नहीं हो सकता । 
क्यों।कि उपनिषदों का ज्ञान प्रावः वेराग्यविषयक अर्थात्‌ निद्वतिविषयक हैं: और 
देबान्तरच्र तो सिफ उपनिपद्य का मंतेंक्ण करने ही के उद्देश हेँदा से ब्नाये गये ह। 
इसल्ल्यि उनमे भी बैटिक ; ग्रवक्तिमाय का विस्तृत विवेचन कहीं सा नहीं किय्य 
हैं। इसील्यि उपर्युक्त क्थानुसार जब प्रदत्तिमार्ग-पतिपाइक मगवहीता ने वैदिक धर्म 


क। तत्वज्ननसत्र्धी इस न्यूनता मी पूर्ति पहले पहल की. तब उण्निपदों ओर बेद्ान्त- 
सत्रा के मामक तत्तजान गे एणता दररनेगलछा यह मंगवद्ीता अन्थ मी. उन्हीं दे 
सनान. सवमान्य और प्रमाणभूत हो गया। और, अन्त में उपनिपदों, वेद्ान्ततत्नों 
और भगग्हीता का प्रस्थानत्रयी' नाम पड़ो। प्रत्थानत्रयीं का यह अर्थ 
हैं & उसमे वेहिकि वम के आधारभृत तीन मुख्य अन्ध है, जिनमे प्रहत्ति और 
निवृत्ति गेनो मार्गों का नियमानुसार तथा तात्विझ विवेचन क्या है। दस तरह 
प्रस्थानत्रवी ने गीत छ गिने जाने पर और प्रत्थानत्रयी का 
प्रचार होने पर वेटिक धर्म के ल्लेग उन मतो और सग्रञझये को मौण अथवा 
अग्राह्म मानने छग, जिनका समावेश उक्त तीन अन्यथों में नही क्या जा सकता 
था। णरिणाम यह हुआ कि वौंद्धधम के पतन के वाद वैध धर्म के जो जो 

संप्रशाय ( अंद्वेत, विशिष्द्देत्‌ रेत, छुद्ादैत आदि) हिदत्थान में प्रचलित हुए 
उनन स प्रत्यद सग्रत्य के प्रवतक आचाय के 


ऐ 


विनोडिन अधिकाधिर 


| पस्थानत्रयी के तीनों भागोंपर 
( अथात्‌ मगवह्ाता पर मी ) साप्य लिख वर, यह सिद्ध कर दिखाने छी आवच्यकता 


$) फि इन सत्र सप्रदायों के जारी होने के पहले ही जो तीन 'धर्मग्रन्थ प्रमाण 
समझे जाते थे. उन्हीं के आधार पर हमारा संग्रदाय स्थापित हुआ है ओर अन्य 

उम्रश्य इन घमग्रन्थी ऊ अजुसार नही ह। ऐसा ज्रने का कारण यही हैं. कि यदि 
दाद आचाय यही स्वीकार दर लेते कि अन्य संग्रगय भी ग्रमाणर यृत धमंग्रन्थों के 
आधार पर स्थापिन हुए ह. तो उनके संग्रटय का महत्व घट जाता - ओर, ऐसा 
करना कसा का सग्रगय को इृष्ट नहीं था। सांग्रगयिक दृष्टि से प्रत्थान्नयी पर 
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भाग्य लिखने की यह रीति जनब्न चल पडी, तब मिन्न भिन्न पडित अपने .सम्रदयों 
के माप्यो के आधार पर टीकाए लिखने ल्गे। यह थीका उसी संग्रदाय के लोगों पी 
अधिक मान्य हुआ करती थी जिसके भाष्य के अनुसार वह लिखी जाती थी। श्स 
समय गीता पर जितने भाष्य और जितनी रीकाए उपलब्ध है उनमेसे प्रायः सब 
इसी साप्रद्ययिक रीति से लिखी गई ह। इसका परिणाम यह हुआ, कि यत्रपि मल 
गीता मे एक ही अर्थ सुत्रोध रीति से प्रतिपाठित हआ तथापि गीता मिन्न मिन्न सप्र- 
ठायो की समथक समझी जाने छगी। इन सब सग्रटायों मे से शकराचार्य का सप्रदाय 
अति प्राचीन है ओर तत््वनान की दृष्टि से वही हिदुस्थान मे सब से आधिक मान्य 
भी हुआ है। श्रीमदद्मगकराचार्य का जन्म सवत्‌ ८४५ (ञ्क ७१० ) में हुआ था। 
बत्तीसवे वर्ष मे उन्होंने गुहा-प्रवेश किया ( सवत्‌ ८४५ से ८७७ )#। श्रीगकराचार्य 
बड़े भारी और अलौकिक विद्वान तथा जानी थे। उन्होंने अपनी दिव्य अलौकिक 
शक्ति से उस समय चारो ओर फैले हुए जेन और बौडमतो का ख्वड़न करके अपना 
अद्वैत मत स्थापित किया; श्रुतिस्मृति-विहित वैटिक धर्म की रक्षा के लिये, भरतस्वड 
की चारो दिशाओं मे चार मठ बनवा कर, निव्वत्तिमार्ग के वेट्िक सन्यास-धर्म को 
कलयुग मे पुनजेन्म दिया। यह कथा किसी से छिपी नहीं है। भाप किसी भी 
धार्मिक सप्रद्यय को लीजिये, उसके दो स्वाभाविक विभाग अवच्य होगे। पहला तस्व- 
जान का और दूसरा आचरण का। पहले में पिड-ब्रझ्ाड के विचारों से परमेश्वर के 
स्वरूप का निर्णय करक मोक्ष का भी शाज्नरीत्यानुसार निर्णय किया जाता है। दूसरे 
में इस बात का विवेचन किया जाता है, कि मोक्ष की प्रासि के साधन या उपाय 
क्या हैं - अर्थात्‌ इस ससार में मनुष्य को किस तरह बतांव करना चाहिये। इनमे 
से पहली अर्थात्‌ तात्त्विक दृष्टि से देखने पर शकराचार्य का कथन यह है किः-( £ ) 
मैं-तू यानी मनुष्य की ओँख से दिखनेवाल्य सारा जगत्‌ अर्थात्‌ साष्टि के पदाथों की 
अनेकता सत्य नहीं है। इन सब मे एक ही ओर नित्य परत्रह्म मरा करता हैं सार 
उसी की माया से मनुष्य की इ्रियों को भिन्नता का भास हुआ है; (२) मलनुप्य 
का आत्मा भी मूलतः परब्रह्मरूप ही हैं; और (३) आत्मा ओर परब्रह्म की एकता 
का प्रणशान अथांत्‌ अनुमवसिद्ध पहचान हुए बिना कोट भी मोक्ष नहीं पा सकक्‍ता। 
इसी को “अद्गेतवाद! कहते है। दस सिद्धान्त का सिवा दूसरी कोइ भी स्वतत्र ओर 
सत्य वस्तु नहीं है दृष्टिगोचर मिन्नता मानवी दृष्टि का श्रम, था माया वी उपायि 
से होनेवाल्ा आभास है; माया कुछ सत्य या स्वतत्र वस्तु नहीं है - वह मिथ्या ह। 
केवल तत््वनान का ही यदि विचार करना हो तो ग्राकर मत वी इससे भाविक चां 


अकक, अीयन-+ अत-अण+, शाः +8.. ५... ०-२ कक समवाक-मकनमम अटफामयाकमपमम कर. अशाा»++- 3०३. धा. सना. के... निया. जान फीस. मिल... डी. ० ऑआर्नीशाांसर्डर्ी, 
२५3. हाय वाया/“क-पािक न्‍अ्लकमन-जकसन»-4-य-9 नाक. 


* यह बात आजकल निश्चित हो चुकी है, परतु हमार मत से श्रीमदाद्शक्राचाय 
हे के 


का समय और भी इसके सौ वर्ष पूर्व समझना चात्यि। इस शाधार के लिये परिशिष्ठ 
प्रकरण देखी । 





हँ 


श्छ गीतारहस्थ अथवा कमयोगयास्त्र 


करने की आवश्यकता नहीं है। परन्तु शाकर-संप्रदय दतने से ही पूरा नहीं हो 
जाता। अद्दैत तत्त्तनान के साथ ही शाकर-संप्रदाय का और भी एक सिद्धान्त ह जो 
आचार-दृष्टि से पहले के समान महत्त्व का हैं। उसका तात्पय यह है, कि यद्यपि 
चित्तश्नड्धि के द्वारा ब्ह्मात्मैक्य-नान प्रात करने की योग्यता पाने के लिये स्पृति- 
अन्था मे कहे गये गहस्थाश्नम के कम अत्यंत आवच्यक हैं, तथापि इन कर्मों का 
आचरण सहैव न करते रहना चाहिये- क्योंकि उन स्व क्‍मों का त्याग करके अंत 
में संन्यास लिये बिना मोक्ष नहीं मिल सकता। इसका कारण यह हैं कि कम ओर 
जान, अंधकार और प्रकाश के समान परस्पर विरोधी है। इसल्यि सत्र वासनाओं 
और कर्मा के छूटे ग्नि ब्ह्मनान की पूर्णता ही नहीं हो सकती। इसी सिद्धान्त को 
“निवृत्तिमार्ग) कहते ह* और सत्र कमी का सनन्‍्यास करके ज्ञान ही में निमम्न रहते 
है शसलिय 'संन्यासनिष्ठा या 'नाननिष्ठा' भी कहते ह। उपनिण्द्‌ और ब्रह्मउ॒न्न पर 
गकराचार्य का जो नाप्य है उसमें यह प्रतिपाइ्न किया हे कि उक्त ग्रेथो में केवल 
अब्वैत जान ही नहीं है. कितु उनमें सन्यासमार्ग का, अर्थात्‌ जाकर संप्रदाय के उपयुक्त 
दोनो सांगों का भी, उपदेश है और गीता पर जो ज्ञाकरभापष्य है उसमें कहा गया 
है कि गीता का तात्यये भी एसा ही है (गी. जा. भा. उपोद्दात और ब्रह्म, रु, झां, 
भा, २, १, १४ ठेखा ) टसके प्रमाण-स्वरूप में गीता के कुछ वाक्य भी विये गये है; 
जैसे “ ज्ानामिः सर्वकर्माणि भस्मसात्कुर्त ?- अर्थात्‌ ज्ञानस्पी अग्नि से ही सब 


कर्म जछ कर भस्म हो जाते है (गी. ४. ३७ ) और “ सर्व कर्माखिल पार्थ ज्ञाने 
परिसमाप्यत ?” - अर्थात्‌ सव क्‍्मों का अंत ज्ञान ही ,में होता है (गी. ४.३३ )। 
साराग यह है, कि वौद्धधर्म की हार होने पर प्राचीन वैदिक धर्म के जिस विशिष्ट 
माम को श्रेष्ठ ठहरा कर श्रीशकराचार्य ने स्थापित किया उसी से अनुक़ल गीता 
का भी अर्थ हैं: गीतामें ज्ञान और कर्म के समुत्चय का ग्रतिपादन नहीं किया गया 
है, जता कि पहले के टीकाकारों ने कहा है- किन्तु उसमे (झाक्‍र-सप्रदय के) 
उसी सिद्धान्त का उपदेश दिया गया हैं, कि कर्म ज्ञान-प्राप्ति का गोण साथन है और 
सर्वकम-सन्यासपूर्वक जान ही से मोक्ष की प्राति होती है-यही बाते बतल्लने के लिये 
शाकरभाष्य लिखा गया है। इनके पूर्व यदि एक-आध और मी सनन्‍्यासविपयक टीका 
लिखी गई हो तो वह दस समय उपलब्ध नहीं हैं। इस लिये यही कहना पडता है 
कि गीता के प्रश्नत्तिविपयक स्वरूप को बाहर निकाल करके उसे निवृत्ति-मार्ग का 
साप्रग्यिक रूप शाकरभाष्य के द्वारा ही मिला हैं। श्रीशकराचार्य के बाद सप्रगय 
के अनुयायी मघुसूहन आदि जितने अनेक टीकाकार हो गये है, उन्होंने इस विषय 
मे चहुधा शंकराचार्य ही का अनुकरण किया है। इसके वाद एक यह अद्भुत 
विचार उत्पन्न हुआ, कि अद्वैत मत के मूलभूत महावाक्यों मे से “तत्त्वमसि” 
नामक जो महावाक्य छाद्रेग्योपनिपद्‌ में हैं उसी का विवरण गीता के अगरह 


”- झध्यायो में किया गया है। परन्तु इस महावाक्य के क्रमको चहल कर, पहले तत्व” 
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फिरं 'तत्‌”! और फिर “आसिे! इन पढें को लेकर, इस नये ऋरमानसार अत्येक 
पद के लिय गीता के आरभ से छः छः अध्याय श्रीभगवान्‌ ने निष्पक्षपातबुद्धि से 
बॉट ठिये है। कई लोग समझते है, कि गीता पर जो पैशाच भाष्य है वह किसी भी 
सप्रद्यय का नहीं है - त्रिल्कुछ स्वतत्र ह, ओर हनुमानजी (पवनस॒त ) कृत है। 
परन्तु यथा बात ऐसी नहीं है। भागवत के थीकाकार हनुमान पंडित ने ही इस 
भाष्य को बनाया है और यह सनन्‍्यासमार्ग का है। इसमे कई स्थानोपर 
आाकरभाष्यका ही अर्थ शब्दशः डिया गया है। ओफेसर मेक्‍्समूलर की प्रकाशित 
प्राच्यधम-पुस्तकमाला” में स्वगेवासी काशीनाथपत तैलग कृत भगवद्गीताका अग्रेजी 
अनुवाद भी है। इसकी प्रस्तावना मे लिखा है कि इस अनुवाद मे श्रीभकरानार्य और 
शाकर समप्रदयी टीकाकारोका, जितना हो सका उतना, अनुसरण किया गया है । 
गीता और प्रस्थानत्रयी के अन्य ग्रथो पर जन्म दूस भाँति साप्रदययिक साप्य 
लिखने की रीति प्रचलित हो गई, तब दूसरे सम्रदय भी इस बात का अनुकरण 
करन लगे। मायावाद, अद्वेत ओर सनन्‍्यास का ग्रतिपाइन करनेवाले गाकर- 
सप्रदय के लगभग ढाई सो वर्ष बाठ, श्रीरामानुजाचार्य ( जन्म सबत्‌ १०७३ ) ने 
विशिष्टाद्वत सप्रतय चलाया। अपने सप्रद्यय को पुष्ट करने के लिये उन्होंने भी, 
शकराचार्य ही के समान, प्रस्थानवयी पर (और गीता पर भी स्वतत्र भाष्य 
लिखे है। इस सप्रटयय का मत यह है, कि शकराचार्य का माया-मिथ्यात्व-वाद 
और अद्वैत सिद्धान्त गेनो शठ ह। जीव, जगत्‌ और ईश्वर ये तीन तत्व यद्यपि 
'मिन्न है, तथापि जीव ( चित्त्‌ ) और जगत्‌ (अचित््‌ ) ये दोनो एक ही ईशर के 
शरीर है। इसलिये चिदनिद्निशिष्ट ईश्वर एक ही है, और इंबवर शरीर के दस 
सृक््म खित-अचित्‌ से ही फिर स्थूछ चित्‌ और स्थूछ अचित्‌ अर्थात्‌ अनेक जीव 
और जगत की उत्पत्ति हुई है। तत््वजान-दृष्टि से रामानुजाचार्य का कथन है 
(गी. रा, भा. २. १२; १३, २ ) कि यही मतका ( जिसका उल्लेख ऊपर किया गया 
हैं) उपनिपो, ब्रह्मयन्नो और गीता में भी प्रतिपादन हुआ है। अब यदि कहा 
जाय कि इन्हीं के ग्थों के कारण भागवतधम में विगिशद्त मत सम्मिल्ति हो 
गया है तो कुछ अतिशयीक्ति नहीं होगी- क्योकि इनके पहले महामारत ओर 
गीता मे भागवतधर्म का जो वर्णन पाया जाता हैं उनमे केवल अंद्रेत मत ही का 
स्वीकार किया गया है। रामानुजाचार्य भागवतधर्मा थे। एसालिये यथाथ में 
उसका व्यान दस बात की ओर जाना चाहिये था. कि गीता मे प्रद्गत्ति-विषयक 
कर्मयोग का प्रतिपाइन किया गया हैं। परन्तु उनके समय मे मूल भागवतधम 
का कर्मयोग प्राय. लुप्त हो गया था; और उसके तत्त्वजान की दाष्टि से विशिष्टा- 
दवैत स्वरूप तथा आचरण की दृष्टि से मुख्यतः भक्ति का स्वत्प ग्राम हो चुझा 
था। दन्‍्हीं कारणों से रामानुजाचार्य ने (गी. रा, भा, *८.१ ओर ३, £ ) 
तथ 


निर्णय किया है, कि गीता मे यद्यपि ज्ञान, कर्म और भक्ति का वर्णन हैं तथापि 


ऋण 
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तेच्वज्ञान-दष्टि से विशिष्टद्त और आचार-दृष्टि से वास॒देबर्माक्ति ही गीता का 
साराग है और कर्मनिष्ठ कोई स्वतत्र वस्तु नहीं-वह केवल ज्ञाननिष्ठा की उत्पा- 
इक हैं। भादकर-संप्रदाय के अंद्रतन्नान के बबले विशिष्टद्षत ओर सन्यास के 
बले #क्ति को स्थापित करके रामानुजाचार्य ने भेद्र तो किया, परन्तु उन्होने 
आचार-दृष्टि से भक्ति ही को अंतिम कर्तव्य माना हैं। इससे वर्णाअम-विहित 
सासारिक कमों का मरणपर्यत किया जाना गौण हो जाता है और यह कहा 
जा सकता है, कि गीताका रामानुजीय तात्पयय भी एक ग्रझार से कमसंन्‍्यास- 

विपयक ही है। कारण यह ह कि क्माचरण से चित्तश्र॒द्धि होने के गअद ज्ञान की 
यग्राप्ति होने पर चत॒थाश्रम का स्वीकार करके ब्रह्मचिन्तन में निमन्म रहना, था 
प्रेमप॒वंक निस्सीम वासुठेव-मक्ति मे तत्पर रहना, कर्मयोंग की दृष्टि से एक ही 
शत है। ये दोनो मार्ग निदृत्तिविपयक हू। यही आक्षेप, रामानुज के बाद प्र्च- 
लित हुए सप्रदयों पर भी हो सकता हैं। माया को मिथ्या कहनेवाले संग्रदय को 
झुठ मान कर वासदेव-मक्ति को ही सच्चा मोक्ष-साधन वतलनेवाले रामानुज संप्रदाय 
के बाद एक तीसरा सम्रदय निकला । उसका मत है कि परत्रह्म और जीव की कुछ 
अंग मे एक, आर कुछ अंध्यो में मिन्न मानना परस्पर-विरुद्ध आर असबद्ध बात 
है। इसलिये दोनो की सदेव मिन्न मानना चाहिये; क्योंकि इन दोनो मे प्र्ण अथवा 
अपूण रीति से भी एकता नहीं हो सकती | 'इस तीसरे संग्रगय को 'द्वेत 
संग्रगय ! कहते है। इस संग्रटय के लोगो का कहना है, कि इनके ग्रवंक 
श्रीमच्वाचार्य (श्रीमदानंदतीर्थ ) थे, जो संवत्‌ ११५५५ में समाधिस्थ हुए 
आर उच्च समय उनकी अवस्था ७९ व की थी। परन्तु डाक्टर माडारकर 
न जो एक अग्रेजी ग्रन्थ “ बेप्णब, शेव और अन्य पन्‍थ ? नामक, हाल ही मे 
प्रकाशित क्चथि है उसके प्रृष्ठ ५६ में शिलालेख आदि ग्माणों से यह 
सिद्ध क्या गया है, कि मध्वाचार्य का समय संवत्‌ १९५४ से १३३३ तक था। 
अस्थाननबी पर (अथात्‌ गीता पर भी ) श्रीमव्वाचार्य के जो भाष्य हैं उनमे 
अम्थानत्रवी के सब अन्धा का देतमत-पतिपाठक होना ही ब्तछाया गया है। गीता 
दे अपने नाप्य में मध्वाचार्य कहते है. कि यद्यपि गीता में निष्काम-क्र्म के महत्त्व 
व दणन है. तथापि वह केवल सावन है: और भक्ति ही अंतिम निष्ठा है। भक्ति 
दा ।साह हा जान पर कम करना वरादर है। * च्यानात्‌ कमफल्त्याग. ? | परमेश्वर 
| व्यान अथवा नक्ति का अपेक्षा कमफच्याग अर्थात्‌ निष्काम-कर्म करना श्रेष्ठ है - 


ग्य्यां5 गाता के कुछ वचन टस सिद्धान्त के विरुद्ध 65: परन्तु गाता प्‌ माच्यमाप्य 
( गी, मा. भा, 2२, १३ ) में लिग्वा 


कि इन वचनो को अक्षरनञ्मः सत्य न समझ 

उन अपवादनमक ही समझना चाहिये। चौथा संप्रदय श्रीवक्तमाचार्य ( जन्म सवत 
| / 7 है रामानु्ंय और माच्चसंप्रदया के समान ही यह सप्रदणय 
“जैव है। परन्तु जीव, ज्गत्‌ और इूथर के संत्रंव मे, इस सप्रदय दा मत. 


हर _/ क्र 
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विशिशद्वित और द्वैत मतों से भिन्न है। यह पंथ इस मत को मानता है, कि 
मायारहित शुद्ध जीव और परब्रह्म ही एक वस्तु है; गे नहीं। इसलिये इसको 
: जुद्भधाहँती * सप्रदाय कहते हैं। तथापि वह श्रीगंकराचार्य के समान इस बात को 
नहीं मानता, कि जीव और ब्रह्म एक ही है; और इसके सिद्धान्त कुछ ऐसे है - 
जैसे जीव अम्ि की चिनगारी के समान ईश्वर का भद्ग है, मायात्मक जगत्‌ भिथ्या 
नहीं है; माया परमेश्वर की इच्छा से विभक्त हुई एक शक्ति है- मायाधीन जीव को 
बिना ईश्वर की कृपा के मोक्षजान नहीं हो सकता; इसलिये मोक्ष का मुख्य साधन 
भगवदभक्ति ही है- जिनमें यह सप्रदय शाकर-सप्रद्यय से भी मिन्न हो गया 
है। इस मार्गवाले परमेश्वर के अनुग्रह को पुष्टि! और 'पोषण” भी कहते है, 
जिससे यह पंथ “पुष्टिमार्ग' भी कहल्यता हैं। इस सप्रद्यय के तत्वदीपिका आदि 
जितने गीतासब॒ंधी अन्थ हैं, उनमे यह निर्णय किया गया है, कि भगवान ने 
अर्जुन को पहले साख्यज्ञान और कर्मयोग चतलाया है; एवं अन्त में उसको 
भक्‍्त्यमृत पिला कर झृतकृत्य किया है। इसलिये भगवद्भक्ति - और विश्येपतः 
निश्वत्ति-विषयक पुष्टिमार्गीय भक्ति - ही गीता का प्रधान वात्पय है। यही कारण 
है कि भगवान्‌ ने गीता के अन्त में यह उपंदेश दिया है, कि “ सर्वधर्मान्‌ परित्यज्य 
मामेक शरणं श्रज”?-सच धर्मों को छोड कर केवल मरी ही गरण ले 
(गी. १२, ६६. )। उपर्युक्त सम्रटायो के अतिरिक्त निम्बा्क का चलाया हुआ 
एक और वैष्णव संप्रदाय है, जिसमे राधाकृष्ण की भक्ति कही गई है। डाक्टर 
भाडारकर ने निश्चित किया हैं, कि ये आचार्य - रामानुज के बाद और मच्चाचार्य 
के पहले - करीब सबत्‌ १२१६ में हुए थे। जीव, जंगत्‌ और दुखर के संबंध 
में निम्बार्काचार्य का यह मत है, कि यद्यपि ये तीनो भिन्न है, तथापि जीव ओर 
जगत्‌ का व्यापार तथा अस्तित्व ईश्वर की इच्छा पर अवलब्रित है - स्वतत्र नहीं 
है - और परमेश्वर में ही जीव और जगत्‌ के यध्म तत््व रहते ह। इस मत फो 
सिद्ध करने के लिये निम्बाकाचार्य ने वेदान्तसंत्रों पर एक त्वतत्र भाष्य लिग्बा है 
इसी सम्रदयय के लिये केशव काव्मीरिभट्टाचार्य ने गीता पर  तत्त्व-प्रकाशिका ! नमिक 
टीका लिखी है; और उसमे यह बतलाया है, कि गीता का वास्तावेक अथ इसी 
सप्रदाय के अनुकूल है। रामान॒जाचार्य के विभिष्टद्नेत पंथ से इस सम्रदाय की 
अलग करने के लिये इसे “ द्वेताहैत ” सप्रशय कह स्वेगे। यह त्रात स्पष्ट है, कि 
ये सत्र भिन्न मित्र सप्रद्यय झाकर सग्रदय के मायावाद की स्वीकृत न फरफे ही 
पैशा हुए है; क्योंकि इनकी यह समझ थी, कि ओख से दिखनेवाली वस्तु का 
सच्ची माने बिना व्यक्त की उपासना अर्थात्‌ भक्ति निराधार था किसी आग मे 
मिथ्या भी हो जाती हैं। परत यह कोई आवश्यक बात नहीं। €. कि भक्ति ठी उप- 
पत्ति के डिये अप्रैत और मायावाद को बिलकुल छोट देना ही चाहिये महाराष्ट्र 
के और अन्य साधु-सतो ने, मायावाह और अडेत का स्वीब्मर ररक भा भोक 
गी. २. २ 
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का समर्थन किया है" और माल्स होता है. कि यह भक्तिमार्ग श्रीशंकराच्ार्य के 
पहले ही से चला आ रहा हैं। इस पथ मे शाकर-सम्रदाव के कुछ सिद्धान्त - अद्दैत, 
भाया का मिथ्या होना, और कर्मत्याग की आवश्यकता -ग्राह्म और मान्य हैं। 
परंनु इस पंथ का यह भी मत है, कि बद्मात्मैक्यरूप मोक्ष की प्राति का सब्र से 
सुगम साधन भक्ति है। गीता मे मगवान्‌ ने पहले यही कारण वतलाया है, कि 
* क्ेशो5घिकतरस्तेपामव्यक्तासक्तचेतसाम्‌ ” (गी. १५.०) अथांत्‌ अव्यक्त ब्रह्म 
में चित्त लगाना अधिक छ्लेंग्ममय हैं; और फिर अजुन को यही उपदेश विया है, 
कि “ भक्तास्तेडतीव में प्रिया.” (गी. १२. २० ) अर्थात्‌ मेरे भक्त ही मुन्न को 
अतिशय प्रिय है। अत एवं यह बात है, कि अद्वैतपर्यवसायी भक्तिमागे ही गीता 
मुख्य प्रतियाद्य विषय है। श्रीधरस्वामी ने भी गीता की अपनी टीका (गी 
१८, ७८ ) में गीता का ऐसा ही तात्पयं निकाछा है। मराठी भाषा में इस सम्रद्यय 
का गीतासबंधी सर्वोत्तम अंथ 'जानेश्वरी ” है। इसमे कहा कि गीता के प्रथम 
छ, अध्यायों मे कर्म, बीच के छः अच्यायों में भक्ति और अंतिम छः अच्यायों में 
ज्ञान का प्रतिपावन किया गया हैं, और स्वयं झानेश्वरमहाराज ने अपने ग्रंथ के 
अंत में कहा है, कि मैने गीता की यह थीका शंकराचार्य के भाष्यानुसार की है। 
परतु ज्ञानेश्वरी की इस कारण से घिलहुकुछ स्वतंत्र ग्रंथ ही मानना चाहिये, 
इसमे गीता का मूल अर्थ बहुत बढ़ा कर अनेक सरस दृष्टान्तो से समझाया गया है: 
और इसमें विशेष करके भक्तिमार्ग का तथा कुछ अंश में निष्काम-कर्म का 
श्रीगकराचार्य से भी उत्तम विवेचन किया गया है। शनेश्वरमहाराज खर्य॑ योगी 
अ», इसलिये गीता के छठवे अध्याय के जिस छोक में पातंजल योगामभ्यास का 
विषय आया है उसकी उन्हों ने विस्तृत टीका हैं। उनका कहना है. कि 
श्रीकृष्ण भगवान्‌ ने इस अध्याय के अंत (गी. ६. ४६ ) में अजुन की यह उपब्श 
करके कि “ तस्माद्योगी भवाज्ुन ? - इसलिये है अजुन ! तू योगी हो अर्थात्‌ 
योगाभ्यास में प्रवीण हो - अपना यह अमभिप्राय प्रकट किया है, कि सब मोशक्षपथों 
में पातजल योग ही सर्वोत्तम है; और इसलिये आपने उसे 'पथराज”? कहा है। 
साराश यह है, कि भिन्न भिन्न साम्रदयिक भाष्यकारों ने गीता का अर्थ अपने मर्तों 
के अनुकूल ही निश्चित कर लिया है। प्रत्येक संप्रदाय का यही कथन है, कि गीता 
का अन्ृत्तिविषयक कममाग अग्रधान (गोण ) हैं अथांत्‌ केवल ज्ञान का साधन है । 
शता में वही तत््वजञान पाया जाता है, जो अपने सप्रदय में स्वीकृत हुआ है। 
अपने सग्रदाय में मोक्ष की दृष्टि से जो आचार अंतिम कतेव्य माने गये है, उन्हीं का 
चणन गीता में किया गया हैं - अथात्‌ मायावादात्मक अद्वैत और कर्मसन्यास 
मायासत्यत्वप्रातिपादक विशिशद्वेत और वासुंदेव-भक्ति, द्वैत और विष्णुमक्ति, झुद्धा- 
इैत और भक्ति, शाकरदैत और भक्ति, पातजछ योग और भक्ति, केवल भक्ति 
कवल योग या केवल ब्ह्मशान ( अनेक प्रकार के निव्नत्तिविषयक मोक्षमाग ) ही गीता 
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के प्रधान तथा ग्रतिपाद्य विषय है ।# हमारा ही नहीं, कितु प्रसिद्ध महाराष्ट्रकवि 
वामन पेडित का भी मत ऐसा ही है! गीता पर आपने 'यथार्थगीपिका! नामक 
विस्तृत मराठी टीका लिखी है। उसके उपोदषात में वे पहले लिखते हैं - “ हे 
भगवन्‌ ! इस कलियुग में जिसके मत में जैसा डेँचता हैं; उसी प्रकार हर एक 
आग्मी गीता का अर्थ लिख ठेता हैं” और फिर शिकायत के तर पर लिखते हैं! - 
' ८ है परमात्मन्‌! सब्र छोगो ने किसी-न-बहाने से गीता का मनमाना आर्थ किया है, 
परंतु इन लोगो का किया हुआ अर्थ मुझे पसद नहीं। भगवन्‌ ! भे क्‍या कर! ” 
अनेक साप्रदयिक थीकाकार्रों के मत की इस मिन्नता को देख कर कुछ लीग कहते हैं, 
कि जब कि ये सब मोक्ष-सग्रदय परस्परविरोधी हें; और जत्र कि इस वात का 
'निश्चय नहीं किया जा सकता, कि इनमेंसे कोई एक ही सप्रद्यय गीता में प्रतिपा- 
टित किया गया है, तब्र तो यही मानना उचित है, कि इन सब मोक्ष-साधनें का - 
विशेषतः कर्म, भक्ति और जानका - वर्णन खतत्न रीति से सल्लेप में और (थक प्रथरू 
करके भगवान्‌ ने अर्जुन का समाधान किया हैं! कुछ लेग कहते है, कि मोश्षके अनेक 
उपायो का यह सब वर्णन प्रथक्‌ एथक्‌ नहीं है; कित इन सत्र की एकता ही गीता में 
सिद्ध की गई है। और, अंत मे, कुछ लोग तो यह भी कहते है, कि गीता मे प्रति- 
पादित अह्मविद्या यद्यपि मामूली ढग पर देखने से सुलम माल्म होती हुं, तथापि 
उसका वास्तविक मर्म अत्यत गृह है, जो बिना गुरु के किसी की भी समझ में नहीं 
आ सकता (गी. ४. २४ )। गीता पर भले ही अनेक ठीकाएँ हो। जायें, परठ उसका 
यूढार्थ जानने के किये गुरुदीक्षा के सिवा और कोई उपाय नहीं है। े 

अच्‌ यह बात स्पष्ट है, कि गीता के अनेक प्रकार के वात्पय कहें गये हं। 

पहले तो स्वयं महाभारतकार ने भागवत-घर्मानुसारी अथांतू प्रशत्तिविषयक तात्पर्य 
बतलाया है। इसके बाद अनेक पंडित, आचार्य, कवि, योगी और भक्तजनों न 
अपने सप्रगय के अनुसार शुद्ध निश्वत्तिविषयक तात्पर्य बताया हैं। टन मित्र 
मित्र तात्पययों को देख कर कोई भी मनुप्य घवड्ा कर सहज हीं यह प्रेत कर 
सकता हैं ! - क्या, ऐसे परस्पर-विरोधी अनेक तात्पर्य एक ही गीतातथ से निकल 
सकते हैं?! और, यदि, निकल सकते है, तो दस मिन्नता का हेंठ कया हैं? ससम 
संदेह नहीं, कि मित्र मिन्न भाष्यो के आचार्य बडे विद्वान, धार्मिक और सुग्ील 
ओ। यदि कहा जाय, कि भकराचार्य के समान्‌ महातच्वजानी आज तक सजा 
में कोई भी नहीं हुआ है, तो मी अतिशयोक्ति न होगी। तंत्र फिर इनमें और 
इनके बाद के आचायों में दतना मतभेद क्‍यों हुआ ? गीता कोर इठ॒जाल नहीं ह 
७ पन्ना भिन्न सांप्रदायिक आचायेके गीता के भाष्य “उज्ााह्य जद्ावश आयाजिफ गीता के भाष्य भीर झल्य श झज्य मर्य एड्ड 
सीका-यंथ बम्बई के गुजराती पिटिंग प्रेस के मालिक ने, हाल ही म॑ एकत्र प्र्नारात 


किये हे ( मिक्न मिन्न टीकाकारों के अमिध्राय को एकर्म जानने के छिय यह इध उद्धां 
बउपयोगी है! 
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कि जिससे मनमाना अर्थ निकाह लिया जावे। उपर्युक्त सप्रदयों के जन्म के 
पहले ही गीता बन चुकी थी। मगवान्‌ ने अुन को गीता का उपदेश इसलिये दिया 
था कि उसका भ्रम दूर होः कुछ इसलिये नही कि उसका श्रम और भी बढ़ जाय । 
गीता में एक ही विशेष और निश्चित अर्थ का उपदेश किया गया हैं (गी. ५. ३, 
२) और अर्जुन पर उस उपदेश का अपेल्षित परिणाम भी हुआ है। इतना सब 
कुछ होने पर भी गीता के तात्पयांथ के विपय मे इतनी गडबड क्‍यों हो रही है ! 
यह प्रश्न कटिण है सही; परतु इसका उत्तर उतना कठिण नहीं है, जितना पहले 
पहले मालूम पड़ता है। उदाहरणा्, एक मीठे और सुरस पक्कान्न ( मिठाई ) को 
देख कर अपनी अपनी रुचि के अनुसार किसी ने उसे गेहूँ का, किसी ने घी का और 
किसी ने शक्तर का बना हुआ वबतलछाया, तो हम उनमे से किसकी झूठ समसे ! 
अपने अपने मतानुसार तीनो का कहना ठीक है। इतना होने पर भी इस प्रश्न 
का निर्णय नहीं हुआ कि वह पक्कान्न (मिठाई ) बना किस चीज से है। गेहूँ, थी 
और शक्कर से अनेक प्रकार के पक्कान्न ( मिठाई ) बन सकते है। परतु प्रस्ठत पक्कान्न 
का निश्चय केवल इतना कहने से ही नहीं हो सकता कि वह गोधूमप्रधान, घृत्तप्रधान, 
या शर्केराप्रधान है। समुद्र-मथन के समय किसी को अम्गत, किसी को बविप, किसी 
की लक्ष्मी, ऐरावत, कौस्तुम, पारिजात आदि भिन्न मिन्न पदार्थ मिले; परतु श्तने 
ही से समुद्र के यथार्थ स्वरूप का कुछ निर्णय नहीं हो गया। टीक इसी तरह 
साम्रगयिक रीति से गीता-सागर को मथनेवाले टीकाकारों की अवस्था हो गई है। 
दूसरा उटदाहरण लीजिये। कंसवध के समय भगवान्‌ श्रीकृष्ण जब रग-मंडप मे आये 
तब वे श्रेश्षकोको मिन्न मिन्न स्वरूप के-जैसे योद्धा को ब्ज़-सहझश, स्त्रियों को 
कामदेव-सइदश, अपने माता-पिता को पुत्र-सदश ठिखने लछंगे थे। इसी तरह 
गीता के एक होने पर भी वह मिन्न भिन्न संग्रदायवाल्े को भिन्न भिन्न स्वरूप 
मे दिखने छगी है। आप किसी भी संग्रद्राय को ले; यह चात स्पष्ट माल्म हो 
जायगी, कि उसको सामान्यतः अमाणभूत धर्मग्रथों का अनुसरण ही करना पड़ता 
हैं; क्योकि ऐसा न करने से वह संप्रदाय सब लेगो की दृष्टि मे अमान्य हो जायगा ! 
इसलिये वैदिक धर्म में अनेक सप्रदायो के होने पर भी कुछ विशेष बातो को छोड 
कर - जैसे ईश्वर, जीव और जगत्‌ का परस्पर सबंध - शेष सच बाते सच संप्रदायो में 
आयः एक ही सी होती हैं। इसी का परिणाम यह देख पड़ता है, कि हमारे धर्म 
के प्रमाणभूत ग्रथों पर जो साप्रदायिक भाष्य या थीकाएँ हैं, उनमे मूलग्रथो के 
फ़ो-सढी नज्बे से भी अधिक बचनों या ोकों का भावार्थ, एक ही सा है।जो 
कुछ भेद है, वह शेप बचने या छोको के विषय ही भे है। यदि इन बचने का 
परल अअथ लिया जाय तो वह सभी सम्रढायों के लिये समान अनुक॒ल नहीं हो 
सकता । इसलिये भिन्न मिन्न साम्रदायिक टीकाकार इन वचनो में से जो अपने 
उम्रदाय के लिये अनुकूल हों, उन्हीं को प्रधान मान कर और अन्य सब बचनो 
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की गौण समज कर, अथवा प्रतिकूल बचनों के अर्थ को किसी युक्ति से बदल कर, 
या सुब्रोध तथा सर वचनो में से कुछ छेषार्थ या अनुमान निकाल कर, यह प्रत्ि- 
पादन किया करते है, कि हमारी ही सप्रदय उक्त प्रमाणो से सिद्ध होता है। 
उदहरणाथ, गीता २. १२ और १६; ३. १९; ६. ३; और १८, २ शोको पर हमारी 
टोका देखो । परठ यह बात सहज ही किसी की समझ में आ सकती है, कि उक्त 
साप्रदयिक रीति से ग्रथ का तात्पयं निश्चित करना; और इस बात का अमिमान 
न करके, कि गीता में अपना ही सम्रद्यय प्रतिपादित हुआ है; अथवा अन्य किती 
भी प्रकार का अभिमान न करके समग्र ग्रथ की स्वतत्न रीति से परीक्षा करना; और 
उस परीक्षा ही के आधार पर अथ का मथितार्थ निश्चित खरना, ये दोनों बाते स्वभा- 
वतः अत्यत भिन्न हैं। 


ग्रथ के तात्पय-निर्णय की साप्रदयिक दृष्टि सरोप है। इसलिये इसे यदि छोड 

दे, तो अब यह बतलाना चाहिये, कि गीता का तात्पर्य जानने के लिये दूसरा साधन 

है क्‍्या। ग्रथ, अकरण और वाक्यों के अर्थ का निर्णय करने में मीमासक लोग अत्यत 
है [पु और ष्ष 

कुशल होते है। इस विषय में उन ह्येगों का एक प्राचीन और सर्वसामान्य 'छोक है- 


उपक्रसोपसंहारोी अभ्यासो5पूर्वता फलम । 
अर्थवादोपपत्ती च लिडःगं तात्पयानिर्णये ॥ 


जिसमें वे कहते हैं-किसी भी लेख, प्रकरण अथवा ग्रेथ के तात्पर्य का निर्णय करने 
में, उक्त छोक में कही हुई सात बाते साधन-(लिग ) स्वरूप है; इसलिये 
इस सब बातों पर अवश्य विचार करना चाहिये। इनमें सबसे पहली चात 
£ उपक्रमोपसहारों ? अथांत्‌ अन्थ का आरम्म और अन्त है। कोई भी मनुष्य 
सपने मन में कुछ विशेष हेतु रख कर ही ग्रन्थ लिखना आरम्म करता है। और 
उस हेतु के सिद्ध होने पर ग्रन्थ को समाप्त करता है। अतएव अन्थ के तात्पर्य- 
निर्णय के लिये उपकम और उपसंहार ही का सबसे पहले विचार किया जाना 
चांहिये। सीधी रेखा वी व्याख्या करते समय भूमितिशाल मे ऐसा कहा गया 
है, कि आरम्म के बिन्दु से जो रेखा गहिने-ब्राण या ऊपर-नीचे किसी तरफ 
नहीं झुकती और अन्तिम ब्रिद्ु तक सीधी चली जाती है, उसे सरल रेखा कहते 
है। ग्रन्थ के तात्पर्य-निर्णय मे भी यही सिद्धान्त उपयुक्त है। जो तात्य अन्य 
के आरम्म और अन्त भे साफ साफ झल्कता है वही ग्रन्थ का सरल तात्यय है 
आरम्म से अत तक जाने के लिये यदि अन्य मार्य हो भी, तो उन्हें टेटे समझना 
चाहिये। आद्यन्त देख कर अन्ध का तात्पर्य पहले निश्चित कर लेना चाहिये; 
आर तब यह देखना चाहिये, कि उस ग्रन्थ में 'अम्यास! अयात्‌ पुनरुक्ति- 
स्वरूप में बार बार क्या कहा गया है। क्यों कि अन्थकार के मन मे जिस बात 
को सिद्ध करमे की टचुछा होती है, उसे समर्थन के लिये वह अनेक छार कर 
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कारणों का उल्लेख करके जार चार एक ही निश्चित सिद्धान्त को प्रकट किया 
करता है और हर घार कहा करता है, -कि “ इसलिये यह अत सिद्ध हो यह; “ 
४ अतएवे ऐसा करना चाहिये” इत्यादि। अन्ध के तात्यय॑ झा निणय करने 
ल्यि जे चौथ साधन हैं उसको “अपूर्वेता” ओर पॉचवे साधन को “ फल 
त्ते है। ' अपूर्वता ' ऋहते है. नवीनता” को। कोई मी अन्थकार जब अन्ध 
ह्खिना भत करता हैं, तठ वह कुछ नई बात उतल्ाना चाहता हैं; बिना कुछ 
नवीनता या विज्ञेप वक्तव्य के वह अन्ध लिखने मे प्रवृत्त नहीं होदा [। विशेष 
करके यह बात उस जमाने ने पाई जाती थी जब कि छापखाने नहीं थे । इसलिये 
किसी अन्ध के तात्पर्य का निर्णय करने के पहले यह भी ठेखना चाहिये. कि उससे 
अपूर्वता. विशज्येपता या नवीनता क्या है। इसी तरह लेख अथवा शन्ध के फल पर 
मभी-अज॑ंत्‌ उस छलेग्ब या अन्य से जो परिणाम हुआ हा उस पर भी - ध्यान 
उैना आहिवि | क्योंकि अजुक फल हो, इसी हेतु से अन्य लिखा जाता है । इसलिये 
रवि घटित परिणाम पर ध्यान विया जाव तो उससे बन्थकता का आश्ाव ऋहुत 
ठीक ठीक व्यक्त हो जाता हैं। छठवों और सातवों साधन “ अ्थंवाद " ज्और 
£ उपपात्ति ? हैं। " अथवाद * मीमासको का पारिभापिक अब्द हैं (जे, सृ. १. २. 
१, १८ )। इस बात के निश्चित हो जाने पर भी, कि हमे छख्यतः किस वात की 
बतलछा कर जमा दठेना है अथवा किस वात को सिद्ध करना है, कमी कमी 
अन्थकार दूसरी अनेक ज्रातो का प्रसंगानुसार वर्णन किया करता है जेसे प्रति- 
पावन के प्रवाह में दृशन्त देनेके लिये, तुलना करके एकवाक्यता करने के लिखे. 
समानता और भेद व्खिलाने के लिये, ग्रतिपक्षियों के दोप वतला कर स्वपक्ष का 
मंडन करनेके लिये, अल्कार और अतिगयोक्ति के लिये, ओर युक्तिवाद के पोपक 
किसी विण्य का पूर्व-इतिहास उतलाने के लिये और कुछ वर्णन भी कर देता है। 
उक्त कारणों या प्रत॑ंगो के अतिरिक्त और भी अन्य कारण हो सकते हैं: और कमी 
तो विशेष कारण नहीं होता। ऐसी अवस्था में अन्यकार जो वर्णन करता है, वह 
चद्यपि विषयान्तर नहीं हो रुकता, तथापि वह केवल गोरव के लिये या स्पष्टीकरण 
के लिये ही किया जाता हैं। इसलिये यह नहीं माना जा सकता, कि उक्त वर्णन 
हमेशा उत्य ही होगा**। अधिक क्या कक्‍्ह्य जाय, कमी कमी ख़य्यं अन्थकार यह 
देखने के लिये सावधान नही रहता, कि ये अप॒धान गते अक्षरद्नः सत्य है या नहीं । 
अतएव ये चन्र बाते प्रमाणयृत नहीं मानो जाती- अथात्‌ यह नहीं माना जाता, कि 
न भिन्न भिन्न गातों का अन्थकार के सिद्धान्त पक्ष कोई घना सम्बन्ध हैं । 
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उल्टा यही माना जाता है, कि ये सब्र बाते आयंतुक अर्थात्‌ केवल प्रशसा था सूते 
ही के लिये है। ऐसा समझ कर ही मीमांसक लोग इन्हे ' अर्थवाद ? कहा करते हैं, 
ओर इन अर्थवादत्मक बातो को छोड कर फिर गन्थ का तात्पर्य निश्चित किया करते 
हैं। इतना कर लेने पर उपपत्ति की ओर भी थ्यान देना चाहिये। किसी विशेष 
बात को सिद्ध कर दिखलाने के लिये बाधक प्रमाणो का खडन करना और साधक 
प्रमाणो का तर्कगास्नानुसार मडन करना 'डपपात्ति' अथवा 'डपपादन' कहलाता है। 
उपक्रम और उपसहार-रूप आद्यन्त के दो छोरों के स्थिर हो जाने पर, बीज का मांगे 
अर्थवाद और उपपत्ति की सहायता से निश्चित किया जा सकता हैं। अर्थवाद से यह 
माल्म हो सकता है, कि कौन-सा विप्रय प्रस्तुत और आनुपागिक (अप्रधान ) है। 
एक बार अर्थवाद का निर्णय हो जाने पर ग्रन्थ-तात्पर्य का निश्चय करनेवाला मनुष्य 
सब्र टेंढे टेंटे रास्ता को छोड ठेता है। और ऐसा करने पर जब्न पाठक या परीक्षक 
सीधे और प्रधान मार्ग पर आ जाता हैं, तब वह डपपत्ति की सहायता से ग्रन्थ 
के आरम्भ से अतिम तात्पय तक आप-ही-आप पहुँच जाता है। हमारे प्राचीन मीमा- 
सकी के ठहराये हुए, प्रन्थ ताप्तर्य-निर्णय के ये नियम सब देशों के विद्ानों की एक- 
समान मान्य हैं। इसलिये उपयोगिता और आवश्यकता के सम्बन्ध में यहों अधिक 
विवेचन करने की आवश्यकता नहीं है।* 

इस पर यह प्रश्न किया जा सकता है, कि क्या मीमासको के उक्त नियम सम्र- 
टाय चलानेवाले आचायों को माछ्स नहीं थे। यदि ये सब नियम ग्रथी ही में पाये 
जांते है, तो फिर उनका बताया हुआ गीता का तात्पर्य एकदेशीय केसे कहा जा सकता 
है। उनका उत्तर इतना ही हैं, कि एक वार किसी की दृष्टि साप्रययिक ( सकुचित ) 
बन जाती है, तब वह व्यापकता का स्वीकार नहीं कर सकता -तत्र वह किसी-न- 
किसी रीति से यही सिद्ध करने का यत्न किया करता है, कि प्रमाणभूत धर्मग्रथी मे 
अपने ही सप्रदाय का वर्णन किया गया है। इन अथोके तात्पर्य के विपम में साप्र- 
टायिक टीकाकारों की पहले से ही ऐसी धारणा हो जाती है, कि याद उक्त प्री का 
कुछ दुसरा अर्थ हो सकता हो, जो उनके सांप्रदायिक अर्थ से भिन्न हो, तो वे यह 
समझते है, कि उसका हेतु कुछ और ही है। इस प्रकार जब थे पहले से [निश्चित 
किये हुए. अपने ही सम्रदाय के अर्थ को सत्य मानने छगते है, ओर यह सिद्ध कर 
दिखाने का यत्न करने लगते है, कि वही अ थ सब्र धार्मिक प्रथा में प्रातपादित फिया 
00026 क मी शिमनरि मममियशलिल।सिसमकक लिडतट लि म शक व कल 
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गया है; तव वे इस बात की परवाह नहीं करते कि हम मीमांसाशास््र के कुछ नियमो 
का उल्लंघन कर रहे हैं। हिन्दु धर्मशात्र के मिताक्षर, ढायमाग इत्यादि गंर्थों मे 
स्मृतिवचनों की व्यवस्था या एकता इसी तत््वानुसार की जाती हैं। ऐसा नहीं सम- 
झना चाहिये कि यह वात केवल हिन्दु धर्मग्रंथो मे ही पाई जाती है। क्रिस्तानो के 
आरिग्रथ वायवछ और मुसलमानों के कुरान में भी, इन लछोको के सैंकड़ी सांग्रगविक 
ग्रथकारों ने ऐसा ही अर्थान्तर कर ठिया है; और इसी तरह इंसाइयो ने पुरानी 
वायत्रल के कुछ वाक्यों का अर्थ यहूदियों से मिन्न भिन्न माना हैं। यहाँ तक देखा 
जाता है कि जब्र कभी यह वात पहले ही से निश्चित कर ठी जाती है, कि किसी 
विषय पर अमुक ग्रेथ या छेख ही को प्रमाण मानना चाहिये और जब कमी इस 
प्रमाणधून तथा नियमित ग्रथ ही के आधार पर सत्र बातो का निर्णय करना पडता 
है, तत्र तो ग्रथार्थ-निर्णय की उसी पद्धति का स्वीकार किया जाता है, जिसका उल्लेख 
ऊपर किया गया हैं। आजकल के वंड़े बड़े कायदे-पेंडित, वकील और न्यायाधीश 
लोग, पहले ही प्रमाणभूत कानूनी कितावो और फैसलो का अथ करने मे जो 
खीचातानी करते है, उसका रहस्य भी यही हैं। यदि सामान्य लौकिक बातों में 
यह हाल है, तो उसमे कुछ आश्चर्य नहीं कि हमारे प्रमाणभूत ध्मग्रेथो - उप- 
निपद्‌, वेगन्तसनत्र और गीता - में मी ऐसी खींचातानी होने के कारण, उन पर 
भिन्न मित्र सप्रदयों के अनेक भाष्य, टीकाग्रेथ लिखे गये हैं। परन्तु इस साप्र- 
गयिक पद्धति को छोड़ कर, यदि उपयुक्त मीमासको की पद्धति से भगवद्गीता के 
उपक्रम, उपसहार आठि की ठेखे, तो माल्म हो जावेगा कि मारतीय युद्ध का आरंभ 
होने के पहले जब कुरुक्षेत्र मे दोनो पक्षों की सेनाएँ, छडाई के लिये सुसजित हो गईं 
थीं; और जब एक दूसरे पर गज्न चलाने ही वाला था, कि इतने मे अजुन ब्रह्मशान 
की वडी बड़ी गत बतछाने छगा और '*विमनस्क” हो कर संन्यास लेने को तैयार हो 
गया; तभी उसे अपने क्षात्रधर्म में प्रवृत्त करने के लिये भगवान्‌ ने गीता का उपदेश 
विया हैं। जब अजुन यह देखने छुगा कि दुष्ट दुर्योधन के सहायक बन कर मुझसे 
लूडाई करने के लिये कौन-कौन-से श्र वीर यहाँ आये है, तब इद्ध भीष्म पितामह, 
गुरु द्रोणाचार्य शुरुषुत्र अश्वत्थामा, विपक्षी बने हुए अपने बधु कौरव-गण, अन्य 
सुहृद तथा आस, मामा-काका आइि रिस्तेबर, अनेक राजा और राजपुत्र आदि सब 
छोग उसे ढीख पड़े। तव वह मन में सोचने लगा कि इन सब को केवल एक छोटे-से 
हन्तिनापुर के राज्य के लिये निर्दयता से मारना पडेगा और अपने कुछ का क्षय 
वरना पड़ेगा | दस महत्पाप के भय से उसका मन एकव्म दुःखित और श्षुब्ध हो 
गया। एक ओर तो क्षात्रधर्म उससे कह रहा था, कि ' युद्ध कर ”: और दूसरी ओर 
से पितृभक्ति, गुरुभक्ति, वर्धुग्रेम, सुहृत्पीति आदि अनेक धर्म उसे जबर्ईस्ती से पीछे 
जींच रहे थे! यह बड़ा भारी संकट था। यदि लड़ाई करे तो अपने ही रिष्तेदरों 
की. गुदधनो की, और जंधु-मित्रो की हत्या कर के महापातक के भागी बनें! और 
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लड़ाई न करे तो क्षावरधर्म से ज्युत होना पडे!! इधर देखो तो कुओं और उधर 
देखो तो खाईं |! !। उस समय अर्जुन की अवस्था वेसी ही हो गई थी जसी जोर 
से टकराती हुईं दो रेल्गाडियों के व्रीच में किसी असहाय मनुष्य की हो जाती हैं। 
यद्यपि अजुन कोई साधारण पुरुष नहीं था, वह एक बढ भारी योद्धा था, तथापि 
धर्माधर्म के इस महान्‌ सेकट में पड कर नेचारे का मुँह सख गया, गरीर पर रोगंटे 
खडे हो गये, धनुष्य हाथ से गिर पडा और वह “ मैं नहीं ल्ट्ढेंगा ” कह कर भति 
दुःखित चित्त से रथ में ब्रैठ गया। और अत में समीपवर्ती वधुस्नेह का प्रभाव -- उस 
ममत्व का प्रभाव जो मनुष्य को स्वभावतः प्रिय होता है - दूरवर्ती क्षत्रियधर्म पर 
जम ही गया ! तब वह मोहवश हो कहने लगा, “ पिवा-सम प्रज्य वृद्ध और मित्रों 
की मार कर तथा अपने कुल का क्षय करके (घोर पाप करके ) राज्य का एक ठुकडा 
पाने से टुकड़े मॉग कर जीवन निर्वाह करना कहीं श्रेयस्कर है! चाहे मेरे गत्र मुझे 
अभी निःशस्त्र देख कर मेरी गठन उड़ा दें; परन्ठु में अपने स्वजनों की हत्या करके 
उनके खून और शाप से सने हुए सुखो का उपभोग नहीं करना चाहता। क्या 
क्षात्रधर्म इसी को कहते है ? भाई की मारो, यु की हत्या करो, पितृवध करने से न 
चुकी, अपने कुछ का नाश करो - क्या यही क्षात्रधर्म है ? आग लेंगे ऐसे अनथकारी 
क्षात्रर्म में और गाज गिरे ऐसी श्षात्रनीतिपर ! हुष्मनों की ये सब धर्मसंबंधी बाते 
माल्म नहीं हैं; वे दुष्ट है; तो क्या उनके साथ मैं भी पापी हो जाऊँ! कभी नहीं । 
मुझे यह देखना चाहिये कि मेरे आत्मा का कल्याण कैसे होगा। मझे तो यह घोर 
हत्या और पाप करना श्रेयस्कर नहीं जेंचता; फिर चाहे क्षात्रधर्म भाअविहित हो, 
तो भी इस समय सुझे उसकी आवश्यकता नहीं है। ” इस प्रकार विचार करते करते 
उसका चित्त डॉवाडील हो गया और वह किकतेव्यविमृह हो कर मगवान्‌ श्रीक्षप्ण 
की शरण में गया। तब भगवान ने उसे गीता का उपदेश हे कर उसके चंचल चित्त 
को स्थिर और शांत कर दिया। इसका यह फल हुआ, कि जो अज्ुन पहले भीष्म 
आहि ग़ुरुजनो की हत्या के भय के कारण युद्ध से पराट्मुख ही रहा था, वही अन्र 
गीता का उपदेश सुन कर अपना यथोचित कर्तव्य समझ गया; और अपनी स्वतंत्र 
इच्छा से युद्ध के लिये तत्पर हो गया । यदि हमे गीता के उपडेग का रहस्य जानना 
है, तो उपक्रमोपसहार और परिणाम को अवश्य ध्यान में रखना पड़ेगा। भक्ति से 
मोक्ष कैसे मिलता है ? ब्रह्मशान या पातञल योग से मोक्ष की सिद्धि कैसे होती है! 
इत्यादि, केबल निइत्ति-मार्ग या कंमेत्यागरूप सम्यास-धर्म-संबधी प्रश्नों की चेचा 
करने का कुछ उद्देश नहीं था। भगवान्‌ श्रीक७ण का यह उद्दे् नहीं था, कि; अजुन 
सन्यास-दीक्षा ले कर और बैरागी बन कर भीख मागता फिरे, या ल्गोदी छगा मर 
और नीम पत्ते खा कर मृत्युपयंत हिमाल्य में योगाभ्यास साधता रहे! अगवा 
भगवान का यह मी उद्देश नहीं था. कि अर्जुन घन॒प्व-शण की फेक आर हैथथ 
में बीणा तथा मृहंग ले कर कुदलेत्र की धर्मभूमि में उपस्थित भारतीय क्षात्यम 
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के सामने भगवज्नाम का उच्चारण करता हुआ, बृहज्नल्ा के समान और एक कुरु 
अपना नाच टिखावें। अब तो अज्ञातवास पूरा हो गया था और अज्जुन को कुरु 
क्षेत्र में खडे हो कर और ही प्रकार का नाच नाचना था। गीता कहते कहते स्थान 
स्थान पर भगवान ने अनेक प्रकार के अनेक कारण बतलाये है; और अत में 
अनुमानदर्शक अत्यत महत्व के ' तस्मात्‌ ? ( “इसलिये ” ) पद का उपयोग करके, 
अर्जुन को यही निश्चितार्थक कर्म-विषयक उपदेश दिया है कि “ तस्माद्युध्यस्व भारत ” 
- इसलिये है अर्जुन | तू युद्ध कर (गी. २. १८ ); “ तस्मादुत्तिष्ठ कीतेय युद्धाय 
कृतनिश्रयः ” - इसलिये है कौंतेय अजुन ! तू युद्ध का निश्चय करके उठ (गी. 
२, ३७ ); “ तस्माठ्सक्तः सतत कार्य कमें समाचार ” - इसलिये तू मोह छोड़ कर 
अपना कर्तब्य-कर्म कर (गीता. ३. १९); “ कुरु क्मेंव तस्मात्‌ त्व ? - इस 
लिये तू कम ही कर (गी. ४. १५); “ मामनुस्मर युध्य च? - इसलिये मेरा 
स्मरण कर और छड (गी. ८, ७); “ करने-करानेवाला सब कुछ मै ही हूँ, व्‌ 
फेवल निमित्त है, इसलिये युद्ध करके शत्रुओं को जीत” (गी. ११, ३३ ) 
४ शास््रोक्त कतंव्य करना तुझे उचित है ” ( गी. १६. २४ )। अठारहवे अध्याय के 
उपसहार में भगवान्‌ ने अपने निश्चित और उत्तम मत की और भी एक बार प्रकट 
फिया है - “ इन सब कमोंकी करना चाहिये ? (गी. १८, ६ )। और अंतमे (गी. 
१८, ७२ ), भगवान्‌ ने अर्जुन से पश्ष किया है, कि “हे अजुन | तेरा अज्ञान- 
मोह अमी तक नष्ट हुआ कि नहीं १?” इस पर अजजुन ने संतोषजनक उत्तर ठिया :-- 
नष्टो मोहः स्मृतिलेब्धा त्वत्प्रसादान्मयाच्युत । 
स्थितो5स्मि गतसंदेहः करिष्ये वचन तव ॥ 
अथांत्‌ “हे अच्युत ! स्वकर्तव्यसबधी मेरा मोह और संदेह नष्ट हो गया है; अब मैं 
आप के कथनानुसार सब काम करूँगा। ” यह अजुन का केवल मौखिक उत्तर नहीं 
था; उसने सचमुच उस युद्ग में भीष्म-कर्ण-जयद्रथ आदि का वध भी किया। इस 
पर कुछ छोग कहते है, कि “ भगवान ने अजुन को उपदेश दिया है वह केवल 
निवृत्तिविषयक ज्ञान, योग या भक्ति का ही है; और यही गीता का मुख्य प्रति- 
पाद विषय भी है। परतु युद्ध का आरभ हो जाने कारण बीच चीच मे, कर्म की 
थोडी-सी प्रभसा करके मगवान्‌ ने अर्जुन को युढ्ठ पूरा करने दिया है; अर्थात्‌ 
युद्ध का समात्त करना मुख्य वात नहीं है - आनुर्पगिक या अथवागत्मक ही 
मानना चाहिये ? परतु ऐसे अधूरे और कमजोर युक्तिवाद से गीता के डपक्रमोप- 
संहार और परिणाम की उपपत्ति ठीक ठीक नहीं हो सकती। यहाँ ( कुरुक्षेत्र 
पर तो इसी वात के महत्त्व को दिखाने की आवच्यकता थी कि स्वधर्मसबधी 
अपने कनेब्य को मरणपर्यन्त अनेक कष्ट और वाधाएँ सह कर भी करते रहना 
_हिये। इस बात को सिद्ध करने के लिये श्रीकृष्ण ने गीताभर मे कही भी 
वे सिर-पर का कारण नहीं चतलाया है, जैसा ऊपर लिस्बे हुए कुछ लोगो के आश्षेप 
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में कहां गया हैं। यदि ऐसा युक्तिहीन कारण बतछाया भी गया होता तो अर्जुन 
सरीखा बुद्धिमान और छानवचीन करनेवाल्ा पुरुष इन बातो पर विश्वास कैसे कर 
लता ! उसके मन में मुख्य प्रश्न क्या था ! यही न, कि भयकर कुलक्षय को प्रत्यक्ष 
अँखो के आगे देखकर भी मुझे युद्ध करना चाहिये या नहीं; और युद्ध करना ही 
चाहिये तो कैसे, जिससे पाप न छंगे ? इस विकट प्रश्न के ( दस प्रधान विपय के ) 
उत्तर को, कि “ निष्काम-बुद्धि से युद्ध कर ” या ४ कम कर ? - अर्थवाद कह फर 
भी नहीं टू सकते। ऐसा करना मानो घर के माल्कि को उसी घर में मेहमान 
चना देना है। हमारा यह कहना नहीं। है, कि गीता में वेद्न्त, भक्ति और प्रातझ्षल 
योग का उपदेश बिलकुछ दिया ही नहीं गया है| परतु इन तीनो विपयो का 
गीता में जो मे किया गया है, वह केवछ ऐसा ही होना चाहिये, कि जिससे 
परस्पर-विरुद्ध धर्मों के मयकर संकट में पडे हुए “यह करूँ कि वह ” कहनेवाले 
कर्तंव्य-मृढ अजुन की अपने कतेव्य के विपय में कोर निष्पाप मार्ग मिल जाय; ओर 
वह क्षात्रधम के अनुसार अपने शासत्रत्रिहित कम में प्रवृत्त हो जाय ) इससे यही 
बात सिद्ध होती है, कि प्रवृत्तिघ्म ही का ज्ञान गीता का प्रधान विपय है; और अन्य 
सब बाते उस प्रधान विषय ही की सिद्धि के लिये कही गई है। अथात्‌ वे सब आनु- 
पगिक हैं; अतणव गीताधघर्म का रहस्य भी पग्रश्नत्तिविषयक अर्थात्‌ कर्मविषयक हीं 
होना चाहिये। परतु इस बात का स्पष्टीकरण किसी टीकाकार ने नहीं किया है, कि 
वह प्रवृत्तिविषयक रहस्य क्‍या है; और वेद्न्तशाल्र ही से कैसे सिद्ध हो सकता है। 
जिस टीकाकार की देखो, वही गीता के आद्वन्त के उपक्रम-उपसहार पर ध्यान न» 
कर निदृत्तिदष्टि से इस बात का विचार करने ही में निमम्म टीख पड्ता है, कि गीता 
का अरह्मनान या भक्ति अपने ही संग्रदय के अनुकूल है। मानो शान और भक्ति 
का कर्म से नित्य सम्बन्ध बतलाना एक बड़ा भारी पाप है। यही झका एक टीकाकार 
के मन में हुई थी; और उसने लिखा था, कि स्वय श्रीक्षृप्ण के चरित्र को ऑस 
के सामने रख कर भगवद्वीवा का अर्थ करना चाहिये" | श्रीक्षेत्र काणी के छुप्रासेद्ध 
अद्दैती परमहंस श्रीकृप्णानन्द स्वामी का-जो अभी हाल ही म समाधिस्थ हुए 
है - भगवद्गीता पर लिखा हुआ “ गीता-परामर्ण ? नामक सत्कृत में एक निर्ष है । 
उसमे स्पष्ट रीति से यही !तिद्धान्त लिखा हुआ हैं, कि “ तम्मात्‌ गीता नाम 
ब्रह्मविद्यामूलं नीतिशात्रम्‌ ” अथात्‌ - इसलिये गीता बह नीतिशान्प अथवा क्तच्च- 
धर्मगास्र है, जो कि त्ह्मविद्या से सिद्ध होता हैं । यही बात जमन पंडित ग्रो० 








# इस टीकाकार पा नाम और उसकी दीका के झुछ अवतरण बहुत दिन 
महाशय ने हमको पन्न द्वारा चतलाये थे । परन्तु हमारी परिस्थिति वी गधक्र मे 


न जाने क्हों खो गया। है हि लि न आर 
 श्रीरृष्णानन्दखामी शत चारो निवध ( श्रीगीतारहस्य, गीता वप्रजाश गाताथपरामश 


और गीतासारोद्धार ) एकच कर के राजफोट में पनप्रीत छिये गये है। 


हुए एफ 
चते पत्र 
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डॉयसेन ने अपने “ उपनिषदो का तत्वशान * नामक सन्थ में कही है। इनके अतिरित्त 
पीश्रणी और पूर्वी गीता-परीक्षक अनेक विद्वानों का मी यही मत हैं। त्थापि इनमे 
से किसी ने समस्त गीता-गन्थ की परीक्षा करके यह स्पष्टतया दिखलाने का प्रयत्न 
नहीं किया है, कि फर्ग्रधान दृष्टि से उसके सत्र विषयों और अध्यायों का मेल 
कैसा है। वल्कि डॉयसेन ने अपने अन्थ में कहा है,” कि यह ग्रतिपावन कष्टसाध्य 
हैं। इसलिये ग्रस्तुत ग्रन्थ का मुख्य उद्देश यही है, कि उक्त रीति से गीता फी परीक्षा 
करके उसके विषयों का मेल अच्छी तरह प्रकट कर दिया जावे) परन्तु ऐसा करने के 
पहले, गीता के आरम्म में परस्परविरुद्ध नीतिधमों से झगड़े हुए। अजुन पर जो संकट 
आया था उसका असली रूप भी दिखलछाना चाहिये! नहीं तो गीता में प्रतिपादित 
विपयो का मर्म पाठकों के ध्यान में पूर्णतया नहीं जम संकेगा। इसलिये अब यह 
जानने के लिये कि कर्ते-अकर्म के अंडे कैसे बरिकट होते है और अनेक वार “ इसे 
करूँ कि उसे ” यह सझ न पड़ने के कारण मनुष्य कैसा घबड़ा उठता है, ऐसे ही 
भरसंगों के अनेक उदाहरणो का विचार किया जायगा, जो हमारे शास्त्रों से -- 
विशेषतः महाभारत में - पाये जाते है। 
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दूसरा भकरण 


कमजिज्ञासा 


कि कस किमकर्मेति कक्‍्यो5प्यत्र मोहिताः। * 
- गीता ४, १६ 


भ्ृृगवद्गीता के आरभ में, परस्पर-विरुद्ध दो धर्मों की उल्झन में फेंस जाने के कारण 

अजुन जिस तरह कतेव्यमूढ हो गया था, और उस पर जो मौका आ पड़ा था, 
वह कुछ अपूर्व नहीं हैं। उन असमंर्थ और अपना ही पेट पालनेवाले लोगो ०ी 
बात ही भिन्न हैं, जो सन्‍्यास ले कर और ससार को छोड कर वन में चले जाते है 
अथवा जो कमजोरी के कारण जगत्‌ के अनेक अन्यायों को खुपचाप सह लिया परते 
है। परन्तु समाज से रह कर ही जिन महान तथा कार्यकर्ता पुरुषों को अपने 
सासारिक कर्तव्यों का पालन धर्म तथा नीतिपूर्वक करना पडता है, उनो पर ऐसे 
मोके अनेक वार आया करते है। युद्ध के आरम्म ही में अजुन को कर्तव्य-निनासा 
और मोह हुआ। ऐसा मोह युधिष्ठिर को - युद्ध में मरे हुए. अपने रिब्तेदारों का 
श्राद्ध करते समय - हुआ था। उसके इस मोह को दृर करने के लिये श्षातिपर्व 
कहा गया है। कर्माकर्मसशय के ऐसे अनेक प्रसग हँढ कर अथवा कह्पित करके उन 
पर बड़े बडे कवियों ने सुरस काव्य और उत्तम नाटक लिखे है। उठाहरणार्थ, 
सुप्रसिद्ध अंग्रेज नाटककार शेक्सपीयर का हैमलेट नाटक छीजिये। डेन्मार्क देश के 
प्राचीन राजपुत्र हेमलेट के चाचा ने राजकर्ता अपने भाई - हेमलेट के बाप - फी 
मार डाला, हमलेट की माता को अपनी ज्ली बना लिया और राजगद्दी भी छीन ली। 
तब उस राजकुमार के मन में यह झगड़ा पेदा हुआ, फि ऐसे पापी चाचा का वध 
करके पुत्र-धर्म के अनुसार अपने पिता के ऋण से म॒क्त हो जाऊँ; अवचा अपने सगे 
चाचा, अपनी माता के पति और गद्दी पर बैठे हुए राजा पर दया करें ? इस मोह 
में पड़ जाने के कारण कोमल अंतःकरण के हैमलेट की कसी व्शा हट, श्रीकृष्ण के 
समान कोई मार्ग-दर्शक और हितकर्ता न होने के कारण वह केसे पागल हो गया 
और अत में 'जिये या मरे? इसी बात की चिन्ता फरते करते उसका अन्त केसे 
हो गया, इत्यादि बातों का चित्र इस नाटक में बहुत अच्छी तरह से डिग्गया 
गया है। कोरियोलेनस” नाम के दुसरे नाटक में भी इसी तरह एक आर प्रसंग 








ब्ध न <ू दि भ कम कई बट 
* * पण्डिता को भी इस विपय में मोह हो जाया करता 8, कि कम कान जरा 
है और अकर्म कौन-सा है। ” इस स्थान पर अकर्म शब्द को (* कम के अभाव ? आर 
८ बुरे कर्म ! दोनो अर्थों मे यथासम्भव लेना चाहिये। मूल म्लोक पर हमारी दीका देखे । 
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का दर्पन शेक्सपीयर ने किया हैं। रोम नगर मैं व्मेरिणेलेक्स नाम वा एक झर 
सरदार था | नगरवातियों ने उसको झहर से निकाल दिया । तत्र वह रोमन 
लेगो के शत्रओ में जा मिला आर उसने अतिज्ञा की, कि / मे तुम्हारा साथ कंभी 


नहीं छोड़ेंगा । ” कुछ समय के बाद इन गडुओं की सहायता से उसने रोमन लोगो 
पर हमला किया और वह अपनी सेना ले कर रोमन झहर के दरवाजे के पास आा 
पन्चा । उस समय रान झहर का लिया ने फोरियोलेन्स दा ज्री और माता को 
सामने कर के. माठनृमि के संत्रंध मे उसके उपदेश किया । अन्त में उसको रोम के 
शत्र्मी को विये हुए वचन का भय करना पडा । कनब्य-अक्तन्य के सहिं म फल 
जाने के ऐसे और भी कई उद्गहरण इुनिया के प्राचीन ओर आधुनिक इतिहास मे 
पाये जाते हैं । परन्तु हम लोगो की इतना दर झाने की कोइ आवसच्यक्ता नहीं। 
हमारा महाभारत-अंथ एस उठाहरणा दी एक बड़ी भारी खानी ही हूं ॥ अ्थ के 
आरम (आ, २) में वणन करते हुए स्वये व्यासजी ने उसकी 'सब्माथन्याययुक्त 
€ अनेकतमयान्वितं ' आठहि विशेषण ठिये ह। उसमे घमझाल्र, अथंशाल ओर 
मोक्षशक्त, उतं कुछ आ गया है| इतना ही नहीं, क्ठि उसकी महिमा इस प्रकार 
गई, कि “ यव्हात्ति तबन्यत्र वन्नेह्स्ति न तत्कवचित्‌ ” - अर्थात्‌ जो कुछ 
इसमे हैं वहीं और स्थानी ने है, जे इसमे नहीं है वह और कसी भी स्थान में 
नहीं है (आ. ६२. ०३ )। साराश यह है. कि इस ससार में अनेक कठिनाइयों 
उन्जन्न होती हैं: ऐसे समय उंडे बड़ ग्राचीन पुरुषा न छा बताव क्या, इसका 
उलम आख्याना के द्वारा ताघारण ज्नोंकी जेछ करा ठेने ही के लिये “भारत” का 
' महाभारत ” हो गया है। नहीं तो सिफ भारतीय चुद्ध अथवा ' ऊ्य * नामक 
इतिहास का वर्णन करने के लिये अठारह पवों की कुछ आवश्यकता न थी। 
अत्र वह प्रश्न किया जा सकता हैं. कि श्रीकृष्ण ओर अजुन की दाते छोड 
गैडीये- हमारे-ठ॒म्होरे लिये इतने गहरे पानी में पेठने की क्या आदवच्यकता है! 
क्या मनु आहठि स्तातेकारों ने अपने अश्गे में इस शत के स्पष्ट नियम नहीं बना 
विये है. कि मनुण्य संचार ने क्िस तरह ज्ताव करे? किसी दी हिंसा मत क्रो 
नांति से चले, सच बोले, गुरु और उड़े का समन्मान करो, चोरी और व्यमि 
चार मत करो; इत्यादि सछ धर्मों म॒ पाई जानेवाली साधारण आाज्ञाओं का यदि 
पाछ्व किया जाय, तो ऊपर लिखे कतंव्य-अकतंव्य के झगड़े भे पडने की क्‍या 
भाव्य्यकता हैं ? परन्तु इससे विरुद्ध यह भी प्रश्न किया जा सकता हैं कि जब 
तक इस संसार के सब ल्लेग उक्त आजालो के अनुसार अ्ताव करने लगे है. तन 
"के सउ्जनों को क्या करना चाहिये? क्‍या ये ल्येग अपने सद्चार के व्मरण 
5४ उन के फंड में अपने को फंसा लें ! या अपनी रक्षा के लिये 'हैसे को तैता 
दे कर उन छोगी का ग्रतिकार करे? इसके सिवा एक ज्यत्त और है। यत्चपि 
उक्त साधारण नियमों को नित्य और प्रमाणमृत मान छें, तथापि कार्यकर्ताओं 
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को अनेक बार ऐसे मौके आते है, कि उस समय उक्त साधारण नियर्मों में से 
दो या अधिक नियम एकब्म लागू होते ह। उस समय “” यह करेँ या वह 
कु ” दस चिन्ता में पड कर मनुष्य पागल-सा हो जाता हैं। अर्जुन पर ऐसा ही 
मौका आ पड़ा था, परन्तु अर्ज़न के सिवा और छोगो पर भी ऐसे कठिन अवसर 
अक्सर आया करते हैं। इस बात का मार्मिक विवेचन महामारत में कई स्थानों में 
किया गया हैं। उठाहरणार्थ, मनु ने सब वर्णो के लोगो के लिये नीतिधम के पॉच 
नियम बतलाये है - “ अहिसा सत्यमस्तेय शीचमिन्द्रियनिग्रहः ” ( मन, १०. ६३ )- 
अहिसा, सत्य, अस्तेय, काया, वाचा और मन की थुद्धता, एवं इन्करियनिम्रह इन 
मीतिधमों में से एक अहिसा ही का विचार कीजिये। “ अहिंसा परमो धमेः ” 
(मं, भा. आ. ११. १३ ) यह तत्त्व सिर्फ हमारे वैदिक धर्म ही में नहीं, किन्तु 
अन्य सब धर्मो में भी प्रधान माना गया है। बौंढ और ईसाई धर्मग्रथो में जो 
आनाएँ है, उनमे अहिसा को मदु की आजा के समान पहला स्थान दिया गया हैं। 
सिर्फ किसी की जान के लेना ही हिसा नहीं हैं। उसमें किसी के मन अथवा शरीर 
को दुःख देने का' भी समावेश किया जाता है। अर्थात्‌ , किसी सचेतन प्राणी को 
किसी प्रकार ढुःखित न करना ही अहिसा हैं। इस ससार में सत्र लोगो की सम्मति 
के अनुसार यह अहिसाधर्म सब धर्मों में श्रेष्ट माना गया है। परन्तु अब कह्यना 
कीजिये, कि हमारी जान लेने के लिये या हमारी त्री अथवा कन्या पर वद्ाक्कार 
करने के लिये, अथवा हमारे घर में आग लगाने के लिये, था हमारा धन छीन 
लेने के लिये, कोई दुष्ट मनुष्य हाथ में शस्त्र ले कर तेयार हो जाय और उस, 
समय हमारी रक्षा क्रमेवाल्य हमारे पास कोई न हो '* तो उस समय हमको क्‍या, 
करना चाहिये? क्या, “ अहिसा परमों धर्म: ? कह कर ऐसे आततार्य मनुष्य 
की जाय ? या, यदि वह सीधी तरह से न माने तो यथाशक्ति उसका गासन किया 
जाय ? मनुजी कहते है - दि 
शुरु वा बालवृद्धा वा चाहाणं वा बहुश्ष॒तम । 
आततायिनसायान्त हन्यादेबातिचारयन ॥ 

अर्थात्‌ “ ऐसे आततायी या दुष्ट मठ॒ष्य को अवध्य मार डाले; किन्तु यह विचार 
न करें कि वह गुरु है, बूढ़ा है, बालक हैं या विद्वान ब्राह्मण है।” झाल्कार कहते 
है कि ( मनु. ८, ३०० ) ऐसे समय हत्या करने का पाप हत्या करनेवाले पी नहीं 
लगता; किन्त॒ आततायी मनुष्य अपने अधर्म ही ते मारा जाता है। आत्मसक्षा का 
यह हक - कुछ मर्यादा के भीतर - आधुनिक फीजडारी कानून में मी स्वीकृत किया 
गया है। ऐसे मौकी पर अहिसा से आत्मरक्षा की योग्यता अधिक मानी जाती है। 
अआणहत्या सच से अधिक निलमीय मानी है; परन्त जब त्रद्या पेट में वेदा हो कर 
अटक जाता है तब क्‍या उसकी काट कर निकाल नहीं डालना चाहिये! यत्र भ 5४] 
आ वध करना चेद में भी प्रशस्त माना है (मल. ५. ३१), परन्तु पिष्पक्ष के दारा 
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च्या हे न अर; काजमन-कमवए न दथा) ७७ ह्दा पनी 
वह भा रेल सकता हँ ( से. भा. जा, ३३७: अब, ११८, ५६ ) । तथ्थयार हक, णन्ता, 
५ काया #ढ ०-2 कि 22-5“ जल आई द्ाकी +-झण्-ए हा" है किन चली नो ल्च््ठी 
फल इत्यादि सछ रथानों संक्डों जीव-जंनु है उन|। हत्या हल वाल्य ना रुच्त 
हर 





मे जो सेक्डं 
है! महामारत मे (शा, १०. २६ ) अजुन न्हता है +- 
सक्ष्मयोंनीनि सूतानि तकगन्वानि कानिाचत। 
नियातेन येषां स्थाद स्कनन्‍्घपचयः ॥ 


भ् 
तह 


इस उयत्‌ न एच उश्म जचु 8. |क जिनका अन्तित्व चच्यपि नेत्र से देख नहां 
तथापि तक है 7 सिद्ध अमल ज्न्त अल पक. अ यदि रस अपने े. >> 
जता, तथाप तक से सिद्ध ह। एंस उन्तु इतव हुं. के चांद हंस 3 पना आजा 
०.“ पलक हिलावे 'टरबा7 ही ००) अमान कम फाुक.ीमामार "पाक पाक, रो किम शत सादा न जाता है पे ण्सी घड्बर॑ कन्‍कान० मकान 
* पलक हिलाव, उतवन हाँ से, उन जन्चुआ ना नापझ्म हा दाता हू . ऐसी खबरसा 
० अप्ममपाहानेपी "पक... "ाधनमपा-नायानध्ममयाक- ह> केनमे किक हे हिंसा हिग 'खकननाक्रमाहतणाहुछ, च्ग्रों भ्छु कक उचसस 
मे वद्रि हम उुख से कहते रहे, कि * हिंसा नत झरो, हिंठा नत मते, ? तो उ 
2... इसी _ . ०००म कक ण्ककण 2" कप आनचसार करा... सी उन न्यासन अन्यतब्कुबनर न (७७ “याकण००्म्यायक 8 शिश्प्य्‌ 
जग लाम होगा ? इसी विचार के अनुसार अनुश्यायन पव में ( अठु, ११६ ) शिकः 


करने वा समर्थन क्व्य गया है। वनपर्व ने एक कथा हे, के क्ेई हाह्मण क्केछ से 
कसी पतित्रता हक्नी को नत्म ऋर डालना चाहता था- पर्रतु जब उसका यंत्व उफछ 
नहीं हुआ तब वह ह्ली दी शरण मे यवा। घन का उचह्य रहस्थ समझ लेनेके 
लिये उस वाह्षण वो उस न्डी ने किसी व्याघ के यहाँ 
मास बेचा जरता था: परत था अप्ने नाता-पिता का बड़ा सक्त ! इस व्याध ब्पे 


भै 
| 
कक, 
| ] 
५. 
4०० 
हि 
दा 
ह। 
पर 
कैश -जी, 
५।] 


जि व्यवसाय अरणा०--अमपाकानपगनभ ०“ गक़००- 7० असपअप५ंअकासक, द्राक्मण पाक नकुम्पाम्गा, 5 अत्यंत ९ वेत्मय और ० ०० पीजी ह्ज्वा हा प ब्याध्र नगर ०. मा 

यह न्दवसाय उच्च दर हाक्षण था अत्वत ववत्सय आर वह हुआ तन व्यात्र क 
० स्पाह्सा 480. 2००-कामन्यहम असयकरन्यानना, उचचा जिकान्‍कम्मभाामउ ना समझा चघ्म्य सता जिया इस अन्‍य कम्मया> रवाना», हट कोन हि 

उच साहतठा का उच्चा दत्त उसझा भर बतला वेन्याव इ तू मे दांव ल्लछांच 
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््ा 
नही जता ७ ८५ जीवो गद्य डीवनम कट माम 
नही जता! ' जीवो जीवत्य जीवनम ? (माम, £. १३४६, ४ 


सत्र गख पडता है। आणप्ल्नल में तो “ आणस्वान्ननिद सबन्‌ ” यह निग्म सिर 
स्वृतिकारो ही ने नहीं (मत. ५, रट: म. सा. शां. १०५, २१ ) वहा है। किंतु उप- 
निप्रगे में नी त्ष्ट कहा गया है (वे, यू, २. ४. २८: छा. ५. २. ८: बृ, ६, १. १४ ) 
यदि सब्र लोग हिंसा छोड दे तो श्षात्रधर्म कहों और केसे रहेगा। वौदि क्षात्रधर्म नष्ट हो 


च्जो. # 


जाय तो गज की रक्षा क्से होगी ! सारांश यह है कि नीति के सामान्य नियनो ही 
से सत्य छाम नहीं चल्ता: नीतिशाह्न के प्रधान नियम - अहियि - मे नी ऋर्तत्य- 


[4 








अमन्मन्य भ सबम्म विचार करना हा पड्चा ह€ 
अधिसाघ गम कर हि साथ घध्य्मा इया आन्ति न्त झ् 2 राण छान 3०० वेकमकर >> जल बह 3 
जाह्धाघचम के साथ धक्षमा, ब्या, भानत आह छुण छानक्ा न देह बजत्थ हः 
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3 उन चर्च शान्त स कस काम चल £ उठ झशान्‍्त रहनगले ननन्‍॒प्यो के 
चल अपमान. जी पल 205 क्र न के पान पान, लोग इरण र् बिना मनन रच््गे दरण फ्ृ 
जअल्-्चो की नी डुध लांग हरुण कय वैंद्रतां ने हीं ण्ह्व। इसी द् पा गअ्रधम 
उलेन्त्र ग्रके प्रत्दाइ न अपने नाती, राजा बलि से महा है :- 


न अयः सतने तेंजों न नित्य श्रेयसी क्षमा। 


तस्साज्ित्यं क्षमा तान पंडिनेरफदादिता ॥ 
४6 स्का ध्मा मर ञ् थवा ०] 2७ 2१ ल्चि क 
७ “व क्षमा करना अथवा कोघ करना अयस्कर नहीं होता। इसी लिये, हे तात 
इतना में इना के लिये कुछ अपवाद भी कहे हैं (म. मा, घव. २८, ६,८ ) इसके 
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बाद कुछ मौक़ों का वर्णन किया गया है, जो क्षमा के लिये उचित हैं- तथापि प्रत्हाद 
ने इस बाद का उल्लेख नहीं किया, कि इन मौका को पहचानने का तत्व या नियम 
क्या हैं। यदि टन मौको को पहचाने बिना, सिर्फ अपवादो का ही कोई उपयोग करे 
तो वह दुराचरण समझा जायगा; इसलिये यह जानना अत्यत आवष्यक और महत्त्व 
का हैं, कि इन मोकी की पहचानने का नियम क्‍या है। 

दूसरा तत््व 'सत्य' है, जो सब देशो और धर्मों में मली मॉति माना जाता 
आर प्रमाण समझा जाता हूँ। सत्य का वणन कहाँ तक किया जाय? वेद मे सत्य 
की महिमा के विपय में कहा है, कि सारी सृष्टि की उत्पत्ति के पहले 'ऋत” और 
सत्य” उत्पन्न हुए: आर सत्य ही से आकाभ, (ृध्वी, वायु आदि पग्ममहाभृत स्थिर 
हैं? “ ऋतश् सत्यं चाभीडात्तपसोडव्यजायत ” (क्र, १०, १८०, १), “ सत्येनोत्त- 
मिता भूमि: ? (क्र, १०, ८५, १ ) सत्य” रद्द का धात्वर्थ भी यही है - रहनेवात्य' 
अथांत्‌ “ जिसका कमी अभाव न हो ” अथवा 'निकाल-अचाधित?, इसी लिये सत्य 
के विषय से कहा गया है, कि ' सत्य के सिवा और धर्म नहीं हैं सत्य ही परब्रह्म 
है।? महाभारत मे कई जगह इस वचन का उल्लेख दिया गया है, कि ' नास्ति 
सत्यात्परो धर्म: (शा, १६२, २४ ) और यह भी ल्खिा है 


अश्वमेघसहस च सत्य च तुरूया धृतस्‌। 
अश्वमेघसहलाऊि सत्यसेव विद्विष्यते ॥ 


“४ हज़ार अश्रमेघ और सत्य तुलना की जाय तो सत्य ही अधिक होगा ” (भा. 
७४, १०२ )। यह वर्णन सामान्य सत्य के विषय में हुआ । सत्य के विपय में 
मनुजी एक विशेष बात और कहते है ( मनु. ४. २५६ ) :- 

वाच्यर्था नियताः सर्वे वाहसमूला वाग्विनिःछ्ताः । 

ता तु यः स्तेनयेद्ां स संवेस्तेयकरृन्नरः ॥ 
४ मनप्यो के सब व्यवहार वाणी से हआ करते है। एक के विचार दूसरे घी ब्तान 
के लिये शब्द के समान अन्य साधन नहीं है। वही सब्र व्यवहारों का आश्रय-स्ान 
और वाणी का मूल होता है। जो मनृप्य उसकी मलिन कर डालता है, अगात्‌ हो 
वाणी की प्रतारणा करता है, वह सब पूंजी ही की चोरी करता है।” इसलिये 
मनु ने कहा है, कि “ सत्यपूतां वदेद्ाच ' ( मनु, ६. ४६ )- जो सत्य से पवित्र 
किया गया हो, वही चोढा जाय। ओर धर्मो से सत्य ही को पहला स्थान दंने 
लिये उपनिपद में भी कहा है, “सत्य बढ़। धर्म चर! (ते. *. ११. १. )। 
जब बाणो की गब्या पर पड़े पड़ भीष्म पितामह शान्ति ओर अनुशासन 
पर्वो में युधिष्ठिर को सच धर्मों का उपदेश दे चुकें, तब ग्राण छोहने के पहले 
४ सस्येषु यतितव्यं वः सत्य हि परम चल " इस बचन को सब भस्ता वा सार समक्ष 


कर उन्हों ने सत्य “ही के अनुसार करने के लिये सब लोगो पी उपब्य कस्‍्या ह 
गी. २ 
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(म भा. अनु, १६७. ५० )। बौद्ध और इंसाई धर्मो मे मी इन्हीं नियमो का 
वर्णन गाया जाता है। 

क्या उस बात की कभी कल्पना की जा सकती है, कि जो सत्य इस प्रकार 
स्ववसिद्ध और चिरस्थायी है, उसके लिये भी कुछ अपवाद होगे ! परन्तु दुष्ट जनो 
से भरे हुए इस जगत्‌ का व्यवहार बहुत कठिन है। कल्पना कीजिये, कि कुछ 
आठ्मी चोरो से पीछा किये जाने पर तुम्हारे सामने किसी स्थान में जा कर छिप 
रहे । इसके श्रा हाथ मे तलवार लिये हुए चोर तुम्हारे पास आ कर पूछने ल्थो, कि 
बे आवमी कहों चले गये ?! ऐसी अवस्था में तुम क्या कहोगे? - क्‍या तुम सच 
जेल कर सब हाल कह ठोगे, या उन निरपराधी जीवो की हिंसा को रोकना सत्य 
ही के समान महत्त्व का धर्म है। मनु कहते है, “ नापृ४ठट कस्मचिद्‌ व्रयात्न चान्यायेन 
पृच्छतः ! ( मनु, २, ११०; मे. भा. जा. १८७. ३४ ) -जब तक कोई प्रब्न न 
करें, तव तक किसी से बोलना न चाहिये और यदि कोई अन्याय से प्रश्न करे 
तो पूछने पर भी उत्तर नहीं देना चाहिये। यदि माव्म भी हो, तो सिड्डी या 
पागल के समान कुछ हूँ-हूँ करके बात बना देनी चाहिये- “ जानन्नपि हि मेधावीं 
जडब॒ल्लीक आचरेत्‌। ” अच्छा, क्या हूँ-हँ कर ढेना और बात बना देना एक तरह 
से असत्य भाषण करना नहीं हैं! महामारत ( आ. २१५. ३४ ) में कई स्थानों में 
कहा हैं, “न व्याजेन घरेद्धमे ' - धर्म से बहाना करके मन का समाधान नहीं कर 
हेना चाहिये; क्योकि तुम धर्म को धोका नहीं ठे सकते | ठुम खुद धोका खा जाओगे। 
अच्छा; यदि छूँ-हूँ करके कुछ बात वना लेने का भी समय न हो; तो क्या करना 
चाहिये ! मान लीजिये, कोई चोर हाथ में तलवार ले कर छाती पर आ बैठा है; 
आर पूछ रहा है, कि तुम्हारा धन फहों है? यदि कुछ उत्तर न ठोगे, तो जान ही 
से हाथ धाना 'पड़ेगा। ऐसे समय पर क्‍या बोलना चाहिये? सब धमों का रहस्य 
जाननेवाले भगवान्‌ श्रीकृष्ण - ऐसे ही चोरों की कहानी का दृशान्त टे कर - कर्णंपर्व 
(६६. ६१) में अजुन से और आगे ज्ञातिपव॑|के सत्यज़त अध्याय ( १०६, १५, १६) 
से भीष्म पितामह युधिष्टिर से कहते हैंः- 


अक्ूजनेन चेन्सोक्षा नावकूजेत्कर्थचन। 

अवश्य कूजितव्ये वा शंकेरन्‌ वाप्यकूजनात । 

श्रेयस्तत्रानृतं वक्‍तुं सत्यादिति विचारितम॥ ; 
अर्थात्‌ “ यह बात विचारपूर्वक निश्चित की गई है, कि यदि बिना बोले मोल या 
छुटकारा हो सके, तो कुछ भी हो, बोलना नहीं चाहिये; और यदि बोलना आवश्यक 
है, अथवा न बोलने से ( दुसरों को ) कुछ सठेह होना सम्मव हो, तो उस समय 
सत्य के चढले असत्य भोलना ही अधिक प्रशस्त है। ” इसका कारण यह है, कि सत्य 
जर्म केवल शब्ठोच्चार ही के लिये नहीं है। अतएव जिस आचरण से सब झ्मेगो का 
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'कल्याण हो, वह आचरण सिर्फ इसी कारण से निद्र नहीं माना जा सकता, कि 
हन्त्रेच्ार अयथार्थ है। जिससे सभी की हानि हो, वह न तो सत्य ही है और न 
अहिणा ही। भातिपव ( ३२६, १३; २८७, १६ ) में समत्कुमार के आधार पर 
-चारदजी शुकजी से कहते है 3- 
सत्यस्य वचन श्रेयः सत्यादपि हित बर्देत । 
यदभूतहितसत्यन्त एतत्सत्यं सते मम ॥ 


'“ सच बोलना अच्छा है; परन्तु सत्य से भी अधिक एसा बोलना अच्छा है, जिससे 
सच ग्राणियो का हित हों। क्‍योंकि जिससे सब प्राणियो का अत्यन्त हित होता हैं, 
वही हमारे मत से सत्य है। ” “ यद्भूतहित ” पद को देख कर आधुनिक उपयोगिता- 
वाह अग्रेजो का स्मरण करके यदि कोई उक्त वचन वो प्राभ्षित कहना चाहे, तो उन्हे 
स्मरण रखना चाहिये, कि यह बचन महामारत के वनपर्व में - ब्राह्मण और व्याध 
के संवाद में - दो-तीन धार आया है। उनमे से एक जगह तो “ अहिसा सत्यवचन 
सवभूतहितं परम्‌ ” पाठ हैं ( वन. २०६, ७३ )- और दूसरी जगह यदभूताहिमत्यन्त 
वत्तत्यामेति धारणा ” ( वन, २०८, ४ ), ऐसा पाट्मेद किया गया है। सत्यप्रतिन्न 
चुधिष्ठिर ने टोणाचार्य से ' नरो वा कुजरों वा? कह कर उन्हें सठेह में क्यो डाल 
दिया? इसका कारण वही है, जो ऊपर कहा गया हैः और कुछ नहीं! ऐसी ही 
और बातो में भी यही नियम लगाया जाता हैं। हमारे शास्त्री का यह कशन नहीं 
है, के झुठट बोल कर किसी खूनी की जान बचाई जावे। शझास्रो में खून ररनेवाले 
आदमी के लिये वेहान्त प्रायश्वित्त अंधवा वधदंड की सजा कही गई है। टस/लेये वह 
सजा पाने अथवा इसी के समान ओर किसी समय, जो आश्मी झठी गवाही ता 
हैं. वह अपने सात या अधिक प्रव॑जोसहित नरक में जाता “है ( मनु, ८, ८९-९९ 
४. मा. आ. ७. ३ )। परन्तु जब कर्णपव में वर्णित उक्त चोरों के दृश्टान्तत समान 
हमारे सच बोलने से निरपराधी आदमियों की जान जाने वी गका हो, तो उस समय 
क्या करना चाहिये ? ग्रीन नामक एक अग्रेज प्रथकार ने अपने नी/।तेशास्त्र के उपोद- 
घात ? नामक ग्रन्थ में लिखा है, कि एसे मौको पर नीतिशान्त्र मक्त हो यात ह। 
अद्यपि यह मनु ओर याजवबल्क्य ऐसे प्रसगो की गणना सत्यापवाद में करते ह, 
वथापि यह नी उनके मत से गीण बात है। टसलिये अत में उन्‍्हों ने स झपवाद 
के लिये भी प्रायश्रित्त ब॒तलया है - ' तत्णयनाय निर्वाष्यश्षर सारस्वतों >नेः 
€ यान, २, ८३; मनु, ८. २०४-१०६ )। 
कुछ बे अग्रेजो ने - जिन्हे अहिसा के अपबाद के विपय में झाःच नहीं 
सा्लम होता - हमारे भारूकारों को सत्य के विपय में ठोय देने झा बन्‍न च्ा है! 
इसलिये यहाँ दस बात का उल्ेग्य किया जाता है. कि सम्ण के विप्य में प्रामाणिक 
इसाईर धर्मोपेंशक और नीतिभान्र के अग्रेज अथकार क्या कहते है। छाइन्द 
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का शिष्य पॉल बाइबल में कहता है, “ यदि मेरे असत्य भाषण से श्रम के सत्य की 
महिमा और बढ़ती है ( अर्थात्‌ इसाई धर्म का अधिक प्रचार होता है ), तो इससे 
मैं पापी क्योकर हो सकता हूँ” (रोम ३.७)१ ईसाई धर्म के इतिहासकार 
मिल्मैल ने लिखा है, कि प्राचीन ईसाई धर्मोपकेशक कई आर इसी तरह आचरण 
किया करते थे। यह बात सच है, कि वर्तमान समय के नीतिभास्तर किसी को 
धोखा दे कर या धुल कर धर्मेश्रण्ट करना न्याय नहीं मानेंगे" परन्तु वे भी यह 
कहने की तैयार नही है, कि सत्यधर्म अपवाटरहित हैं। उद्यहरणार्थ, यह देखिये, 
कि सिजविक नाम के जिस णण्डित का नीतिशाल हमारे कॉलेजों में पटाया जाता है, 
उसकी क्या राय है। कर्म और अकर्म के सदेह का निर्णय जिस तत्त्व के आधार 
पर यह ग्रंथकार किया करता हैं, उसकी “सब से अधिक लोगो का सब से 
अधिक सुख ? ( बहुत छोगो का बहुत सुख ) कहते है। इसी नियम के अनुसार 
उसने यह निर्णय किया है, कि छोटे छड़को को और पागलो को उत्तर डेने के 
समय, और इसी प्रकार त्रीमार आदमियों को (यदि सच बात सुना देने से 
उसके स्वास्थ्य के विगड जाने का भय हो ), अपने झत्रुओ को, चोरों और 
( यदि त्रिता बोले काम न सटता हो तो) जो अन्याय से प्रश्न केर, उनकी उत्तर 
देने के समय, अथवा वकीलों को अपने व्यवसाय में झूठ बोलना अनुचित हैं#। 
मिल के नीतिशात्लंक ग्रथ में भी इसी अपवाद का समावेश किया गया हैं? । 
इन अपवाडों के अतिरिक्त सिजविक अपने अथ में यह भी लिखता है, कि 
“/ यद्यपि कहा गया है, कि सब लेगो को सच बोलना चाहिय, तथापि हम यह 
नहीं कह सकते, कि जिन राज-नीतिजञों को अपनी कार्रवाई गुप्त रखनी पड़ती 
हैं, वे ओऔरों के साथ, तथा व्यापारी अपने आहको से हमेशा सच ही बोला 
करें।।” किसी अन्य खान में वह लिखता है, कि यही रियायत पादरियों और 
सिपाहियो को मिलती है। लूस्छी स्टीफन नाम का एक और अंग्रेज ग्रेथकार 
है। उसने नीतिशास्र का विवेचन आधिमौतिक दृष्टि से किया है। वह भी अपने 
अंथ में ऐसे ही उठाहरण दे कर अन्त में लिखता है, “ किसी कार्य के परिणाम 
की ओर ध्यान देने के बाद ही उसकी नीतिमत्ता निश्चित की जानी चाहिये। यदि 
मंशा यह विश्वास हो, कि झठ बोलने ही से कल्याण होगा, तो मैं सत्य बोलनेके 
के लिये कभी तैयार नहीं रहूँगा। मेरे इस विश्वास में यह भाव भी हो सकता है, 


+ छुत2ज्ञाए?5$ 2॥/९०व९ त &685, 8007 ता (ए४छ७, <, 6 ऊछ, 355 
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+$ तर एवं, (0०99० | 9७9. 33-34 (॥59 एछठ, 
॥.णाएशथा७, 907 ) 


[ 9029ए76९१४ 3॥/2०/॥07 5 ० 82770, 800: ५, 


(॥४9० या); 6६ 7. >, 454- 
( 70 80. ), ७70 800४ 7 (99. ९. $ 3. 9. 69, बंप 


कमाजिज्ञासा 3७ 


पक इस समय झूठ बोलना ही मेरा कर्तव्य है#। ” ग्रीन साहत्र ने नीतिशासत्र का 
विचार अव्यात्मदृष्टि से किया है। आप उक्त प्रसगों का उल्लेख करके स्पष्ट रीति से 
कहते है, कि ऐसे समय नीतिशास्त्र मनुष्य के संदेह की निद्नत्ति कर नहीं सकता। 
अन्त में आपने यह सिद्धान्त लिखा है, “ नीतिशासत्र यह नहीं कहता, कि किसी 
साधारण नियम के अनुसार - सिर्फ यह समझ कर कि वह है - हमेशा चलने में 
कुछ विशेष महत्त्व है; किन्तु उसका कथन सिफ यही है, कि 'सामान्यतः” उस 
नियम के अनुसार चलना हमारे लिये श्रेयस्कर है। इसका कारण यह है, कि ऐसे 
समय हम लोग केवल नीति के लिये अपनी छोभमूलक नीच मनोज्ृत्तियो को त्यागने 
की शिक्षा पाया करते है। ”। नीतिशासत्र पर अथ लिखनेवाले बेन, वेवेल आदि 
अन्य अग्रेज पडितों का भी ऐसा ही मत है; । 
यदि उक्त अग्नेज ग्रथकारों के मतो की ठुलना हमारे धर्मशासत्रकारों के बनाये 
हुए. नियमी के साथ की जाय, तो यह बात सहज ही ध्यानमे भा जायगी, कि सत्य 
के विषय में अमिमानी कौन है। इसमे सदेह नहीं, कि हमारे शास्त्रों मे कहा है - 


न न्मयुक्ते बचने हिनस्ति न स्रीघरु राजन्न विवाहकाले | 
प्राणात्यये सर्वेधनापहारे पश्चानृतान्याहुरपातकानि ॥ 


अर्थात्‌ “४ हँसी में स्त्रियों के साथ, विवाह के समय, जब जान पर आ बने तब, 
और सपत्ति की रक्षा के लिये, झूठ बोलना पाप नहीं है ? (म. भा. आ. ८२. १६ 
और जा. १०९ तथा मनु, ८, ११० ) । परन्तु इसका मतल्ब यह नहीं है, कि 
ज्लियां के साथ हमेगा झठ ही वोलना चाहिये। जिस भाव से सिजाविक साहब ने 
* छोटे लड़के, पागल और बीमार आव्मी * के विपयमे अपवाद कहा है, वही भाव 
महाभारत के उक्त कथन का भी है। अग्रेज ग्रथकारपारछीकिक तथा आव्यात्मिक 
दृष्टि की और कुछ ध्यान नहीं ठेते। उन लोगो ने तो खुछमखुला यहाँ तक प्रतिपा- 
उन किया है, व्यापारियों को अपने छाम के लिये शठ बोलना अनुचित नहीं है। 
किन्तु वह बाव हमारे शासत्रकारो को सम्मत नहीं है। इन लोगो ने कुछ ऐसे ही 
मौकों पर बोलने की अनुमति टी है, जब्र कि केवल सत्य शब्दोचारण (अर्थात्‌ 
केवल वाचिक सत्य) और सर्वभूतहित (अर्थात्‌ वास्तिक सत्य ) में विरोध हो 
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जवा है, और व्यवहार की दृष्ठि से झूठ बोलना अपरिहार्य हो जाता है। इनकी 
राय है, कि सत्य आदि नीतिघर्म नित्व-अर्थात्‌ सत्र समय एक समान अच्यधित 
हैं। अतएव यह अर्परिहार्य झठ शेल्ना भी थोड़ान्सा पाप ही हैं; ऑर इठी 'स्स्थ 
प्रायश्वित्त भी कहा गया है । समव हू, कि आजकल के आष नाठिक प।डत झ्न 
ग्रायश्वित्तो को निरर्थक होगा कहेंगे: परन्तु जिसने ये प्रायश्वित्त कहे है ओर झिति 
लेगो के लिये ये कहें गये है, वे छोनों ऐसा नहीं समझते। व तो सर उच्त झत्छ 
अपवाद को गौँण ही मानते ह। और इस विषम की कथाओं में मी यही ञ्स्थ 
ग्रतिपाव्ति किया गया है। देखिये, युधिष्ठिर ने संकट के समय एक ही घर दी हुइ- 
आवाज से “ नरो वा कुंकरो वा ” कहा था। इसका फल यह हुआ, कि उठ्दा रख, 
जो पहले जमीन से चार अंगुल ऊपर चल वरता था, अ» ओर आमनूली लोग के 
रथों के समान धरतीपर चलने लगा। और अंत में एक क्षण भर के लिये उसे 
नरकल्मेक मे रहना पडा (मं. ना. द्रोण, १९१, ५७, ५८ तथा स्वर्ग, ३. १० ) 
दूसरा उगहरण अर्जुन का लीजिये। अश्मेधपर्यच (८१. १०) मे लिखा है : 
यद्यपि अजुन ने नीप्स का वध शातह्मधमं के अनुसार किया था: तथापि उच्के 
हिखंडी के पीछे छियकर यह काम किया था। इसलिये उसकी अपने पृत्र म्ब्वाहन 
से पराजित होना पड़ा । इन सब बातो से यही प्रकट होता हैं, कि विशेष ग्रसंगों के 
लिये कहे गये उक्त अपवा5 नुख्य या प्रमाण नहीं माने जा सक्ते। हमारे शान्जासों 
का अंतिम और तात्तिक सिद्धान्त वही है. जो नहादेव ने पार्ददी से कहा है :- 
आत्महेतोः परार्थ वा नर्सहास्याश्रयात्तथा । 
न मृपा न वदन्तीह ते नराः स्वर्गगासमिनः ॥ 
जी लोग, इस जगत्‌ मे स्वाथ के लिये, परार्ण के लिये, या मजाक के मी ऊची 
झुठ नही चलते, उन्हीं को स्वगे दी ग्रात्ति होती है ? (मं, मा. अनु, १४४, १९) 
उप्नी प्रतिजा या वचन को पूरा करना सत्य ही में शामिल है। स्गवगान 

श्रीकृष्ण और भीष्म पितामह कहते है, “ चाहे हिमालय पर्वत अपने स्थान से हुढ 
जाय, अथवा अम्रि शीतल हो जाय, परन्तु हमारा वचन टल नहीं समता 
(म. भा. आ. ८०३, तथा उ. ८१. ४८ ) भर्तृहरि ने भी सत्पुरुषों का वर्णन दस 
प्रकार किया है :- 


बा 


हि 


तेजास्वनः: सुखसरुनापि सन्त्यजान्ति । 
सत्यत्नतव्यसानिनों न पुनः प्रतिज्ञास ॥ 


“४ तेजत्वी पदपष आनन्द से अपनी ज्ञान भी दे ठेगे; परन्तु वे अपनी प्रतिश का त्यूर् 
कमी नहीं करेंगे? (नीतिश, ११०) इसी तरह श्रीरामचंद्रजीके एक-पत्नीजरत के 
साथ उनका एक-बाण ओर एक-चचन का अत नी ग्रसिद्ध है: जैसा इस समादित से 


#“+आज- हल बकन्गहाइन, 


हैं  द्विःझ्वरं नामिसिधत्ते रामो निर्माभिमापते।” हरिश्रंद्र से तो अपने स्छ॒ुप् 
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में दिये हुए वचन की सत्य करने के डोमकी नीच सेवा भी वी थीं। स्नके 
इलटा, वेट मे यह वर्णन है, कि इंड्रादि देवताओ ने बृत्रासुर के साथ जो प्रतिजाएँ 
की थीं उन्हे मेट दिया और उसको मार डाल | ऐसी ही कथा पुराणों मे हिरिण्वकमिय 
की है। व्यवहार में भी कुछ कौल-करार ऐसे होते है, कि जो न्यायालय मे बे-कायदा 
समझ जाते है; या जिनके अनुसार चलना अनुचित माना जाता है। अर्जुन के विपय 
में ऐसी एक कथा महाभारत (कर्ण. ६६ ) में है। अजुन ने प्रतिजा की थी, के जो 
कोड मुझ से कहेगा, कि “ तू अपना गाडीव धनुष्य किसी दूसरे को दे ढे, उसका शिर 
मे त॒रन्त ही काट डार्लेगा |? ट्सके बाद युद्ध में जब युधिष्टिर कर्ण से पराजित हा, 
तब उसने निराश हो कर अजुन से कहा, “तेरा गाटीव हमारे दिस काम वा है ? 
तू इसे छोड दे [ ” यह सुन कर अजुन हाथ में तलवार ले युधिष्टिर को मारने दोंडा | 
उस समय भगवान्‌ श्रीकृष्ण वही थे। उन्हों ने तत्वजान की दृष्टि से सत्यधर्म का 
मार्मिक विवेचन करके अजुन की यह उपंद्ण किया, कि “त मह हैं। ठुसे अब तक 
सक्ष्म-धम माव्म नहीं हुआ है। तुझे इड्धजनों से इस विपय की शिक्षा ग्रहण करन 
चाहिय. न बृद्धा: सेवितास्वया ? - तू ने बंडजनों की सेवा की है। यठि त प्रनित्ा 
की रक्षा करना ही चाहता है, तो त युधिष्टिर की निर्मत्सना कर, क्योकि सम्यजनों 
को निभत्सना मृत्यु ही के समान हैं। ? इस प्रकार च्रोध करके ने अजुन के 
ज्येष् आ्रतव॒व के पाप से तचाया। इस समय भगवान श्रीकृण ने जो सत्यादृत-विवेर 
अजुन को बदाया है, उसी को आगे चल कर जान्तिपर्व के सत्याद्तत नामक अन्याय 
में भीप्म ने युधिष्टिर से कहा है (जा, १०९ )। यह उपदेश व्यवहार में रोगों के 
ध्यान में रहना चाहिये। इसमे सदेह नहीं, कि टन सृध्म प्रसगो वो जानना वहत 
कठिन फाम है। देखिये, इस स्थान में सत्य की अपेक्षा भ्रातृर्म ही श्रेष्ठ माना गया 
हैं; और गीता में यह निश्चित किया गया है, कि चबुप्रम की अपेला क्षात्रधम प्रत्रल्ठ ह 
जब अहिसा और सत्य के विपय में दतना वाद-विवाद हें, तत्र क्ाश्रय की 
बात नहीं, कि यही हाल नीतिधम के तीसरे तत्व अथात्‌ अस्तेय का नी हो। कह 
बात निर्विवाद सिद्ध है, कि न्‍्यायप्रवेक प्राम हुट किसी की सपत्ति को चुरा ले जाने 
या छूट लेने की खतत्नता दूसरों को मिल जाय, तो द्रव्य का संचय करना ब्व हों 
जायगा; समाज की रचना त्रिगट जायगी, चारों तरफ अनवस्था हो जायगी आभार 
सभी की हानि होगी । परन्ठु दस नियम के भी अपवाद है । जब दभिक्ष वे समय 
मोर लेने, मजदरी करने या भिक्षा मॉगने से भी अनाज नहीं मिलता. तत्न एसी 
आपत्ति में यदि कोई मनुष्य चोरी करके आत्मरक्षा करे, तो क्या बढ़ पाप समसो 
जायगा ? महाभारत (जा. १४१ ) में यह कथा है, कि दिसी समय छआरह ४५ तक 
दर्मिध्ष रहा और विश्वामित्र पर वहत बठी आपत्ति आर । तब उन्ही ने सी 
शपच ( चाण्डाल ) के घर से कुत्ते का मास चुराया भार वे इस अनाय अन्य मे 


प्रक् 


अपनी रक्षा करने के लिये प्रवृत्त ऋए। उस समय अपच ने विल्ञामित्र बसे “प्रट 
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पञ्चनखा मक्ष्याः ” ( मनु. ५० १८ )% इत्यादि शात्रार्थ बतछा कर अमक्ष्य-भश्षण 
और बह भी चोरी से न करने के विपय में बहुत उपदेश किया । परन्तु विश्वामित्र ने 
उसके डॉट कर यह उत्तर दिया :- 
पिचन्त्येदीदर्क गावो मंद्रकेशु रुवत्स्थपि । 
न ते5सिकारों धर्में5स्ति मा भ्रात्मप्रशंसकः ॥ 
४ अरे [ यद्यापि मेढक टर् टर किया करते है, ते! भी गौ पानी पीना बंद नहीं 
करती; चुप रह | मुझ को धर्मनान बताने का तेरा अधिकार नहीं है । व्यथ 
अपनी प्रशंसा मत कर | ” उसी समय विश्वामित्र ने यह भी कहा है, कि “ जीवित 
मरणात्शेयो जीवन्धर्ममवाप्नुयात्‌ ? - अथात्‌ यदि जिश रहेंगे तो धर्म का आच- 
रण कर सकेंगे । इसालिये धर्म की दृष्टि से मरने की अपक्षा जीवित रहना अधिक 
'अयस्कर है । मनुजी ने अजीगते, वामंटेब आदि अन्यान्य ऋषियों के उदाहरण 
ठिये है, जिन्होंने ऐसे सकट समय इसी प्रकार आचरण किया है (मनु, १०. 
१०५-१०८ )। हाब्स नामक अग्रेज अथकार लिखता है, “किसी कठिन अकाल 
के समय जब अनाज मोल न मिले, या दान भी न मिले, तब्र यदि पेट भरने के 
लिये कोई चोरी साहस कर्म करे, तो यह अपराध माफ समझा जाता हैं।। और 
मिल ने तो यहाँ तक लिखा हैं, कि ऐसे समय चोरी करके अपना जीवन बचाना 
मनुष्य का कतंच्य है | 
' मरने से जिंदा रहना अयस्कर है ? - कया विश्वामित्र का यह तत्त्व सर्वथा 
अपवाद्राहित कहा जा सकता हैं! नहीं । इस जगत्‌ में सिर्फ जिद रहना ही 
एकल म आल “नकल कद लक कि लक कस करे के जल तक पक 


कह ओर याज्ञवल्‍्क््य ने कहा है कि क॒त्ता, बद्र आदि जिन जानवरों के पॉच पाँच 
नख होते हैं उन्ही मे से खरगोश, कछुआ, गोह आएि पाँच प्रकार के जानक्रों का माँस 
भेक्य है (मनु 5 १८, याज्ञ १. ११७)। इन पॉच जानवरों के अतिरिक्त मनुजी ने 
, जडग ? अथात्‌ गेडे को भी भक्ष्य माना हैं। परन्तु ठीकाकार का कथन है, कि इस विषय 
में विकल्प है। इस ।वकल्प को छोड देने पर शेष पॉच ही जानवर रहते है, और उन्हीं 
का मास भक्ष्य समझा गया है। “ पद्च पश्चनखा भद्ष्या' ” का यहाँ अर्थहै तथापि सीमा- 
पका के मतानसार इस व्यवस्था का भावाथ यही है, कि जिन छोगो को मास खाने को 
सम्माति दी गई है, वे उक्त पश्चनख़ी पॉच जानवरों के सिवा और किसी जानवर का मांस 
न खाये । इसका भावाथ यह नहीं है, कि इन जानवरो का मांस खाना ही चाहिये। इस 
गारभाषिक अथ को व लोग | परिसेरूया ! कहते हैं। ' पठच प>चनखा भक्ष्या ? इसी परि- 
हा] का मुख्य उठाहरण हैं। जब कि मास खाना ही निषिद्ध माना गया है तब इन 
पच जानपरी का सांस खाना भी निषिद्ध ही समझा जाना चाहिये। 

[ 80088, 7€शद्रतद/, ऐश), कक जअशा + 439 ((076ए ४5 
छफरश8णे व5780७ए 20005 ) शा! 


3 एब्राबबाओओ, (४४७, ए. ७ 95. 
(750 छत ) परफप्ता5, ६0 ६४४४७ ६ ॥6, 4 शातव्रए ॥0 ०४९ 96 जज पा ।०) ४६४ 
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कुछ पुरुषार्थ नहीं है । कौए भी काकब्रके खा कर कई वर्ष तक जीते रहते है । 
यही सोच कर वीरपत्नी विहुला अपने पुत्र से कहती है, कि च्रिछोने पर पड़े पड़े 
सड़ जाने या घर में सौ वर्ष की आयु को व्यर्थ व्यतीत कर देने की अपेक्षा, यदि 
तू एक क्षण भी अपने पराक्रम की ज्योति प्रकट करके मर जायगा तो अच्छा होगा 
- “ मुहुर्ते ज्वल्ति श्रेयो न धूमायित चिरम्‌ ” (मं, भा. उ, १३२, १५)। यदि 
यह बात सच है, कि आज नहीं तो कछ, अत भे सो वर्ष के ब्राद मरना जरूर 
है (भाग, १०. १३८; गी. २. २७), तो फिर उसके लिये रोने या डरने से क्या 
छाम है? अध्यात्मशात्र की दृष्टि से तो आत्मा नित्य और अमर है। इस लिये 
मृत्यु का विचार करते समय सिर्फ इस शरीर का ही विचार करना बाकी रह जाता 
है। अच्छा, यह तो सब जानते है, कि यह शरीर नागवान्‌ हैं; परन्तु आत्मा के 
कल्याण के लिये इस जगत्‌ में जो कुछ करना हैं, उसका एकमात्र साधन यही 
नाशवान्‌ मनुष्यटेह है। इसी लिये मनु ने कहा है, “ आत्मान सतत रक्षेत्‌ दरैरपि 
शनैरपि ” - अर्थात्‌ स्री और सम्पत्ति की अपेक्षा हमकी पहले खयं॑ अपनी ही 
रक्षा करमी चाहिये (मनु. ७. २१३ )। यद्यपि मनुप्य-देह दुरलम और नाशवान्‌ 
भी है, तथापि जब उसका नाथ करके उससे भी अधिक किसी जाश्वत चल्लु की 
प्राप्ति कर लेनी होती है, ( जैसे देश, धर्म और सत्य के लिये अपनी प्रतिगा, बत 
और बरिरठ की रक्षा के लिये; एवं इज्जत, कीति और सर्वभूतहि के लिये ) तब 
ऐसे समय पर अनेक महात्माओ ने इस तीम्र कतेव्याम्रि मं आनन्द से अपने प्राणी 
की भी आहुति दे दी है। जब राजा विलीप अपने गुरु चसिष्ठ की गाय की रक्षा 
करने के लिये सिह को अपने शरीर का बलिदान देने को तैयार हो गया, तंत्र वह 
सिंह से बोल्य, कि हमारे समान पुरुषों की “इस पॉचमोतिक शरीर के विषय मे 
अनाखा रहती है। अतएव तू मेरे इस जड शरीर के बबले मेरे यशःम्वरूपी गरीर 
की और ध्यान ढे।” ( रघु. २. ५७ )। कथासरित्सागर और नागानन्द नाटक से 
यह वर्णन है, कि सपों की रक्षा करने के लिये जीमृतवाहन ने गढंड की खय अपना 
शरीर अर्पण कर दिया। मुच्छकटिक नाटक ( १०, २७ ) में चारदत्त कहता है +- 
न भीतों सरणादास्स केवल दूपितं यञञः । 
विशुद्धस्य हि में मृत्यु! पृत्रजन्मसमः किल ॥ े 

४४९; मृत्यु से नहीं डरता; मुझे यही दुःख है, कि मेरी कीर्ति कलकित हो गई। यदि 
क्ार्ति शुद्ध रहे, और मृत्यु भी भा जाय, तो में उसको पुत्र के उत्सव के तमान 
मार्नूंगा। ” इसी तत्व के आधार पर महाभारत (वन, १०० तथा १३१३ शा. 
३४ ) मे राजा शित्रि और दधीचि ऋषि की कथाओ का वर्णन किया हैं। ड्च धम - 
( यम ) राज इंयेन पक्षी का रूप धारण करके कपोत के पीछे उड़े ओर जय वह 
कपोत अपनी रक्षा के लिये राजा ज्षित्रि की शरण मे गया, तंत्र राजा न खब अपन 
शरीर का मास काट कर उस इ्येन पक्षी को दे दिया; आर गरणागत क्पोत की रक्षा 
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की | इलासर नाम का देवताओ का एक शत्रु था। उसको मारने के लिये दधीचि' 
ऋंपपि की हड्डियो के वज़् दी आवच्यकता हुई। तव सब ठेवता मिल कर उक्त ऋषि के 
पास गये और बोले, “ शरीरत्याग छोकहितार्थ मवान्‌ कठुमहैसि ”? - है महाराज ! 
लोगो के कल्याण के लिये आप ठेहत्याग कीजिये ।-बिनती सुन कर व्यीचि ऋषि ने 
वंड़े आनन्द से अपना शरीरत्याग दिया और अपनी हृड्डियों देवताओ को दे दी । 
एक समय की वात हैं, कि इन्द्र ब्राह्मण का रुप धारण करके, दानशूर कर्ण के पास 
कवच और कुडछ मॉगने आया । कर्ण इन कबच-कुण्डछों को पहने हुए ही 
जन्मा था। जब सूर्य ने जाना, कि इन्द्र कक्‍च-कुण्डल मॉँगने जा रहा है, तब उसने 
पहले ही स कर्ण को सूचना दे ठी थी, कि तुम अपने कंवच-कुण्डल किसी को ढान 
मत ठेना। यह सूचना ठेते समय रुय ने कर्ण से कहा, “ इसमे संदेह नहीं, कि तू 
बडा दानी हैं; परन्तु यदि त्‌ अपने कवच-कुण्डल न मे देना, तो तेरे जीवन ही की 
हानि हो जायगी । इसलिये तू इन्हे किसी की न देना। मर जाने पर कीति का क्या 
उपयोग है! - “ मृतस्य कीर्त्यां कि कार्याम। ? यह सुन कर कर्ण ने स्पष्ट उत्तर 
व्या, कि “ जीवितेनापि मे रभ्या कीर्तिस्तद्विद्धि मे त्रतम्‌ ? - अर्थात्‌ जान चली 
जाय ती भी कुछ परवाह नहीं; परन्तु अपनी कीर्ति की रक्षा फरना ही मेरा व्रत है 
(मं. भा. बन, २९९. ३८ ) साराश यह है, कि “ यदि मर जायगा, तो ख्र्ग की 
प्रासि होगी; और जीत जायगा तो प्रथ्वी का राज्य मिलेया ” इत्यादि क्षात्रधर्म 
( गी. २. ३२७ ) और “ खधम निधन अरेयः ” (गी. 9. ३५) यह सिद्धान्त उक्त 
तत्त्व पर ही अवलबित है। इसी तत्त्व के अनुसार श्रीसमर्थ रामद्स स्वामी कहते हैं, 
” कीतिं की ओर देखने से सुख नहीं है; और सुख की और देखने से कीर्ति नहीं 
मिलती ” ( दास, १२. १०, १६; १८, १०, २५ ); और के उपदेश भी करते है, कि 
ल्‍* है सजन मन | ऐसा काम करो, जिससे मरने पर कीर्ति क्ची रहें। ” यहाँ प्रश्न 
। सकता है, कि यद्यपि परोपकार से कीर्ति होती है, तथापि मृत्यु के बाद कीर्ति का 
:4। उपयोग है! अथवा किसी सम्य मनुप्य को अपकीर्ति की अपेक्षा मर जाना 
( गी. २. ३४ ), या जिद रहने से परोपकार करना अधिक प्रिय क्यों माल्म होना 
चाहिये ! इस प्रश्न का उचित उत्तर ठेने के लिये आत्म-अनात्म-विचार मे प्रवेश 
करना होगा। और इसी के साथ कर्म-अकर्मशासत्र का भी विचार करके यह जान 
लेना होगा, कि किस मौके पर जान देने के डिय तैयार होना उचित या अनुचित 
है। यदि इस बात का विचार नहीं किया जायगा, तो जान देने से यज्ञ की प्राति तो 
दूर है रही, परंतु मुर्खता से आत्महत्या करने का पाप माथे चढ़ जायगा | 
माता, पिता, गुरु आढ़ि वन्दनीय और पूजनीय पुरुषों की पूजा तथा झश्नपा 
वरना भी सबमान्य धर्मो मे से एक प्रधान धर्म समझा जाता हैं। यदि ऐसा न हो 
तो कुडडच, शुरुकुछ और सारे समाज की व्यवस्था टीक ठीक कमी रह न सकेगी । 
वहीं कारण हैं, कि सिर्फ स्टृति-परन्यों ही में नहीं, किन्ठ॒ उपनियों में भी, “सत्य 
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वद, धर्म चर ? कहा गया है। और जब गिप्य का अव्ययन प्ररा हो जाता, ओर 

वह अपने घर जाने छगता, तब अत्येक गुरु का यही उपदेश होता था, कि 
मातृदेवी भव । पितृडेवी भव” (तैं, १, ११, १ ओर ६. ) महामारत फ्े 

त्राह्मण-व्याध आख्यान का तात्पय भी यही हैं (बन, आ. २१३)। परन्तु इस 

हे भी हद कमी अकल्पित वाधा खड़ी हो जाती है। ठेखिये, मन॒जी फहते हैं 
२, १४५ ) -- 


उपाध्यायान द्शाचार्यः आचायांणां शत पिता । 

सहस्न तु पितृन्माता गोरवेणातिरिच्यतें॥ 
/ उस उपाच्यायों से आचार्य और सौं आचायों से पिता, एवं हजार पिताओ 
से माता का गोरव अधिक है।” इतना होने पर भी यह कथा प्रसिद्ध है, ( भन. 
११६, १४ ) कि परशञ्॒ुराम की माता ने कुछ अपराध किये था। इस लिये उसने 
अपने पिता की आज्ञा से अपनी माता को मार डाल । झ्ञान्तिपर्व (२६५ ) के 
चिरकारिकोपाख्यान में अनेक साधक-वाधक प्रमाणोसहित ट्स चात का विस्तृत 
विवेचन किया गया है, कि पिता की आना से माता का वध करना श्रेयस्कर है 
या पिता की आजा का भग करना श्रेयस्कर है। इससे त्पष्ट जाना जाता हैं, कि 
महाभारत के समय ऐसे सूक्ष्म प्रसगो की नीतिशालत्र की दृष्टि से चर्चा करने दी 
पद्धति जारी थी। यह बात छोयो से ले कर बड़ों तक सच लोग को माच्म हे, 
किपिता की प्रतिगा की सत्य करने के लिये पिता की आज्ञा से रामचढ़ ने 
चोठह वर्ष वनवास किया; परन्तु माता के सबंध में जो न्याय ऊपर कहा गया 
है, वही पिता के सबंध में भी उपयुक्त होने का समय कमी कभी आ सकता ह। 
जैसे: मान लीजिये, कोई लड़का अपने पराक्रम से राजा हो गया और उसका पिता 
अपराधी हो कर इन्साफ के लिये उसके सामने छाया गयां। इस अवस्था में वह 
छडका क्या फेरे! - राजा के नाते अपने अपराधी पिता को दड दे या उसकी अपना 
पिता समझ कर छोड दें ? मन॒जी कहते है :- 

पिताचाये: खुहन्माता भागा पृतन्नः पुरोहितः 
नादण्ड्यों नाम राज्षोएस्ति यः स्वधर्स न तिष्ठति ॥ 

“४ पिता, आचार्य, मित्र, माता, ली, पुत्र आर पुरोहित - इनमे से कोर भी 
अपने धर्म के अनुसार न चले, तो वह राजा के लिये अब्ण्ड्य नहीं हो सकता;' 
अर्थात्‌ राजा उसको उचित दण्ड दे ” ( मनु, ८, २३५; मे. ना. था. १२१. ६० ) | 
इस जगह पुत्रधर्म की योग्यता से राजवम वी योग्यता अधिक हूँ। इस आत बम 
उठाहरण (मं, भा. के, १०७* रामा. ?. दे८ में ) बह हैं.  दयवश ७ 
महापराक्रमी सगर राजा ने असमजस नामक अपने लटुके का बश से निवल दया 
था; क्योंकि वह हुराचरणी था, और प्रजा वो डु-स विया परता था। मनुस्दृति मे 
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भी यह कथा है, कि आगिरस नामक एक ऋषि को छोटी अवस्था ही में बहुत ज्ञान 
हो गया था। इसलिये उनके काका-मामा आदइि बंड़े बूंहे नातेशर इसके पास 
अध्ययन करने छग गये ये। एक दिन पाठ पढ़ाते पढाते आगिरस ने कहा, ' पुत्रका 
इति होवाच श्ञानेन परिण्झ तान्‌। ? बस, यह सुन कर सब इंद्धजन क्रोध से छाल 
हो गये; और कहने लंग, कि यह छडका मस्त हो गया हैं। उसकी उचित दण्ड 
दिलाने के लिये उन लोगो ने देबताओ से शिकायत की। देवताओं ने दोनो ओर का 
कहना सुन लिया और यह निर्णय किया, कि “आगिरस ने जो कुछ तुम्हें कहा 
त्रही न्याय्य है। ” इसका कारण यह हैं :- 
न तेन वृद्धों भवातेि येनास्यथ पलिते शिरः। 
यो वे युवाप्यधीयानस्तं देवाः स्थविर बिदुः ॥ 

“'सेर के बार सफेट हो जाने से ही कोई मनुष्य चृद्ध नहीं कहा जा सकता; 
देवगण उसी को बृद्ध कहते हैं, जो तरुण होने पर भी ज्ञानवान्‌ हो” ( मनु. 
२. १५६ और म. भा. बन, १३३, ११; शल्य, <१, ४७, )। यह तत्त्व मनुजी और 
व्यासर्जी ही को नहीं, कितु बुद्ध को भी मान्य था। क्योकि, मनुस्मृति के उस 
लोक का पहला चरण “धम्मपढ!% नाम के प्रसिद्ध नीतिविषयक पाली भाषा के 
बौद्ध रथ में अक्षरशः आया हैं ( धम्मपद २६० )। और उसके आगे यह भी कहा 
हूँ, क जो सि्फ अवस्था ही से वुद्ध हो गया है, उसका जीना व्यथ है; यथार्थ मे 
धर्मिष्ठ और वृद्ध होने के लिये सत्य, अहिसा आदि की आवश्यकता है । “ चुल- 
वग्ग ! नामक दूसरे ग्रथ ( ६. १३. १ ) में स्वयं बुद्ध की यह आजा है, कि यद्यपि 
धर्म का निरूपण करनेवाला मिक्षु नया हो, तथापि वह ऊँचे आसन पर बैठे और 
उन वयोबद्ध मिक्षुओ को भी उपदेश करे, जिन्‍्हों ने उसके पहले दीक्षा पाई हो। 
यह कथा सब लोग जानते है, कि प्रव्हाठ ने अपने पिता हिरण्यकशिपु की अवशज्ञा 
करके भगवत्प्राप्ति कैसे कर ली थी। इससे यह जान पडता हैं कि जब कभी कभी 
पिता-पुत्रके सवंसामान्य नाते से भी कोई दूसरा अधिक बड़ा सबंध उपस्थित होता 
है, तब उतने समय के लिये निरुपाय होकर पिता-पुत्र का नाता भूछ जाना पडता 
है। परन्त ऐसे अवसर के न होते हुए भी, यदि कोई मुंहजोर लड़का उक्त नीति 
का अवलब करके अपने पिता को गालियां उेने छंगे, तो वह फेबुछ पच्छु के समात्त 
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* “ धम्मपद्‌ यथ का अंग्रेजी अनुवाद 'प्राच्यधर्म छुरतकमाला' (+वट९व 200६5 
"रा ॥॥2 #45/, 72०. 2) में किया गया है, ओर चल्नवरग का अनुवाद भी उसी माला 
के 7० आधा ओर 2द में प्रकाशित हुआ है ; ध्म्मपद्‌ का पाली श्लोक घह है ।” 
न तेन भ्रेरो होति येनस्स पलितं सिरो | 
परिपक्कों वथों तस्स सोघजिण्णों ति दुच्चति |) 
३ #च ७ 8 को 4. हि. 
'थेर! शब्द बुद्ध भिश्षुओ के लिये प्रयुक्त हुआ है। यह सस्द्त 'स्थविर' का अपभ्रश है १ 
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समझा जायगा। पितामह भीष्म ने युविष्ठिर से कहा है, “ गुरुग॑रीयान्‌ पितृतो 
माचृतश्रेति मे मतिः ? ( जा, १८८, १७ ) - अथात्‌ गुरु, माता-पिता से भी श्रेष्ठ है; 
परन्तु महाभारत ही मे यह भी लिखा है, कि एक समय मझुत्त राजा के गुरु ने 
लोेमवश हो कर स्वार्थ के लिये उसका त्याग किया, तब मरुत्त ने कहा :-- 

सरोरप्यवलिपस्य कार्याकायमजानतः । 

उत्पथप्रतिपन्नस्य न्याय्यं भवति शासनमर्‌ ॥ 
“ यदि कोई गुरु इस बात का विचार न करे, कि क्‍या करना चाहिये और क्या 
नहीं करना चाहिये; और यदि वह अपने ही घमड में रह कर टेढ़े रास्ते से चले, 
तो उसका शासन करना उचित है।” उक्त लोक महामारत में ज्यर स्थान में 
पाया जाता है (आ, १४२, ५२, ५३; उ, १७९, २४; गा. ५७, ७- १४०, ४८ ) | 
इनमें से पहले स्थान में वही पाठ है, जो ऊपर ठिया गया है। अन्य खानो में 
चौथे चरण मे “दण्डो भवति शाश्रतः ? अथवा “ परित्यागो विधीयते * यह 
पाठान्तर भी हैं। परन्ठु वाल्मीकिसमायण (२, २१, १३ ) में जहों यह ठोक हे, 
वहाँ ऐसा ही पाठ है, जैसा ऊपर विया गया है। इसलिये हम ने टस अथ में उसी 
को स्वीकार किया है। इस छोक में जिस तत्त्व का वर्णन किया गया है, उसी के 
आधार पर भीष्म पितामह ने परशुराम से और अजुन ने द्रोणाचार्य से युद्ध किया; 
और जब प्रल्हाट ने देखा, कि अपने गुरु, जिन्हें हिरण्यकणिपु में नियत किया 
हैं, भगवत्पासि क विरुद्ध उपदेश कर रहे है। तब उसने श्सी तत्व के अनुसार 
उनका निषेघ किया हे । शातिपर्व में भीप्म पितामह श्रीकृषण से कहते है, कि 
यद्मपि गुरु लोग पूजनीय है, तथापि उनको मी नीति की मयांग फा अवल्यन 
करना चाहिये; नहीं तो - हे 

समयत्यागिने लुब्धान उखू्नपि च केद्ाव। 

निहन्ति समरे पापाल क्षात्रियः स हि धर्मचित्‌ ॥ कर 
“है केशव ! जो गुप्त मर्यादा, नीति अथवा गिष्टाचार का भग करते है ओर ञ्ो 
छोभी या पापी है, उन्हें लड़ाई में मारनेवाला क्षत्रिय ही धमंश कहलाता है " 
(भा, ५५.१६ )। इसी तरह तैत्तिरीयोपनिपद्‌ मे भी प्रथम “ आचाय देवी भव 
कह कर उसी के आगे कहा है, कि हमारे जो कर्म अच्छे हो उन्हीं वा अनुकरण 
करो; औरों का नही - “ थान्यस्माक सुचरितानि । तानि त्वयोपास्थानि, नो श्तराधि कं 
(तैं. १, ११, २)। इससे उपनिपदों का वह सिद्धान्त प्रकट होता है, कि यथ्रपि पिता 
और आचार्य को टेवता के समान मानना चाहिये; तथापि यद्वि वे शराब पीते हां, 
तो पुन और छात्र को अपने पिता या आचार्य का अनुकरण नहीं करना चाहिये 
क्योंकि नीति, मर्यादा और धर्म का अधिकार मॉन्चाप था गुरु ते आपके बढ ता 
होता है। मनुजी की निम्न आजा का भी यही रहस्य हैं" धर्म वी सका स्व; 
यदि कोई धर्म का नाग करेगा; अर्थात्‌ धर्म बी आज के अहुघार खाचरण नशा 
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करेगा; तो वह उस मजुष्य का नाश किये बिना नहीं रहना ” ( मनु, ८.१४-१६ ) 
राजा तो शुरु से भी अधिक श्रेष्ठ एक ठेवता है (मनु. ७. ८ और मे, भा. शा. 
5८, ४० ): परंतु वह भी इस धर्म से मुक्त नहीं हो सकता। यद्वि वह इस घन का 
त्याग कर देगा, तो उसका नाश हो जायना। यह वाद मनुरझति में कही गई हैः 
ओऔर महाभारत में वही भाव, वेन तथा खनीनेन्र राजाओं की कथा में, व्यक्त 
किया गया है ( मनु, ७, ४१ और ८, १२८: म. भा, शा. ५६, ६२-१०० तथा 
अरब, ४ ) । 

अहिसा, सत्य आर अस्‍्तेय के साथ इन्ठरिय-निम्रह की भी गणना सामान्य 
धर्म में की जाती है ( मठु, १०, ६३ )। काम, कोध, ल्लोम आदि मनुप्य के शत्रु हैं। 
इसलिये जब तक मनुष्य इनको जीत नहीं लेगा, तब्र तक समाज का कल्याण नही 
होगा। यह उपदेश सब झाक्नो में किया गया है। विदुरनीति और भगवद्गीता में 
भी कहा है :- 

त्रिविध नरकस्पेंद द्वारं नाशनसात्सनः। 
कामः क्ोघस्तथा छोभस्तस्मादितव त्रय॑ व्यजेद ! 
“ काम, क्रोध और छोम ये तीनो नरक के छार है। इनसे हमारा नाश होता हैं। 
इस लिये इनका त्याग करना चाहिये ” गीता, १६. २१ : म. मा. ३२ ,७० )। परन्तु 
गीता ही में भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने अपने स्वरूप का यह वर्णन किया है, “ घर्माविस्छों 
नततेपु कामोडरिमि भरतर्षम ? - हे अर्जुन ! प्राणिमात्र में जो 'काम'धर्म के अनुकूल 
है, वहीं मैं हूँ ( गीता. ७, ११ )। इससे यह वात सिद्ध होती है, कि जो “काम *-धर्म 
के विरुद्ध है वही नरक का द्वार है। इसके अर्तिरिक्त जो दूसरे प्रकार का 'कामः है, 
अर्थात्‌ जो धर्म के अनुकूल है, वह ईश्वर को मान्य है। मनु ने भी यही कहा हे: 
/ परित्यजेब्थकामी यौं स्थाता घर्मवर्जिती ? - जे अथ ज्ौर काम के विरुद्ध हो, 
उनका त्याग बर ठेना चाहिये ( मनु, ४. १७६ )। यदि सब्र प्राणी कर से काम 
का त्याग कर दे और मृत्युपयंत बह्नचयज्त से रहनेका निश्चय कर ले, तो सौ-पचास 
वर्ष ही मे सारी सजीव खष्टि का लय हो जायगा; और जिस सृष्टि दी रक्षा के लिये 
गवान बार बार अवतार घारण करते है. उसका अल्यकाल ही मे उच्छेट हो 
जायगा। यह वात सच हैं कि, काम और क्रोध मन॒ग्य के शज्रु है- परंतु कब? जब 
वे अपने को अनिवार्य हो जावे तब। यह बात मनु आदि शाज्कासे को सम्मत है, 
कि सृष्टि का क्रम जारी रखेने के लिये -- उचित मयादा के भीतर - काम और क्रोघ 
की अत्यंत आवध्यकता है (मनु, ५. ५६ )। इन प्रब्छ मनोबृत्तियो वा उचित 
' सैति से निम्रह करना ही सब्र मुघारों का प्रधान उद्देश है। उनका नाश करना कोई 
उधार नहीं कहा जा सकता: क्योकि मायवत (११, ५. १६ ) मे कहा है :-- 
छोके व्यवायामिष यसेवा नित्यास्ति जन्तोंनेहि तन्न चोदना । 
- व्यवस्थितिस्तेयु दिवाहयज्ञस्तराभहेरात्मनिवृत्तिरिष्टा 
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' इस दुनिया में किसी से यह कहना नहीं पडता, कि तुम मैथुन, मास और मरिरा 

का सेवन करो। ये बाते मनुष्य को स्वभाव ही से पसन्द है। इन तीनो की कछ 
"व्यवस्था कर देने के लिये - अथांत्‌ इनके उपयोग को कुछ मर्याठित करके व्यवस्थित 
"कर देने के लिये - ( भारत्रकारों ने ) अनुक्रम से विवाह, सोमयाग और सोच्रामणी 
यज्ञ की योजना की है; परन्तु तिस पर भी निन्ृत्ति अर्थात्‌ निष्काम आचरण दृष्ट 
है।” यहाँ यह बात व्यान में रखने योग्य है, कि जब ' निनृृत्ति ! शब्द का सर्वंध 
पञ्चम्यन्त पद के साथ होता है, तब उसका अर्थ “ अमुक वस्तु से निव्त्ति अर्थात्‌ 
अमुक कम का सवंथा त्याग ? हुआ करता है; तो भी कर्मयोग में “निव्त्ति ” विशे 
पण कम ही के लिये उपयुक्त हुआ है। इसलिये “ निव्वत्तिकर्म ? का अर्थ ' निष्काम 
बुद्धि से किया जानेवाला कम ? होता हैं। यही अर्थ मनुस्मति और भागवतपुराण में 
स्पष्ट रीती से पाया जाता है ( मनु. १२, ८९; भाग ११, १०, १ और ७, १५. ४७ ) 
क्रोध के विषय मे किरातकाव्य में (१, ३३ ) भारविका कथन है :- 


अमर्ष श्वुन्येन जनस्य जन्तुना न जातहार्देन न विदविपादर ; | 


४ जिस मनुप्य की अपमानित होने पर भी क्रोध नहीं आता, उसकी मित्रता और 
द्वेप दोनों बराबर है। ” क्षात्रधर्म के अनुसार देखा जाय तो विदुल ने यही कहा है :- 


एतावानेव पुरुषोी यहमर्पी यदक्षमी | 
मावालिरमपषे किक | 
क्षमावात्षिरमषश्व' नव स्त्री न पुनः पुसान ॥ 


४ जिस मनुष्य को ( अन्याय पर ) क्रोध आता है, जो (अपमान को ) सह नहीं 
सकता, चही पुरुष कहलाता है। जिस मनुष्य में क्रोध या चि नहीं है, वह नपुसक 
ही के समान है ” (म. भा. १. १३२, ३३ )। इस वात का उल्लेख ऊपर किया 
जा चुका है, कि इस जगत्‌ के व्यवहार के लिये न तो सदा तेज या क्रोध ही उपयोगी 
है, और न क्षमा । यही वात लोभ के विपय में भी कही जा सकती हैं: क्योकि 
सन्‍्यासी को भी मोक्ष की इच्छा होती है। 

व्यसनी ने महाभारत में अनेक स्थानों पर भिन्न भिन्न कथाओं के ठारा यह 
प्रतिपाइन किया हैं, कि झूरता, घेय, व्या, शील, नम्रता, समता आदि सब सद्गुण 
अपने अपने विरुद्ध गुणा के अतिरिक्त देश-काल आदि से मर्यादित ह। यह नहीं 
समझना चाहिए, कि कोई एक ही सदगुण सभी समय शोभा ठेता है । भृहरि या 
कथन हैं । 

विपादे धर्यमथाभ्युदये क्षमा सदासे वाक्पठ्ठता युधि विक्षमः। 

८ सकट के समय वैर्य अम्युव्य के समय (अर्थात्‌ जब्र शासन बरने का सामथ्य हो 
तब ) क्षमा, सभा में वक्‍तृता और युद्ध में भरता भोभा देती है ? ( नीति. ६३ )। 
शाति के समय उत्तर ” के समान वकब्रक करनेवाले पुरुष दुछ कम नहा हं। घर 
जैठे वेठे अपनी ज्री की मथनी -में से तीर चलानेवाले कर्मबीर बरहुतेर होगे: उनमे 
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से रणभूमि पर धतुर्घर कहलमनेवाला एक-आध ही दीख पडता है। घर्य आदि 
सदूगुण ऊपर लिखे समय पर ही शोभा उेते है इतना ही नहीं, कितु ऐसे मॉकि 
के बिना उनकी सच्ची परीक्षा भी नहीं होती । सुख के साथी तो बहुतेरे हुआ 
करते हैं; परन्तु “ निकपग्रावा तु तेया विपत्‌ ” - विपत्ति ही उन की परीक्षा वी सच्ची 
कसौटी है। 'प्रसग' शब्द ही मे देश-काल के अतिरिक्त पात्र आदि बातों का भी 
समावेश हो जाता है। समता से बढ कर कोई भी गुण श्रेष्ठ नहीं है। भगवद्गीता मे 
स्पष्ट रीति से लिखा है, “ समः सर्वेषु भूतेपु ” यही सिद्ध पुरुषों का लक्षण है। परन्तु 
समता कहते फिसे हैं! यदि कोई मनुप्य योग्यता-अयोग्यता का विचार न करके सच 
लोगो को समान दान करने लगे, तो क्या हम उसे अच्छा कहेंगे ! दस प्रश्न का निणय 
भगवद्गीता ही में इस प्रकार किया हैं-“वेशे काले च पात्रे व तद्दानं सात्त्वि् 
विदुः ” - देश, कार और पात्र का विचार कर के जो ढान किया जाता है, वही 
सात्त्विक कहल्यता हैं (गीता. १७, २० )। काल की मयोद्र सिर्फ़ बतंमान काल ही 
के लिये नहीं होती | ज्यों ज्यों समय बबलता जाता है, त्यो त्या व्यावहारिक घमम में 
भी परिवतन होता जाता है। इसलिये जब प्राचीन समय की फिसी बात की योग्यता 
या अयोग्यता का निर्णय करना हो, तब उस समय के धर्म-अधमंसंब्रंधी विश्वास का 
भी अवश्य विचार करना पड़ता है। देखिये, मनु ( १, ८५ ) और व्यास (म. भा. 
गा. २०९, ८ ) कहते हैं :- 

अन्ये कृतयुगे धर्माखेतायां द्वापरेंउपरे । 

अन्ये कलियुगे नृणां युगत्हासाहुरूपतः । 


* युगमान के अनुसार इत, त्रेता, द्वापर और कृलि के धर्म मी भिन्न भिन्न होते 
ह।' महाभारत (भा, १९२; और ७६ ) में यह कथा है, कि प्राचीन काल मे 
स्त्रियों के लिये विवाह की मयांदा नहीं थी- वे इस विपय मे स्वतन्त्र और अनाबृत 
थीं* सरन्तु जब इस आचरण का बुरा परिणाम ठीख पड़ा, तब श्रेतकेतु ने विवाह की 
मयादा स्थापित कर दी; और मदिरापान का निषेध भी पहले पहल शुक्राचार्य ही 
ने किया! तात्पय यह है, कि जिस समय में नियम जारी नहीं थे, उस समय के 
घर्म-अधर्म का और उसके बाद के घर्म-अधर्म का विवेचन भी भिन्न भिन्न रीति से 
किया जाना चाहिये | इसी तरह यदि वर्तमान समय का प्रचलित धर्म आगे बदल 
जाय, तो उसके साथ भविष्य काल के धर्म-अधर्म का विवेचन भी भिन्न रीति से 
किया जायगा। काल्‍्मान के अनुसार देशाचार, कुछाचार, और जातिधर्म का भी 
विचार करना पड़ता हैं। क्योंकि आचार ही सब घर्मो की जड़ है। तथापि आबचारों 
में भी चहुत भिन्नता हुआ करती है। पितामह भीष्म कहते हैं :- 

नि सर्वेहितः कश्विदाचारः संप्रवर्तते। 

तेनेबान्यः अभि सोपपरं बाथते पुनः ॥ 
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ऐसा आचार नहीं मिलता, जो हमेशा सब लोगो को समान हितकारक हो । 
यदि किसी एक आचार का स्वीकार किया जाय, तो दूसरा उससे बढ कर मिलता हैं; 
यदि इस दूसरे आचार का स्वीकार किया जाय, तो वह किसी तीसरे आचार का 
विरोध करता है ? (शा, २५९, १७. १८ )। जब आचारो में ऐसी भिन्नता हो, तब 
भीष्म पितामह के कथन के अनुसार तारतग्य अथवा सार-असारद्ृष्टि से विचार 
करना चाहिये । 
कर्म-भकर्म या धर्म-अधर्म के विषय में सब्र सदेहों का यदि निर्णय करने लगे, 

तो दूसरा महाभारत ही लिखना पडेगा। उक्त विविचन से पाठकी व्यान में यह बात 
आ जायगी, कि गीता के आरभ मे क्षात्र धर्म ओर बच॒ुप्रेम के बीच अगद्य उत्पन्न हो 
जानेसे अज्ञुन पर कठिना£ आईं, वह कुछ लोक-विलछक्षण नहीं है; इस ससार में ऐसी 
कठिनाइयों कार्यकर्ताओं और बड़े आदमियों पर अनेक बार आया ही करती ६* और 

ऐसी कठिनाइयों आती है, तब कभी अहिसा और आत्मरक्षा के ब्रीच, कभी सत्य 
और सर्वभूतहित मे, कमी शरीररक्षा और कीर्ति में, और कभी भिन्न भिन्न नातो से 
उपस्थित होनेवाले कर्तव्यों में झगडा होने लगता है। शामत्रोक्त, सामान्य तथा सबमान्य 
नीति-नियमी से काम नहीं चलता, और उनके डिये अनेक अपवाद उत्पन्न हो जाते 
हैं। ऐसे विकट समय पर साधारण मनुष्यों से ले कर बंडे पडिता की भी यह जानने 
की स्वाभाविक इच्छा होती हैं, कि काय-अकाय कोी व्यवस्था - अथांत्‌ क्तत्य-अक्तब्य 
धर्म का निर्णय - करने के लिये कोई चिरस्थायी नियम अथवा युक्ति हैं या नहीं। 
यह वात सच है, कि शास्त्रों में दुर्मिन जैसे सकट के समय 'आपडमी कहकर कुछ 
सुविधाएं ढी गई है। उद्यहरणार्थ, स्पृतिकारों ने कहा है, कि यदि आपत्काल मे 
त्राह्मण किसी का भी अन्न ग्रहण कर छे, तो वह ढोपी नहीं होता; और उपस्ति- 
चाक्रायण के इसी तरह बर्ताव करने की कथा भी छाद्ोग्योपनिपद्‌ ( याज, है. ४ 
छा. १. १० ) में है; परन्तु इसमे और उक्त कठिनाध्यों में बहुत भेद्र हैं। हाभक्ष 
जैसे आपत्काल मे श्ञालधर्म और भूख, प्यास आढ़ि इन्द्ियब्ृृत्तियो के बीच में दी 
झगडा हुआ करता है। उस समय हमको टम्द्रियाँ एक और खींचा करती है और 
आखघम दसरी ओर सीचा करता है! परन्तु जिन कठिनाइया का वणन ऊपर क्या 
गया है, उनमें से बहतेरी ऐसी है, कि उस समय इब्द्रियद्नत्तिया का आर झास का 
क्रछ भी विरोध नहीं होता* किन्तु ऐसे दो धर्मा में परन्पर-नबराव उत्पन्न हा जाता 
है, जिन्टे भासत्रो ही ने विहित कहा हैं। और फिर उस समय सट्म । बेचार वरना 
पडता है, कि फ्सि बात का स्वीकार किया जव। यद्याप वा: महुल्‍य पर्नी दादि 
के अनुसार उनमे से कुछ बातों झा निणय ग्राचान सत्पुन्प। थे; ऐस हैं। समय पंर 
किये €ए बतांव से वर सकता है, तेजा।प अनेक में।० एस हमे €. थी उसमे ४ 
बडे बुद्धिमानों का भी मन चक्कर में पट जाता ह। कारण चह है. ।5। अतना ।न्तनां 
अधिक विचार क्या जाता है, उतनी ही अधिक उपपत्तिया सौर तन डसन्न होने 

गी. र. 
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हैं, और अतिम निर्णय असंभव-सा हो जाता है। जब उचित निर्णय होने नहीं पाता 
तब अधर्म या अपराध हो जाने की भी संभावना होती है। दस दृष्टि से विचार 
करने पर माल्स होता है, कि धर्म-अधरम का विवेचन एक स्वतंत्र शास्र ही है, जो 
न्याय तथा व्याकरण से भी अधिक गहन है। प्राचीन संस्कृत ग्रथो में 'नीतिशास्र' 
शब्द का उपयोग प्रायः राजनीतिशास्त्र ही के विषय में किया गया है; और कर्तव्य 
अकतंव्य के विवेचन को 'धमंशञासत्र' कहते है। परन्तु आजकल "नीति? शब्द ही में 
कतंव्य अथवा सदचरण का भी समावेश किया जाता है; इसलिये हम ने वर्तमान 
पद्धति के अनुसार, इस ग्रथ में घम-अधर्म या कर्म-अकर्म के विवेचन ही की भीति- 
शास्त्र! कहा है। नीति, कर्म-अकर्म या धर्म-अधर्म के विवेचन का यह शास्त्र बड़ा 
गहन है, यह भाव प्रकट करने ही के लिये “ सूक्ष्मा गतिहिं धर्मस्य ? - अर्थात्‌ धर्म 
या व्यावहारिक नीतिधर्म का स्वरूप सूक्ष्म हैं - यह वचन महाभारत में कई जगह 
उपयुक्त हुआ है। पॉच पाडवों ने मिल कर अकेली द्रौपदी के साथ विवाह कैसे किया ? 
ड्रीपठी के वजहरण के समय भीष्य-द्रोण आदि सत्पुरुष शून्यहृब्य होकर चुपचाप 
क्यो बेटे रहे ? दुष्ट दुयोधन की ओर से युद्ध करते समय भीष्म और ठ्रोणाचार्य ने अपने 
पक्ष का समर्थन करने के लिये जो यह सिद्धान्त बतलाया, कि “ अर्थस्य पुरुषों 
दासः दासस्त्वर्थों न कस्यचित्‌ ” - पुरुष अर्थ (सम्पात्ति ) का ढास है, अर्थ किसी 
को दास नहीं हो सकता ” - ( म. भा. भी, ४२३. २५ ) वह सच है या झूठ १ थटि 
सेवाधर्म कुत्ते की ज्त्ति के समान निन्‍्ठनीय माना है - जैसे ' सेवाश्वद्धत्तिराख्याता * 
( मन. ४०६ ), तो अर्थ के दस हो जाने के बढले भीष्म आहिको ने दुर्योधन की 
सेवा ही का त्याग क्‍यों नहीं कर दिया? इनके समान और भी अनेक प्रश्न होते 
/ जिनका निर्णय करना बहुत कठिन है; क्योंकि इनके विपय में ग्रसण के 
अनुसार ।भिन्न भिन्न मनुष्यों के भिन्न मिन्न अनुमान या निर्णय हुआ करते है। 
यही नहीं समझना चाहिये, कि धर्म के तत्त्व सिर्फ सूक्ष्म ही है- सूक्ष्म गतिहिं 
हट हे ये ( म, भा. १०, ७० ); किन्तु ४ 4३3० (बन, २०८, २) मे यह भी 
| नहुशासा हानान्तका ? - अथात्‌ उसकी शाखाएँ भी अनेक है 
उससे निकलनेवाले अनुभव भी भिन्न मिन्न हैं। इक न के का 
७ 9०० 

मे नम का विवेचन करते पसय तुलछाधार भी यही कहता है, कि “ सूक्ष्मत्वान्न स 
विज्ञातं शक्यत वहुनिहवः ? - अथोत्‌ धर्म बहुत सूक्ष्म और चक्कर में डाल्नेवाल्म 
अवक । इसलिये वह समझ मे नहीं आता ( शा. २६१, ३७ )। महाभारतकार 
श के १ 8 न ककि हे हम तरह जानते थे; इसलिये उन्होने यह समझा 
कि प्राचीन समय के सत्य ने ब ४ ४*रम ला पक मद आह है, 
किक कस गा २०० रख काठिन पक पर कैसा बर्ताव किया था। परन्तु 
०२ आदि अंक चन करके उसका सामान्य रहस्य महाभारत 
्‌ *ना आवश्यक था। इस रहस्य या मर्म का प्रतिपादन - 


कमजिज्ञासा ५१ 


अजुन की कर्तव्य-मूढ़ता को दूर करने के लिये भगवान श्रीकृष्ण ने पहले जे। डपटेश 
दिया था, उसी के आधार पर - व्यासजी ने धगवद्गीता में किया है। इससे "गीता 
महाभारत का रहस्योपनिपद और शिरोभूषण हो गई है । और महाभारत गीता के 
अतिपादित मलमृत कर्मतत्वी का उद्ृहरणसहित विस्तृत व्याख्यान हा गया है । उस 
बात की ओर उन लोगो को अवच्य ध्यान देना चाहिये; जा यह कहा करते है, कि 
महाभारत श्रथ में 'गीता' पीछे से शुसेड दी सह है। हम तो यही समझते है, कि 
यदि गीता की कोई अपूर्वत्ता या विशेषता है, तो वह यही है, कि जिसका उल्लेख 
ऊपर किया गया है। कारण यह है, कि यद्यपि केवल मोश्षशासत्र अर्थात्‌ बदान्त का 
प्रतिपादन करनेचाके उपनिषद्‌ आदि, तथा आहिसा आदि सठचार के सिफे नियम 
बतानेयाले स्मृति आदि अनेक ग्रंथ हैं; तथापि वेगन्त के गहन तत्वगान के आधार 
पर कार्याकार्यव्यवस्थिति! करनेवाला, गीता के समान कोई दूसरा प्राचीन अथ सस्कृत 
साहित्य में देख नहीं पडता । गीताभक्तो को यह बतरूने की आवश्यकता नहीं, कि 
कार्याकार्यव्यवस्थिति' शब्द गीता ही (१६. २४) मे प्रयुक्त हुआ है। यह शब्द 
हमारी मनगढत नहीं है। मगबद्गीता ही क समान योगवासिठठ मे भी वसिश्ठम॒नि ने 
श्रीयमचन्द्रजी को शान-मल्क भ्रद्मत्तिमागे ही का उपदेश किया हं। परन्त्र बह भथ 
गीता के बाद हैं; और उसमे गीता ही का अनुकरण किया है। अतएवं ऐसे ब्रथी से 
“गीता की उस अपूर्वता या विभेषता में - जो ऊपर कही गई है -कोई बाधा नहीं ह।वी । 
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जद गीता पर ० 


खुदि किती मनुष्य को किती ज्षात्न के जानने थी इच्छा पहले ही से न हों, तो वह 
उस शात्त के जान को पाने का अधिकारी नहीं हो सकता । ऐसे अधिकाररहित 
भनुष्य को उस शासत्र की शिक्षा ढेना मानों उल्नी में दू८ दुहना ही है। शिष्य को 
तो इस हिक्षा से कुछ ल्म होता नहीं- परन्तु गुर की भी निरथक अ्म रछूरके समय 
नष्ट करना पड़ता है। मिनी और जबराण्ण के उन्चो वे आरम में इसी कारण से 
' अथातों धमजिज्ञाता ' और ' अथातो बव्रह्मजिशासा * नहा हुआ है। डेँसे ऋह्योपदेश 
नुनुकुओों को और धर्मोपदेश घर्मच्छलो को देना चाहिये: वैसे ही कर्मझात्तोपदेश 
उसी ननुप्य को देना चाहि०, जिसे यह जानने की इच्छा या दिजासा हो. कि ससार 
में कर्म ठेसे करना चाहिये। इसी लिये हमने पहले प्ररण में, 'अथातो' रह कर 
दूसरे प्रकरण में 'दर्मजिज्ञसा का त्वल्प और कर्मयोगझ्ारू का महत्व चतलाया है। 


जब तक घ्हले ही से इस गत का अनुभव न कर लिया जाय, दि अमक काम में 
श्मक अरमकास्क, स्द्ावटट नल ।>] अिमम्याकन्ण्ाा-... शयकजनग+॥ उस स्कावट स्प्रप्र्स्च्च्दरा डप्् हि ०० अधभमी आ 
अंगुक सच्ावट हूं, तत्र तद उस रुकावट से छटकारा णने की शिश्षा उेनेदाले गात्त 


का नह्स् ध्यान मे नहां आता आर नहंत््व को न जानने से केबल रटा हा शात्त 
समय पर ध्यान मे रहता नी नही है। यही झारण है, कि जो सदगुरु है, वे पहले 
यह देखते हैं. कि शिप्य के मन ने जिजासा है या नहीं. और चढ़ि जिज्ञासा न हो 


तो वे पहले टसी के जाग्रत करने का प्रयत्न कियय करते है। गीता में क्मंयोगशान्त 
पा विवेचन इसी पद्धति से किग गया है। ज्च अर्जन के मन में यह शंका आइ, कि 
किस जज 
जच लडाइ मे 


मरे हाथ से णितृवध और गुरुवध होगा, तथा [जिसमें अपने सच बधघकों 
जयगा. उसने शामिल होना उचित है या अनुचित: और जनत्र वह युद्ध 


/ | 
बा | 
>5| 
रु 
न्म्ब्ग्न्ही 
ँ 


कक पं हो कर संन्यास लेने का तैणार हुआ- और जब मगबान्‌ के इस सामान्य 
झक्तिवाउ से भी उसके मन का समाधान नहीं हुआ, कि ' समय पर किये जानेवाले 


ऊन दे त्वाग करना मूललेता और दुब्छता का उच्चक हैः इससे तुमको स्वर्ग तो मिलेगा ही 
नहीं, उल्टी दुष्कीति अवच्य होगी। * तव श्रीमगवान्‌ ने पहले * अग्ोच्यानन्वभोचचर्त्व॑ 


ाजप/5०ः,/-/क/-+-+-++..तन्‍8हनहत0#0#/#ै | |॒/|॥॒|॥॒॥“॒“ "09090्उ््ऱ्र 





ड <€ इसलिये थ. ब् #* २ रे 
पा याग का आश्रय ले करने की जो रीति, चतुराई या कुशलता 
30 5 पहत है ” यह योग! शब्द की व्याख्या अर्थात्‌ लक्षण है) इसके संचरधमे 
अधंक विचार इसी प्रकरण मे धगगे चल कर किया है! 


कमेयोगशास््र 8] 


प्रशावादाश्व भाषसे ? - अर्थात्‌ जिस वात का शोक नहीं करना चाहिये, उसी का तो 
तू शोक कर रहा है" और साथ साथ ब्रह्मश्न की भी बडी बड़ी बाते छोट:रहा 
है - कह कर अजुन का कुछ थोड़ा-सा उपहास किया; और फिर उसके कर्म के शान 
का उपदेश दिया । अर्जुन की शका कुछ निराधार नहीं थी । गत प्रकरण में हमने 
यह दिखलाया है, कि अच्छे अच्छे पडिती को मी कभी कभी “ क्या करना चाहिये 
और क्या नहीं करना चाहिये!” यह प्रश्न चक्र में डाल देता है। परन्तु कर्म 
अकर्म की चिन्ता मे अनेक अडचने आती है । इसलिये कर्म छोड देना उचित 
नहीं ह। विचारवान्‌ पुरुषों को ऐसी युक्ति ' अर्थात्‌” योग का स्वीकार करना 
चाहिये, जिससे सासारिक कर्मों का छोप तो होने न पावे, ओर क्माचरण करनेवाल्य 
किसी पाप या बधन में भी न फेंसे;- यह कह कर श्रीकृष्ण ने अजुन फो पहले 
यही उपदेश विया है.  तस्माश्योगाय युज्यस्व ? - अर्थात्‌ तू भी इसी युक्ति का 
स्वीकार कर। यही योग” कर्मयोगशासत्र है। और जब कि यह बात प्रकेट है, कि 
अजुन पर आया हुआ संकट कुछ लोक-विल्क्षण या भनोखा नहीं था - ऐसे अनेक 
छोटे-बड़े सकट ससार में सभी लछोगं। पर आया करते है - तब्र तो यह बात आव- 
व्यक है, कि इस कर्मयोगगारत्र का जो विवेचन मंग्रवद्गीता में किया हैं, उसे हर 
एक मनुष्य सीखे; किसी शास्त्र के प्रातिपादन में कुछ मुख्य मुख्य और गूह भर्थ को 
प्रकट करनेवाले शब्दों का प्रयोग किया जाता है। अतएव उनके सरल अर्थ को पहले 
जान लेना चाहिये; और यह भी देख लेना चाहिये, कि उस शास्त्र के आत्तिपावन की 
मूलगैली केसी है। नहीं तो फिर उसके समझने में कई प्रकार की आपत्तियों और 
बाधाएँ होती है । इसलिये कर्मयोगशासत्र के कुछ मुख्य मुख्य शब्दों के अर्थ की 
परीक्षा यहॉ पर की जाती है। ; 
(सब से पहला शब्द 'कर्म' है। कर्म' शब्द 'क! धातु से चना है। उसच्ग अर्थ 
* करना, व्यापार, हछूचल” होता हैं; और इसी सामान्य अर्थ में गीता में 
उसका उपयोग हुआ है + अर्थात्‌ यही अर्थ गीता मैं विवभित है। ऐसा कहने का 
कारण यही है, कि मीमासाशालत्र में और अन्य स्थानों पर भी इस शब्द के जो 
संकुचित अर्थ दिये गये हैं, उनके कारण पाठकी के मन में कुछ भ्रम उस्तन्न न होने 
पावे। किसी भी धर्म को लीजिये; उसमे ईश्वर-प्राप्ति के लिये कुछ-न-कुछ कर्म झरने 
को वतराया ही रहता है। प्राचीन वैदिक धर्म के अनुसार देखा जाय, तो यन- 
योग का ही वह कर्म है; जिससे ईश्वर की ्राति होती है। वेटिक अथो में यनन्याग 
की विधि चताई गई हैः परन्तु इसके विषय मे कहीं रहीं अं 5 के वचन 
भी पाये जते है । अतण्व उनकी एकता और मेल दिखलाने के ही लिये जैमिन 
'के पृर्वमीमासाशासत्र का प्रचार होने छगा | जैमिनी के मताठंसार वैडिक और 
औत यज-याग करना ही प्रधान और प्राचीन धर्म है । मनुष्य हुछ कर्ता 
है, वह सत्र यश्ञ के लियि करता हें। यदि उसे धन कमाना है, तो यज्ञ के ल्थि 
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और धान्य-सग्रह करना है, तो यज्ञ ही के लिये (म. भा. भा. २६. २५ )। जब 
कि यज्ञ करने की आज्ञा वेदों ही ने दी है, तब यज्ञ के लिये मनुष्य कुछ भी कम 
करे; वह उसको बंधक नहीं होगा । वह कम यज्ञ का एक साधन हैं - वह स्वतत्र 
रीति से साध्य वस्तु नहीं है। इसलिये यज्ञ से जो फछ मिलनेवाल्ा हैं, उसी मे 
उस कर्म का भी समावेद्य हो जाता है - उस कर्म का कोई अल्ग फल नहीं होता। 
परन्तु यज्ञ के लिये किये गये ये कर्म यद्यापि स्वतंत्र फछ ढेनेंवाले नहीं है, तथापि 
स्वय॒ यज्ञ से स्वर्गप्राति (अर्थात्‌ मीमासकोी के मतानुसार एक प्रकार को 
सुखप्रापि ) होती है; और इस स्वर्गप्राति के लिये ही यश्ञकतों मनुष्य बंडे चाव 
से यज्ञ करता है। इसी से स्वय यजञकर्म पुरुषार्थ' कहलाता है; क्योकि जिस 
वस्तु पर किसी मनुष्य की प्रीति होती है और जिसे पाने की उसक मन में 
इच्छा होती है; उसे 'पुरुषार्थ कहते है (जे. स, ४. १.१ और २) | यज्ञ 
का पर्यायवाची एक दूसरा ऋतु! शब्द हैं। इसलिये 'यज्ञार्थ' के बढले "ऋत्वध 
भी कहा करते है। इस प्रकार सब कर्मों के हो वगे हो गये : एक “यज्ञा्थी 
(ऋत्वर्थ) कर्म, अर्थात्‌ जो स्वतत्र रीति से फल नहीं ठेते, अतएवं अबधक हैं; और 
दूसरे 'पुरुषारथ' कर्म, अर्थात्‌ जो पुरुष को छामकारी होने के कारण बंधक है।' 
सहिता में इन्द्र आदि देवताओ के स्त॒ति-संबंधी सूक्त है, तथापि मीमासकगण कहते 
हैं, कि सब श्रुतिग्रन्थ यज्ञ आदि कर्मों ही के प्रतिपावक है । क्योकि उनका विनियोग 
यज्ञ के समय में ही किया जाता है | इन करमेठ, यातिक या केवछ कमेवादियों 
का कहना हैं, कि वेगेक्त यज्-याग आटि कर्म करने से ही स्वर्गप्रासि होती है, 
नहीं तो नहीं होती। चाहे ये यज्ञ-याग अज्ञानता से किये जाये या ब्रह्मज्ञान से । 
यद्यपि उपनिपदो मे ये यज्ञ ग्राह्म माने गये है, तथापि इनकी योग्यता ब्रह्मशान से 
कम ठहराई गईं है । इसलिये निश्चय किया गया है, कि यज्ञ-याग से स्वर्गप्रात्ति 
भले ही हो जाय* परन्तु इनके द्वारा मोक्ष नहीं मिल सकता। मोलक्षप्राप्ति के लिये 
ब्रह्मनान ही की नितान्त आवश्यकता है। भगवद्गीता के दूसरे अध्याय में जिन, 
यज्ञ-याग आदि काम्य कमा का वर्णन किया है - “ वेदबादरताः पार्थ नान्यव्स्तीति 
वादिनः ? ( गी. २. ४२ ) - वे ब्रह्मश्ञन के विना किये जानेवाले उपयुक्त यज्ञ-याग 
आदि कम ही है। इसी तरह यह भी मीमासका ही के मत का अनुकरण है, कि 
“/ यनाथात्कर्मणोडन्यत्र छोकोउ्य क्मंवघनः ? (गी. ३, ९) अर्थात्‌ यज्ञार्थ ड्रिये 
गये कम बधक नहीं है; शेप सब कर्म बधक है । इन यज्ञ-याग आदि वैडिक कर्मों 
के अतिरिक्त, अर्थात्‌ श्रौत कर्मो के अतिरिक्त और भी चारतुर्वर््य के भेदनुसार 
दूसरे आवध्यक कम मनुस्मृति आदि ध्मग्रन्थों में वर्णित है; जैसे क्षत्रिय के लिये 
युद्ध और वैच्य के लिये वाणिज्य | पहले पहल इन वर्णाश्रम-कमो का प्रतिपादन 
स्वृतिअन्थों में किया गया था। इसलिये इन्हे 'स्मा्त कर्म ” या ' स्मार्त यज्ञ " 
भी कहते है। इन श्रीत और स्मार्त कर्मों के सिवा और भी धार्मिक कर्म 
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हैं; जेसे अत, उपवास आदि । इन का विस्तृत प्रतिपादन पहले पहल सिर्फ 
पुराणो में किया गया है। इसलिये इन्हे “पौराणिक कर्म” कह सकेंगे । इन 
सब्र कुममों के और भी तीन - नित्य, नैमित्तिक और काम्य - भेद क्ये गये हैं। 
स्नान, संध्या आदि जो हमेशा किये जानेवाले क्‍मे है, उन्हे नित्यकर्म कहते है ! 
इनके करने से कुछ विशेष फल अथवा अर्थ की सिद्धि नहीं होती; परन्तु न करने से 
दोष अवश्य लगता है। नमित्तिक कर्म उन्हे कहते है, जिन्हें पहले किसी कारण के 
उपस्थित हो जाने से करना पडता है; जैसे अनिष्ट ग्रहो की गान्ति, प्रायश्रित्त आदि 
जिसके लिये हम शान्ति और प्रायश्रित्त करते है, वह निर्ित्त कारण यदि पहले न 
हो गया, तो हमे नेमित्तिक कर्म करने की कोई आवशध्यकता नहीं। जत्र हम कुछ 
विशेष इच्छा रख कर उसकी सफल्ता के लिये भास्रानुसार कोई कर्म फरते है, तत्र 
उसे काम्य कर्म कहते है; जैसे वर्षा होने के लिये या पुत्रमासि के लिये यजकरना । 
नित्य, नेमित्तिक और काम्य कर्मों के सिवा भी कर्म है; जैसे मब्रिपान इत्यादि, जिन्हे 
शाल्रो ने त्याज्य कहा है। इसलिये ये कर्म निपिद्ध कहलाते है। नित्य कर्म कीन कौंन 
है, नेमित्तिक कौन कोन है और काम्य तथा निपिझ कम कीन कौन है - ये सब बाते 
धर्मशार्नों मं निःश्वत कर दी गई है। यदि कोई किसी धर्मगात्नी से पृछे कि अमुक 
कर्म पुण्यप्रद है या पापकारक | तो वह सब से पहले इस बात का भिचार फ्रगा, कि 
गाल वी आजा के अनुसार वह कर्म यज्ञार्थ है, या पुरुषार्थ; नित्य है, या नमित्तिक; 
अथवा काम्य है, या निपिद; और धन बातो पर विचार करके फिर वह अपना 
निर्णय करेगा । परन्तु भमगवद्गी)ता की दृष्टि उस से भी व्यापक ओर विस्ती्ण है। मान 
लीजिये, कि अम्रुक एक कर्म शास्त्रों मे निपिझ नहीं माना गया हैं। अबबा बह विहित 
कर्म ही कहा गया हे। जैसे थुद्ध के समय छ्लात्रधर्म ही अजुन के लिये विहित कर्म 
था। तो इतने ही से यह सिद्ध नहीं हाता, कि हम वह कम हमेणा बरनते ही रहना 
चाहिये; अथवा उस कम का करना हमेंगा श्रेयन्कर ही होगा। यह जत पिछले 
प्रकरण में कही गई है, कि कही कही तो शात्त की आनाएँ भी परत्पर-विरुद्ध होती 
हैं। ऐसे समय में मन॒ुग्य को किस मार्ग का स्वीकार करना चाहिये, इस बात का 
निर्णय करने के लिये फो$ युक्ति है या नहीं ? यदि है तो बह कौनसी ? ब्रस, वही 
गीता का मुख्य विपय हैं। इस विपय म_कम के उपर्यक्त अनेक मेरी पर च्यान 
देनेकी कोई आवध्यक्ता नहीं। बज-याग आदि वदिक कर्मा तथा चातुर्वेण्य रे क्‍म। 
के विपय मे मीमासकों ने जो सिद्वान्त किये है, वें गीता में प्रतिपाडित दया से 
ऊहों तक मिलते है, यह दिखाने के लिये प्रसगानुतार गौता में मीमासवी ०े बंधन 
का भी कुछ विचार किया गया है और अतिम अध्यात्र (गी, १८, ६ ) में रस 
पर भी विचार किया है, कि नानी पुरुष वो यज्याग आदि झमें कजा चाट्यि या 
नही । परन्त गीता के मुख्य प्रतिपाय विपय का क्षेत्र उसमे नी व्यापक ह। स्सत्चि। , 
गीता में 'कर्म' शब्द का केबल श्रीत अथवा स्मार्त रूम 7ठना हो सद्ुालिव अभ 
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नहीं लिया जाना चाहिये- कितु उससे अधिक व्यापक रूप में छेतना चाहिये। साराश, 
मनुष्य जो कुछ करता है-जैसा खाना, पिना, खेलना, रहना, उठना, बैठना, 
श्वासोच्छवास करना, हँसना, रोना, सँधना, देखना, बोलना, सुनना, का दैना, 
लेना, सोना, जागना, मारना, छड़ना, मनन और ध्यान करना, आशा और निषेध 
करना, ढान ढेना, यज्याग करना, खेती और व्यापारधंघा फरना, इच्छा करना, 
निश्चिय करना, चुप रहना इत्यादि इत्यादि - ये सत्र भगवद्गीता के अनुसार कर्मी 
ही है चाहे वह कर्म कायिक हो, वाचिक हो अथवा मानसिक हो ( गी. ५. ८, ९ )। 
और तो क्या, जीना-मरना भी कर्म ही है। मौका आने पर यह भी विचार पडता 
है, कि “जीना या मरना! इन दो कर्मों में से किस का स्वीकार किया जाबे १ इस 
विचार के उपस्थित होने पर कर्म शब्द का अर्थ कर्तव्य कर्म ” अथवा * विहित कम * 
हो जाता है । (गी. ४. १६ )। मनुष्य के कम के विपय में यहाँ तक विचार हो 
चुका। अब इसके आगे बंद कर सब चर-अचर संष्टि के भी - अचेतन वस्तु के भी - 
व्यापार में 'कर्म! शब्द ही का उपयोग होता है । इस विपयका विचार आगे 
कमविपाक-प्रक्रिया में किया जायगा | ० 
कम शब्द से भी अधिक भ्रम-कारक शब्द योग” है।, आजकाल इस शब्द का 
रूढार्थ ' प्राणायामादिक साधने से। चित्तव्ृत्तियो या इन्द्रियों का निरोध करना ! 
अथवा  पातज्ञछ सूत्रोक्त समाधि या ध्यानयोग ? है। उपनिपदो में भी इसी अर्थ 
से इस शब्द का प्रयोग हुआ है (कठ. ६. ११ )। परतु ध्यान में रखना चाहिये, 
कि यह सकुचित अथ मगवद्गीता में विवक्षित नहीं हैं। 'योग” शब्द 'युज घाठु से 
बना है; जिसका अर्थ “ जोड, मेल, मिलाप, एकता, एकत्र अवस्थिति ? इत्यादि होता 
है। और ऐसी स्थिति की प्राप्ति के ' उपाय, साधन, युक्ति या कर्म “ को भी योग 
कहते हैं। यही सब अर्थ अमरकोश (३. ३. २२ ) मे इस तरह से व्यि हुए है - 
' योगः संहननोपायध्यानसगतियुक्तिपु ।? फलित ज्योतिप में कोई ग्रह यदि इष्ट 
अथवा अनिष्ट हों, तो उन ग्रहो का योग! इष्ट या अनिष्ट कहल्यता है; और 'योग- 
क्षैम! पद में योग? शब्द का अर्थ “अग्रास वस्तु को प्राप्त करना ? लिया गया है 
( गी. ९. २२ )। भारतीय युद्ध के समय द्रोणाचार्य को अजेय देख कर श्रीकृष्ण ने 
कहा हैं, कि  एको हि योगोडस्य मवेद्रधाय ? (म, भा. द्रो, १८१. ३१ ) अथात्‌ 
#णाचाय को जितने का एक ही योग” (साधन या युक्ति ) है, और आगे चल 
कर उन्हाने यह भी कहा है, कि हमने पूर्वकाल मे धर्म की रक्षा के लिये जरासघ 
आदि राजाओ को 'योग' ही से कैसे मारा था। उद्योगपूर्व (अ, १७२) में कहा 
गया है, कि जब भीष्म ने अम्बा, अम्विका और अम्बाल्का को हरण किया, तब 
कल छाय * योग योग ! कहे कर उनका पीछा करने लगे थे। महाभारत मे 
योग 8 गब्द का अयोग इसी अर्थ मे अनेक स्थानों पर हुआ है । गीता में 'योग', । 
योगी” अथवा योग शब्द से घने हुए सामासिक शब्द रगसग अस्सी बार आये 
3 ___०००००००-- का क 
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है; परन्तु चार-पाच स्थानों के सिग (डेखो गी. ६, १९ और २३) योग शब्द से 
पात्र योग ? अर्थ कहीं मी अभिष्रेत नहीं है । सिर्फ “ युक्ति, साधन, कुझल्ता, 
उपाय, जोड़, मेल ? यही अथ कुछ हेरफेर से सारी गीता में पाये जाते है! अतएव 
कह सकते है, कि गीताशाख््र के व्यापक शब्दों में योग! भी एक शब्द है; परन्तु योग 
शब्द के उक्त सामान्य अर्थों से ही - जैसे साधन, कुणलता, युक्ति आदि से ही - 
काम नहीं चल सकता । क्योंकि वक्ता इच्छा के अनुसार यह साधन संन्यास का हो 
सकता है; कम और चित्त-निरोध का हो सकता हैं* और मोक्ष का अथवा और भी 
किसी का हो सकता है। उद्ाहरणार्थ, कही कही गीता में अनेक प्रकार की व्यक्त सष्टि 
निर्माण करने की ईश्वरी कुशलता और अद्भुत सामर्थ्य को योग” कहा गया है 
( गी. ७, २०; ९, ५; १०, ७; ११, ८ ) और इसी अर्थ में भगवान्‌ को “योगेश्वर! 
कहा हैं। (गी. १८. ७५ )। परन्तु यह कुछ गीता के योग” शब्द का मुख्य 
अथ नही हैं । इसलिये, यह बात स्पष्ट रीति से प्रकट कर देने के लिये “योग 
शब्द से किस विशेष प्रकार की कुशछता, साधन, युक्ति अथवा उपाय को गीता 
में विवाक्षित समझना चाहिये। उस ग्रन्थ ही में योग गब्द की यह निश्चित व्याख्या 
की गईं है- “ योगः कमंसु कोगरूम्‌ ? (गी, २, ५० ) अथांत्‌ कम करने की किसी 
विशेष प्रकार की कुशलता, युक्ति, चतुरादइ अबवा झेली को योग कहते है ।शाकिर- 
भाष्य में सी  कर्मसु कीगलम्‌ ? का यही अर्थ लिया गया है - ' कम में स्वभावसिद्ध 
रहनेवाले बधन को तीड़ने की युक्ति ” । यदि सामान्यता ठेखा जाय, तो एक ही कम 
की करने के लिये अनेक योग” और 'डपाय” होते हैँ। परन्तु उनमे से जो उपाय 
यथा साधन उत्तम हो उसी की योग” कहते है। जैसे द्रव्य उपार्जन करना एक कर्म 
है। इसके अनेक उपाय या साधन है: जैसे चोरी करना, जाल्साजी करना, भीक 
मॉगना, सेवा करना, ऋण लेना, मेहनत करना आढि। यद्यपि घातु के अथानुसार 
इनमें से हर एक की 'योग” कह सकते है, तथापि यथाथ में ह्व्यग्राप्ति-योग उसी 
उपाय को कहते है, जिससे हम अपनी ' स्व॒तंत्रता रख कर मेहनत करते हुए प्रासत 
कर सके । ? 
जब स्वय भगवान्‌ में योग' शब्द की निश्चित ओर स्वतत्र व्याख्या कर टी 
है ( योगः कर्मसु कोशल्म्‌ - अर्थात्‌ कर्म करने की एक प्रकार की विशेष युक्ति का 
योग कहते है ) , तब सच पूछो, तो दस दाब्द के मुख्य आर्थ के विषय में कुछ मी 
अंका नहीं रहनी चाहिये: परन्तु स्वयं भगवान्‌ की ब्तलाइ हुए इस व्याख्या पर 
ध्यान न दे कर भीता का माॉय्रिताथ भी मनमाना निकाला है। अतएव श्स भ्रम 
को दर करने के लिये योग” शब्द का दुछ आर भी स्पष्टीकरण होना आाहिय। बह 
शब्द पहले पहल गीता के दूसरे अध्याय में आभाया हैं; आर वहीं इसका सर झः 
भी बतल्ा दिया हैं। पहले साख्यशान्र के अनुसार मगवान्‌ ने अजुन का बह 
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समझा टिया, फि युद्ध क्यो करना चाहियेः इसके बाद उन्हों ने रहा, कि ' अब हम 
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तुझे योग के अनुसार उपपत्ति बतल्वते हैं? (गी. २. ३९)। और फिर इसका 
वर्णन किया है, कि(जो लोग हमेशा यज्ञ-्यागादि काम्य कर्मो में निमम रहते है 
उनकी बुद्धि फलाशा से कैसी व्यग्र हो जाती है (गी. २. ४१-४६ ) ! इसके पश्चात्‌ 
उन्होंने यह उपदेश दिया है, कि बुद्धि को अव्यग्र, स्थिर या गात रख कर, आसक्ति 
की छोड दें; परंतु कर्मों को छोड देने के आग्रह में न पड”; और “ योगस्थ हो कर 
कर्मों का आचरण कर? (गी. २. ४८ )। यही पर योग! शब्द का स्पष्ट अर्थ भी 
कह दिया है, कि ' सिद्धि और असिद्धि दोनों में समबुद्धि रखने को योग कहते है ॥) 
इसके बाद यह कह कर, कि * फल की आशा से कम करने की अपेक्षा समब॒द्धि का 
यह योग ही श्रेष्ठ है? ; (गी. २.४९) और चुद्धि की समता हो जाने पर कर्म 
करनेवाले की कर्मसवंधी पाप पुण्य की बाधा नहीं होती। इसलिये तू इस 'योग” की 
प्राप्त कर। ? ठुरत ही योग का यह लक्षण फिर भी बतछाया है कि 'योगः क्मठ 
कीशल्म्‌ ? ( गी. २, ५० )। इससे सिद्ध होता है, कि पाप-पुण्य से अल्ति रह कर 
कर्म करने की जो समत्वबुद्धिरूप विशेष युक्ति पहले बतलाई गईं है, वही 'कोशल' 
है; और इसी कुशलता अर्थात्‌ युक्तिसे कर्म करने को गीता में योग” कहा है) इसी 
अर्थ को अजुन ने आगे चलकर “ यो5य॑ योगस्त्वया प्रीक्तः साम्येन मशुसहन ? 
(गी. ६. ३३ ) इस छोक में स्पष्ट कर व्या है। इसके सचध मे, कि जानी मनुष्य 
को इस ससार में कैसे चलना चाहिये, श्रीशकराचार्य के पूर्व ही प्रचालित हुए; वेढिक 
धर्म के अनुसार दे मार्ग है: एक मार्य यह है, कि'ज्ञान की प्राप्ति हो जाने पर सत्र 
कर्मों का सन्‍्यास अथांत्‌ त्याग कर दे: और दूसरा यह, कि ज्ञान की प्रासति हो जाने 
पर भी कमी की न छोडे - उनकी जन्म भर ऐसी युक्ति के साथ करता रहे, कि उनके 
पाप-पुण्य की वाधा न होने पावे। इन्हीं दो मार्गों को गीता में संन्यास और कर्म- 
योग कहा है [( गी. ५. २ )। संन्यास कहते है त्याग को, और योग कहते है मेल 
की । अथात्‌ कर्म के त्याग और कम के मेल ही के उक्त दो भिन्न मार्म हैं। इन्ही दे 
भिन्न मागा को लथ््य करके आगे (गी. ५. ४ ) साख्ययोगी' ( साख्य और योग ) 
ये सक्षित नाम भी वि गये हैं। बुद्धि को स्थिर करने के लिये पातझ्ञल्योग-झास्त् 
फै आसनी का वर्णन छठ्वे अव्याय मे है सही; परन्तु वह किसके लिये है? तपरबी 
के लिये नहीं; किन्त वह कमयोगी - अथात्‌ र'्किपूर्वक कर्म करनेवाले मनुष्य - को 
समता की युक्ति सिद्ध करने के लिये बतछाया गया ह । नहीं तो फिर 'तपस्विभ्योड घिको 
योगी ! इस वाक्य का कुछ अर्थ ही नहीं हो सकता । इसी तरह इस अव्याय के अन्त 
(६. ४६ ) में अशुन को जो उपदेश दिया गया है, कि ' तस्माओगी भवार्जुन ? 
उसका अथ ऐसा नहीं हो सकता, कि 'है अर्जुन | तृ पातक्लषक योग का अभ्यास 
फरनवाल्य बन जा।? इसलिये उक्त उपदेश का अर्थ “योगस्थः कुरु कर्माणि ” 
( २. ४८ ), “ तस्माद्योगाय युज्यस्व योगः कर्ममु कौशल्म ” (गी. २. ५० ), 


योगमातिश्लेत्तिउ भारत ” (४, ४२ ) इत्यादि वचनो के अर्थ के समान ही होना 
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चाहिये। अर्थात्‌ उसका यही अर्थ लेना उचित है कि, “हे अर्जून ! तु युक्ति से 
कर्म करनेवाछा योगी अर्थात्‌ कर्मयोगी हो।” वयोंकि यह कहना ही सम्भव 
नहीं, कि “तू पातज्ञक योग का आश्रय लेकर युद्ध के लिये तैयार रह।” इसके 
पहले ही साफ़ साफ कहा गया है, कि ' कर्मयोगेण योगिनाम्‌? (यी. हे. ३ ) 
अर्थात्‌ योगी पुरुष कर्म करनेवाले होते हैं। भारत के (मं, भा. श्वा, ३४८, ५६ ) 
नारायणीय अथवा भागवतधर्म के विवेचन में भी कहा गया है, कि इस धर्म के 
लोग अपने कर्मों का त्याग किये त्रिना ही युक्तिपूर्वक कम करके ( सुप्रयुक्तेन कमणा ) 
परमेश्वर की प्राप्ति कर लेते ह। इससे यह स्पष्ट हो जाता है, कि योगी? और 'कर्म- 
योगी” दोनों शब्द गीता में समाना्थक हैं; और इनका अर्थ 'युक्ति से कर्म करने- 
[वाला ? होता है; तथा बड़े भारी 'कर्मयोग' शब्द का प्रयोग करने के बदले, गीता 
ओभऔर महाभारत में छोटे-से योग” शब्द का ही अधिक उपयोग किया गया है। 
“४ मैंने तुझे जो यह योग बतल्मया है, इसी को पूर्वकाल में विवस्वान्‌ से कहा था 
(गी. ४. १ ); और विवस्वान्‌ ने मनु को बतलाया था* परन्तु उस योग के नष्ट हो 
जाने पर फिर योग तुझसे कहना पडा ? - इस अवतरण में मगवान्‌ जो योग शब्द 
का तीन बार उच्चारण किया है, उसमे पातज्ञकू योग का विवक्षित होना नहीं पाया 
जाता; किन्तु 'कर्म फरने की किसी प्रकार की विशेष युक्ति, साधन या मार्ग” अर्थ 
ही लिया जा सकता है। इसी तरह जब सजय कृष्ण-अजजुन संवाद की गीता में योग! 
कहता है। ( गी, १८, ७० ) तब भी यही अर्थ पाया जाता है ।(श्रीगकराचार्य स्वयं 
संन्यासमार्गवाले थे। तो भी उन्होने अपने गीता-भाष्य के आरम में ही वदिकपम के 
दो भेद - प्रवृत्ति और निद्गत्ति-बतलाये है; और योग! गब्द का अथ श्रीमगवान के 
की हुईं व्याख्या के अनुसार कभी सम्यग्दशनोपायक्मोनुश्ानम (गी. ४. ४२ ) 
और कभी ' योगः युक्तिः (गी. १०.७ ) किया है। सी तरह महाभारत में भी 
'योग' और 'जान' गोनो शब्दों के विषय में स्पष्ट लिखा है. कि “/ प्रद्नत्तिललणे। योग: 
जान॑ संन्यासलक्षणम ! (म, भा. अश्चव, ४३. २५)। अर्थात योग वा अर्थ ग्रदनत्तिमागे 
और ज्ञान का अर्थ सन्‍्यास या निद्वत्तिमार्ग है । भात्तिपव के अन्त मे. नारायणीयो- 
पाख्यान में 'साख्य' और योग” भब्ठ तो इसी अर्थ में अनेक बार भले हूं; भार 
इसका भी वर्णन किया गया है, कि ये गेना मार्ग खष्टि के आरम्भ में बबे। भोर क्से 
निर्माण किये गये (म. भा. शा. २४० और ३४८ )। पहले प्रकणण म्‌ महारूदद 
से जो वचन उद्धृत किये गये है, उनसे यह स्पष्ठतया माल्स को गया £, में यही 
मारायणीय अथवा भागवतधर्म भगवद्गीता वा प्रतिषाद्य तथा प्रधान हपय हैं। ! 
इसलिये कहना पड़ता हू. कि पाख्य बार थोग' शब्द दा जा प्र/चौन झ्ार आओ 
भाषिक अर्थ ( साख्य ८ निदत्ति; योग रू प्रदेत्ति ) नारायणीय दम मे भैया गया ६, 
वही अर्थ गीता में भी विवक्षित है। यदि इसमे फिसी की गाव है; ते, नौंता में मी 
हुई इस व्याख्या से-  समत्व योग उच्चत था. बोगः क्मसु छाशतप -“उेता 
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उपर्युक्त ' कर्मयोगेण योगिनाम्‌ ? इत्यादि गीता के वचनो से उस छाका का समाघान 
हो सकता है। इसलिये अब यह निर्विवाद सिद्ध है, कि गीता में योग झब्द प्रदृत्ति 
मार्ग अर्थात्‌ कर्मग्ोग के अर्थ ही में प्रुक्त हआ है। वैदिक धर्म-अथो में कौन कहे, 
यह थोग' शब्द, पाली और संस्कृत भाषाओं के बोद्धर्मग्रंथा में मी, इसी अर्थ में 
प्रयुक्त है। उद्ादरणार्थ, संचत्‌ ३३० के लगभग लिखे गये 'मिल्ठ्ग्रश्न नामक पाली- 
अन्थ में पृव्बयोगो' ( पृर्ववोग ) झब्द आया हैं- और वही उसका अर्थ 'पुच्चकम्म 
( पूर्वकर्म ) किया गया हैं (मि., पर, *. ४)। इसी तरह अश्वघोप कब्क्वित -जों 
शालिवाहन झक के आरम्म में हो गया है - चुद्धचरित' नामक संत्कृत काव्य के 
पहले सगे पचासवे छोक में यह वर्णन हैं :- 
आाचार्यक योगविधा द्विजानामप्रापिमन्यर्जनकों जगाम | 

अथात्‌ / ब्राह्मणे को योगविधि की मिक्षा ढेने राजा जनक आचार्य ( उपदेश ) हो 
गये। इनके पहले यह आचारयत्व किसी को भी प्राप्त नहीं हुआ था” यहॉ पर 
योग-विधि! का अर्थ निष्काम-कर्मयोग की विधि ही समझना अहिये। क्योकि 
गीता आहि अनेक ब्न्थ मुक्त कंठ से कह रहे हैं कि जनकजी के बर्ताव का यही 
रहस्य है- और अश्घोप ने अपने 'बुद्धचरित' (९, १९ और २० ) में यह दिख- 
लाने ही के लियि. कि “ यहस्थाश्रम में रह कर भी मोक्ष की थ्राति कैसे की जा सकती 
है? जनक का उद्यहरण व्या है। जनक के दिखलाये हुए मार्ग का नाम योग हैं; 
ओऔर यह बात बौंद्-धर्म-अ्रन्थों से मी सिद्ध होती है। इसलिये गीता के योग” शब्द 
का भी यही अर्थ लगाना चाहिये। क्योकि गीता के कथनानुसार (गी. ३. २० ) 
जनक का ही मार्ग उसमे बतिपादित किया गया है। सांख्य और योगमार्म के विपय 
में अधिक विचार आगे किया जायगा। प्रस्तुत पश्च यही है. कि गीता में 'योग' 
शब्द का उपयोग किस अर्थ में किया गया हैं। 


जत्र एके घ्रार यह सिद्ध हो गया कि गीता से योग” का प्रधान अर्थ कर्मे- 
योग और '“योगी' का प्रधान अर्थ कर्मयोगी है, तो फिर यह कहने की आवश्य- 
केता नहीं, कि भगवद्गीता का ग्तिपाच्य क्या हैं। स्वयं भगवान्‌ अपने उपदेश 
की योग कहते हैं (गी. ४. १-३ ): बल्कि छठवे (६, ६३ ) अध्याय में अर्जुन 
ने आर गीता के अन्तिम उपसंहार (गी. १८. ७५ ) में संजय ने भी गीता के 
उपदेश को योग! ही कहा है। इसी तरह गीता के उ्रत्वेक अध्याय के 
अन्त मे जे अध्याय-समात्ति-उर्श्षक संकल्प है, उनसे भी साफ साफ कह 
व्यि है, कि गीता का मुख्य अतिपाद्र विषय 'चोगशास्तर' है। परन्तु जान 
पड़ता है, कि उक्त संकल्प के शब्दों के अर्थ पर भी थीकाकार ने ध्यान नहीं ठिया॥ 
आरम्म के दे पदो - श्रीमक्कगवद्गीतासु उपनिपत्सु ? - के बाद इस संकल्प से हो 
औव्ठ ' ब्रह्मविद्यायां योगशासत्र ः और भी जोड़े गये है। पहले ठो शब्दों का अर्थ 
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है - ' भगवान्‌ से गाये गये उपनिपद्‌ में '; ओर पिछले दो शब्दों का अर्थ “बत्म- 
विद्या का योगशास्त्र अर्थात्‌ कर्मयोग-गार्र ? हैं, जो कि इस गीता का विपय है। 
ब्रह्मविद्या और ब्रह्मशान एक ही बात है; और इसके प्राप्त हो जञानेपर जानी पुरुष के 
/ लिये दो निशएँ या : निश्ठाऐँ या माग खुले €ए है (गी. ३२. ३ )। एक साख्य अथवा सम्यास 
माग - अथांत्‌ वह मार्ग जिसमे ज्ञान होने पर कमर करना छोड कर विरक्त रहमा 
पडता है; और दूसरा योग अथवा कर्ममार्ग - अर्थात्‌ वह मार्ग, जिसमें कमा का 
त्याग न करके ऐसी युक्ति से नित्य कर्म करते रहना चाहिये, जिससे मोक्ष-प्राप्ति मे 
कुछ भी बाधा न हो। पहले मार्ग का दूसरा नाम 'नाननिष्टा? थी है, जिसका विवेचन 
उपनिपदो भे अनेक ऋषियों ने और अन्य ग्रथकारो ने भी किया है। परन्तु ब्रह्मविद्या 
के अन्तगंत कर्मयोग का या थोगशास्त्र का तात्त्विक विवेचन भगव़ीता के सिवा अन्य 
ग्रथोी में नहीं है। इस बात का उलछेख पहले किया जा चुका है, कि अव्याय-समाप्ति- 
दर्शक सकबप गीता की सब प्रतियों मे पाया जाता है; और इससे प्रकट होता ह, 
कि गीता की सब टीकाओ के रचे जाने के पहले ही उसकी रचना हुई होगी। दस 
सकतप के र्वायिता ने इस सकलप में “ब्रह्मविद्याया योगगास्त्र! इन दो पदों की 
व्यर्थ ही नहीं जोड विया है; किन्तु उसने गीताशास्त्र के प्रतिपाद्य विषय की अप्रवत्ता 
टिखाने ही के लिये उक्त पढों को उस सकत्प में आधार ओर हेतुसहित स्थान दिया 
है। अतः इस बात का भी सहज निर्णय हो सकता है, कि गीता पर अनेक साप्र- 
दायिक टीकाओं के होने के पहले गीता का तात्पर्य कसी और कया समझा जाता था। 
यह हमारे सौभाग्य की बात है, कि इस कर्मयोंग का प्रातिपादन स्वय भगवान श्रीक्षप्ण 
ही ने किया है, जो इस योगमार्ग के प्रव्तक और सब्र योगी के साक्षात्‌ इलखर 
(> योग + ई-बर ) हैं; और छोकहिंत के लिये उन्हों ने अजुन को उसको बतलाया 
है। गीता के 'योग” और 'योगशास्त्र' शब्दों से हमारे कमंयोग! और कमयागशास्प' 
शब्द कुछ बड़े है सही" परन्तु अब हमने कर्मयोगमान्त्र सरीखा बडा नाम हो इस 
थ और प्रकरण को ठेना इसलिये पसद किया हं, कि जिसमे गीता के प्रातेपाद 
विपय के सम्बन्ध में कुछ भी संदेह न रह जावे । न निनििकम 
एक ही कर्म को करने के जो अनेक योग, साधन या मांग हैं, उनमे सर 
सर्वोत्तम और शुद्ध मार्ग कौन है; उसके अनुसार नित्य आचरण किया जा सम्ता 
ह या नहीं; नहीं किया जा सकता, तो कोन कीन अपवाड उत्पन्न हांत ६ लॉर 4 
क्यो उत्पन्न होते है; जिस मार्ग की हमने उत्तम मान लिया है, वह उनम कता 
है; जिस मार्ग को हम बुरा समझते है, वह चुरा क्यो हैं; भह अं कल ॥"+- 8६) 
किसके द्वारा या किस आधार पर टहराग्रा आ पबुता ््‌ँ बे अत लक 
नुरेपन का रहस्य क्या है - इत्यादि बाते जिस शाल कद हल 
है, उसको 'कर्मयोगशास्र' या गीता के सक्षित्त रूपानुसार आामइा हल | के कफ 
धसच्छाः आर चुरा २ बराः ठोनी साधारण साधारण शब्छठ ६। इन्हीं के समान अथ मे वा 
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जुभ-अशुभ, हितकर-अहितकर, भ्रेयरूर-अभेयस्कर, पाप-पुण्य, घर्म-अधर्म इत्यादि 
शब्दों के उपयोग हुआ करता है। कार्य-अकार्य, कर्तव्य-अकतेव्य, न्‍्वाय-अन्वाय इत्यादि 
शब्दों का भी अथ देता ही होता है। तथापि इन शब्दों का उपयोग करनेवाल् के रष्टि- 
रचनाविषयक मत भिन्न निन्न होने के कारण 'कर्मयोग'-शाल के नित्पण के पन्‍्थ भी 
मिन्न भिन्न हो गये है क्सी भी शास्त्र को ढीजिये; उसके विपयो की उचो साधारणतः 
तीन प्रदास्ते की जाती हैं। (१) इस जड सष्टि के पव्मर्थ ठीक वैसे ही है, जँसे कि दे 
हमारी इन्ह्रियों के मोचर होते है। इसके परे उनमे और कुछ नहीं हैं। इस दृष्टि से 
उनके विषय मे विचार दरने दी एक पद्धति है, जिसे आधिमीतिक विवेचन कहते 
हैँ। उद्वहरणार्थ, सूर्य को देवता न मान कर केवल पॉचमौतिक जड पढाथों का एक 
गोला माने और उप्णता, प्रकाश, वज्त, दूरी, और आकर्षण इत्यादि उसके केवल 
गुणघर्मों ही दी परीक्षा करे: तो उसे सूर्य का आधिमोतिक विवेचन क्हेंगे। दूसरा 

उद्वहरण पेड़ का छीजिएे। उसका विचार न करके, कि पेड़ के पत्ते निकलना, फ़ल्ना, 
फल्ना आदि क्रियाएँ किस अतर्गत शक्ति के द्वारा होती है. जब केवल बाहरी दृष्टि 
से विचार क्या जाता है, कि जमीन में बीज जेने से अंकुर फुट्ते हैं. फिर वे बढ़ते 
हैं; और उसी के पत्ते, झार्दा, फूल इत्णढ़ि दृच्य विकार प्रकद होते हैं. तव उसे पेड़ 
का आधिमौतिक विवेचन कहते है। रतायनशालल, पदढार्थविजानशाल, विद्यच्छास् 
शत्याहि आधुनिक शाहूत का दिंदेचन इसी ढंग का होता है। और तो कण, आधि- 
भौतिक पंडित यह भी मान्य करते है, कि उक्त रीति से द्ती वलु के दृश्य गुणो 
का विचार दर लेने पर उनका क्मम पूरा हो जाता है - सृष्टि के पद्मथों का इससे 
अधिक विचार करना निप्फछ है। (२) जब उक्त दृष्टि को छोड़ कर इस चात का 
विचार किया जाता है, कि जड सृष्टि के पदाथों के मूल्य मे क्या है क्या, इन पद्ाथों 
की व्यवहार केवेछ उनके गुण-धर्मो ही से होता हैं, या उसके लिये किसी तत्व 
का आधार भी हें: केवल आधियीतिक विवेचन से ही अपना काम नहीं चलता । 
हमकी कुछ आये पैर बढ़ना है। उदाहरणा्थ, जब हम यह मानते है, कि यह पॉंच- 
भे भौतिक चूर्य नामक एक देव का अधिष्ठान है; और इसी के द्वारा इस अचेतन गोले (चू्वे) 
2 उब व्यापार या व्यवहार होते रहते हैं, तब उसको उस विजय का आधिदेविक 
विवेचन कहते है। इस मत के अनुसार यह माना जाता है, कि पेड़ मे, पानी मे, 
हवा मे अथात्‌ सत्र पदार्थों मे, अनेक देव हैं: जो उन जड तथा अचेतन पढाथों से 
भिन्न तो डै,्‌ किन्तु उनके व्यवहारों को वही चलते हैं। ( ३२ ) परन्तु जब यह 
बना जता है, कि जड वृष्टि के हजारों जड पढाथों में हजारो स्ूवतत्र वेवता नहीं है; 
किन्तु बाहरी सृष्टि के सब व्यवहारो चलानेवाली, मनुष्य के शरीर में आत्मस्वरूे 


चे रहनेवाली, और मनुष्य को सारी सृष्टि का ज्ञान प्रास करा देनेवाली एक ही 
चित्‌-शक्ति है, जो के इह््यातीत है ओर जिसके द्वारा ही इस जगत्‌ का सारा 
हार चल रहा हैं; ततर उस विचार-पद्धति को आध्यात्मिक विवेचन कहते हैं 
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_ हिरण, अध्यात्मवातियों का भत है, कि सर्य-चढ़ आदि का व्यवहार, यहाँ तक 
है वओ के पत्तो का हिलना भी, इसी अचिन्त्य गक्ति की प्रेरणा से हुआ करता हु! 
पर चन्र आदि में या अन्य खानो में भिन्न मित्र तथा स्वतत्र देवता नहीं हैं। 
प्राचीन काल से किसी भी विपय का विवेचन करने के लिये तीन मार्म प्रचलित है; 
और इनका उपयोग उपनिपदू-अन्थे! में भी किया गया है। उठाहरणार्थ, जनेन्द्रियों 
श्रेष्ठ हैं #« कई भाण श्रेष्ठ हे, इस बात का विचार करते समय, वृह्दरण्यक क्षादि 
ना मे एक वार उक्त इच्द्रियों के अमि आदि देवताओं को और दूसरी 
नार उनके सूक्ष्म रूपो (अव्यात्म ) को छे कर उनके वल्ाबछ का विचार किया गया 
है (॥. १. ५, २१ और २२; छा, १, २ और ३- कौषी, २, ८ ). आर, गीता के 
सातवे अध्याय के अन्त मे तथा आठवे के भारंभ में ईश्वर के स्वरूप का जो विचार 
बतलाया गया है, वह भी इसी दृष्टि से किया गया है। ' अव्यात्त्मविद्या विद्यानाम * 
“( गी. १०. ३२ ) इस वाक्य के अनुसार हमारे शास्रकारो ने उक्त तीन मांगों मे से, 
आव्यात्मिक विवरण को ही अधिक महत्त्व दिया है। परन्ठ आजकल उपर्युक्त दीन भब्ठी 
( आधिमीतिक, आधिदेविक और आध्यात्मिक ) के अर्थ को थाडा-सा बटछ कर परसिद्ध 
आधिमौतिक फ्रेच पडित कोट ने# आधिभौतिक विवेचन को ही अधिक महत्त्व दिया 
है। उसका कहना है, कि सृष्टि के मूल-तत््व को खोजते रहने कुछ छाम नहीं. यह तत्व 
अगम्य है। अर्थात्‌ इसको समझ लेना कभी भी संभव नहीं । इसलिये रसकी क्पित 
नींव पर किसी शार्र की इमारत को खडा कर ठेना न तो समव है और न उल्दित | 
असम्य और जगली मनुप्यों ने पहले पहल जत्र पेड, ब्राटल और ज्वाल्यमुण्टी पर्दत 
आदि को देखा, तब उन लोगा ने अपने भोलेपनसे इन सब पदढाथों की टेबता टी मान 
लिया। यह काट के मतानुसार, 'आधिदेविक' विचार हो चुका; परनन्‍्ठ मनुष्यों ने 
उक्त कव्पनाओं को शीघ्र ही त्याग दिया; वे समझने कि इन सच पदाथा म कुछ-न 
कुछ आत्मतत्त्व अवश्य भरा हुआ है। कोट के मतान॒ुसार मानवी ज्ञान दी उन्नति 
की वह दूसरी सीढी है। इसे वह “आव्यात्मिक' कहता है; परन्ठु जत्र दस रीति से 
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* परान्स ठेश में ऑगस्ट फीट ( &उ९ुए४6 (१०9॥/०) नामक एक बह पहित 
गत्तशताइईी मे हो चुका है। इसने समाजशास्रपर एक बहुत ब्रढा यंथ छिग्बक्र श्रतलाया 
है, कि समाजरचना का शास्तीय रीति से फिस प्रकार बिंवचन चाहिये। अनेक शास्रो की 
आलोचना करके इसने यह निश्चित क्या है, कि किसी भी शास्त का लो, उसका 
विवेचन पहले पहले ॥०0008०७ पद्धति मे किया जाता है, फिर परचणशग'भर०४| 
पद्धाति से होता है, ओर अन्त मे उत्तनों ?0॥07८ स्वरूप मिलता हु। उन्हीं भीन परू- 
'तियो फो हमने इस ग्रन्थ मे आपिदेविक, आध्यात्मिक और आधिमीतिफ ये तान प्रार्चान 
नाम दिय है। ये पद्धतियों कछ फीट की निकाली हुई्ट नहीं ष थे सपर पुर नीएँ। 
तथापि उसमे उनका ऐतिहासिक क्रम नई रीति से बाधा है; आर उनमे शपिभोहि7 
(7?०भांध९० ) पद्धति को ही श्रेट बताया हे, बस, इतना दी कोट का नया भोध है। 
कोट के अनेक ग्रन्थो का अग्रेजी में अछुवाद हो गया हूं । 
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सृष्टि का विचार करने पर नी प्रत्यक्ष उपयोगी झार्तीय ज्ञान की कुछ वद्धि नहीं हो 
सकी, तब अन्त में मनुष्य स॒ष्टि के पढाथों के दृब्य शुण-धर्मों ही का और जलधिक 
विचार करने लगा: जितसे वह रेल और तार सरीखे उपयोगी आविप्कारा को इेँढृ 
कर सृष्टि पर अपना अधिक प्रभाव जमाने लग गया हैं। इस मार्ग को कोट न 
आधिमौतिक/ नाम दिया है। उसने निश्चित किया है, कि किसी भी भात्तर या 
विषय का विवेचन करने के लिये अन्य मांगों दी अपेक्षा यही आधिभीतिक मार्रा 
अधिक श्रे.्ठ और छामकारी हैं। कोंट के मतानसार समाजभार्र या कर्मयोगशात्र का 
तात्विक विचार करने के लिये इसी आधिमोौतिक मार्ग का अवल्म्ब करना चाहिये! 
इस मार्ग का अवलम्प करके इस पडित ने इतिहास की आलोचना की; और सच 
व्यवहारशात्रो का यही मथिताथ्थ निकाला है, कि इस संसार में प्रतेक मनृष्य का 
परम धर्म यही है, कि वह समस्त मानव-जाति पर प्रेम रख कर सब छोगो के 
कल्याण के लिये संदेव यय॒त्त करता रहे। मिल ओर स्पेन्सर आऱि अंग्रेज पंडित 
उसी मत के पुरस्कर्ता कहे जा सकते है। इसके उल्टे कान्ट, हेंगेल, शोपिनहर आदि 
जन तत्त्वजानी पुरुषों ने, नीतिशासत्र के लिये इस आशधिसौतिक पडति को अपूर्ण 
माना है। हमारे वेदन्तियों की बाई अव्यात्मबुद्धि से ही नीति के समर्थन करने के 
मार्ग को आजकल उन्होंने यूरोप मे फिर भी स्थापित किया है। इसके विपय 
में ओर अधिक छिखा जायगा | 
एक ही अथ॑ विवश्षित होने पर मी ' अच्छा और रा ? के पर्यायवाची मिन्न 
निन्न शब्दों का - जैसे कार्य-अकार्य' और “धर्म-अधर्म” का - उपयोग क्यो होने 
डगा इसका करण यहीं है, कि विपय-प्रतिपादन का मार्ग या दृष्टि अत्येक की 
भिन्न मिन्न होती है। अजुन के सामने यह अन्न था, कि जिस युद्ध में भीष्म, द्रोण 
आदि का वध करना पड़ेगा, उसमे शामिल होना उचित है या नहीं (गी. २. ७) 
यदि इसी प्रश्न छा उत्तर देने का मौझा किसी आधिभौतिक पंडित पर आता, 
तो वह पहले इस बात का विचार करता, कि भारठीय युद्ध से स्वय अर्जुन की दृध्य 
टात्रि व्वम कितना होगा और कुछ समाज पर उसका क्‍या परिणाम होगा। यह 
विचार करके तब उसने निश्चय किया होता. कि बुद्ध करना 'न्याय्य! है या 'अन्यास्यः 
7] ऊरेण यह है कि किसी कर्म के अच्छेपन या बुरेपन का निर्णय करते समय 
न पमतिक पड़ित यहां सोचा करते है, कि इस ससार में उस कर्म का आधि- 
भोतिक परिणाम >जातव अत्यक्ष चाह्म परिणाम क्या हुआ या होगा - ये सोग इस 
जला कसोटी के सिवा और किसी साधन या कठोटी को नहीं मानते। परन्तु 
ह 7र से >जुन का समाधान होना संभव नहीं। था। उसकी दृष्टि उससे भी 
हे थी। उसे केबल अपने सासारिक हित का विचार नहीं करना था; 
दिन्तु उसे पारलौकिक दृष्टि से यह भी विचार वर लेना था, कि इस युद्ध का परिणाम 
आत्मा पर श्रेयस्कर होगा था नहीं। उसे ऐसी बातो पर कुछ भी झका नहीं 
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थी, कि युद्ध में भीप्म-ड्ोण आडिको का वध होने पर तथा राप्य मिलने पर रस 
ऐहिक सुख मिलेगा या नहीं और मेरा अधिकार लोगो को हुयाधन से आधिक 
सुखठयक होगा या नहीं। उसे यही देखना था, कि में जो कर रहा हैँ वह “धर्म” है 
या अभर्मी। अथवा पुण्य! है या 'पाप'; आर गीता का विवेचन भी टसी दृष्टि से 
किया गया है। केवल गीता में ही नहीं; किन्तु कई स्थानों पर महाभारत में थी 
कर्म-अकर्म का जो विवेचन है, वह पारलोकिक अर्थात अव्यात्मदृष्टि से ही किया 
गया है। और वही किसी भी कर्म का अच्छेपन था बुुरेपन टिखलने के लिये प्रायः 
सर्वत्र धर्म! ओर अधर्म! दो ही शब्दों का उपयोग किया गया हे। परन्तु “धर्म! 
और उसका प्रतियोग 'अधर्म” थ दोनो शब्द अपने व्यापक आर्य के कारण कभी भ्रम 
उत्पन्न कर दिया करते हैँ। दसालेय यहाँ पर टस ब्रात वी कुछ अधिक मीमासा 
करना आवश्यक है की कमंयोगशानत्र मे दन अब्द का उपयोग मुख्यतः फिस झ्थ 
में किया जाता है । 
नित्य व्यवहार में 'बर्म” शब्द का उपयोग केवल ' पारलौकिक सुस्ब का मार्ग ? 
इसी अर्थ में किया जाता है। जत्र हम किसी से प्रश्न करत हं, के “तेरा कोन-सा 
धर्म है?” तत्र उससे हमारे पृछने का यही हतु होता हैं, के त अपने पारले।किव 
कल्याण के लिये किस मार्ग - वैटिक, बाड़, जैने, इसा”, सुहम्मटी, या पारसी - से 
चलता है; और वह हमारे प्रश्न के अनुसार ही उत्तर देना हैं। 7सी तरह स्वर्म-प्राप्ति 
के लिये साधनमूत यज्ञ-याग आंढि वेठिक विपये| की मीमासा करते समय “अथातो 
धर्मजिजासा ? आदि धमंसनत्नों में भी धर्म शब्द का यही अथ लिया गया ह; परन्तु 
धर्म' शब्द का इतना ही सकृचित अर्थ नहीं है। इसके सिचा राजघर्म, ग्रजाधमं, 
देशधर्म, कुल्धम, मित्रधर्म इत्यादि सासारिक नीति-बधनों को भी 'धम! कहते ह। 
धर्म शब्द के इन थे अथा को यदि पृथक करके ठिखलाना हो, तो पारत्यक्कि धर्म 
को मोक्षधर्म! अथवा सिर्फ मोक्ष! और व्यावहारिक धर्म अथवा केवल नीति फो 
केवल धर्म! कहा करते है। उदाहरणाव, चतर्विध पुरुषों वी गणना करते समय हम 
छोग ' धर्म, अर्थ, काम, मोक्ष ' कहा फरते है। दसके पहले शब्द धर्म में ही यदि 
मोक्ष का समावेश हो जाता, तो अन्त में मोक्ष की प्रथक्‌ पुरुपाथ अतताने की 
आवश्यकता न रहती । अर्थात्‌ यह कहना पटता हं, कि घम पद से टस स्थान पर 
ससार के सैकड़ों नीतिधर्म ही भात्रकारों को अमिग्रेत हैं। उन्हीं की हम लोग आज- 
कल कर्तव्यकर्म, नीति, मीतिधर्म अथवा सद्रचरण फहते है परन्ठ आचीन सत्कृत 
ग्रथो में "नीति! अथवा 'नीतिशास्त' शब्दों का उपयोग बिभेप #रके राज्नीति दी हे 
लिये किया जाता है। इसलिये पुराने ज्माने में स्तंव्यकर्म अबवा सदाचार के सामान्य 
विवेचन को नीतिप्रवचन! न कह कर “धर्मप्रवचन! कहा करते थे। परन्तर नींते 
और 'घर्म! दो झब्दो का यह गारिमापिक भेद्र सभी सम्कंतन्यथा मे नहां माना गया 
है। इसलिये हमने भी इस भनन्‍्य में नीति), पतव्य आर धम गच्च वा उपय्रका 
गी. २. ५ 
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एक ही अर्थ मे किया है; और मोक्ष का विचार जिन स्थानों पर करना है, उन 
प्रकरणों के 'अध्यात्म' और '“भत्तिमार्ग! ये स्वतत्र नाम रखे हैं। महामारत में धर्म 
शब्द अनेक स्थानों पर आया है; और जिस स्थान में कहा गया हैं, कि ' किसी को 
कोई काम करना धर्म-संगत है?, उस स्थान में धर्म शब्द से करतेन्यशासत्र अथवा 
तत्काढीन समाज-व्यवस्थाशात्र ही का अर्थ पाया जाता है; तथा जिस स्थान में 
पारलैकिक कल्याण के मार्ग वतछाने का प्रसंग आया है, उस स्थानपर अर्थात्‌ 
शान्तिपर्व के उत्तरार्ध में 'मोक्षधर्म' इस विशिष्ट शब्द की योजना की गई है। इसी 
तरह मन्वादि स्मृति-ग्रन्थो में व्ञह्मण, क्षत्रिय, वैश्य और भूद्र के विशिष्ट कर्मों अर्थात्‌ 
चारो वर्णों के कर्मों का वर्णन करते समय केवल धर्म शब्द का ही अनेक स्थानों पर 
कई बार उपयोग किया गया है। और भगवद्वीता मे भी जब भगवान्‌ अजुन से यह 
कह फर लडने के लिये कहते है, कि “ स्वधर्ममपि चा<्वेकष्य ” (गी. २, ३२१ ) तब - 
और इसके बाद ' स्वधर्म निधन श्रेयः परधर्मों भयावहः ” (गी. रे. ३५ ) इस स्थान 
पर भी - धर्म? शब्द “इस ल्वेक के चातुवेर्ण्य के धर्म ? अर्थ में ही ग्रयुक्त हुआ है। 
पुराने जमाने के ऋषियो ने श्रम-विमागरूप चातुवेण्य-संस्था इस लिये चलाई थी, कि 
समाज के सब व्यवहार सरलता से होते जावें, किसी एक विशिष्ट व्यक्ति या वर्ग पर 
ही सारा वोझ न पडने पावे, और समाज का सभी व्शाओ से संरक्षण और पोषण 
भली भाँति होता रहे । यह बात भिन्न है, कि कुछ समय के बाद चारो वर्णों के 
लोग केवल जातिमात्रोपजीवी हो गये; अर्थात्‌ सच्चे स्वकरम की भूलकर वे केवल नाम- 
धारी ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य अथवा शूद्र हो गये । इसमे संदेह नहीं, कि आरम्भ में 
यह व्यवस्था समाजधारणार्थ ही की गई थी। और यहदि चारों वर्णों में से कोई भी 
एक वर्ण अपना धर्म अर्थात्‌ कर्तव्य छोड़ डे, यदि कोई वर्ण समूल नष्ट हो जाय 
और उसकी स्थानपूर्ति दुसरे छोगो से न की जाय, तो कुल समाज उतना ही पंगु 
हो कर धीरे धीरे नष्ट भी होने छूग जाता है: अथवा वह निऊृष्ट अवस्था में तो अवश्य 
ही पहुँच जाता है। यद्यपि यह वात सच है, कि यूरोप मे ऐसे अनेक समाज हैं, 
जिनका अम्युव्य चातुवेर्ण्य-व्यवस्था के बिना ही हुआ है; तथापि स्मरण रहे, कि 
उन देश मे चातुवष्यं-व्यवस्था चाहे न हो परन्तु चारों वर्णों के सब धर्म जातिरूप 
से नहीं तो गुण-विभागरूप ही से जाशइत अवच्य रहते हैं। साराश, जब हम धर्म 
शब्द का उपयोग व्यावहारिक दृष्टि से करते हैं, तब हम यही देखा करते है कि, 
सव समाज का धारण और पोषण कैसा होता है। मनु ने कहा है- 'असुखोदर्क' 
अथात्‌ जिसका पारेणाम दुश्खकारक होता है, उस धर्म को छोड़ देना (मनु, 
४. १७६ ) और शान्तिपव के सत्यादताध्याय (शां, १०९, १२) में घर्मअधर्म का 
विवेचन करते हुए भीष्म और उनके पूर्व कर्णपवे में श्रीकृष्ण कहते हैं - 
घारणाद्धमेमित्याहु: धर्मों घारयते प्रजा; । 
यत्स्थाद्धारणसंयुक्त स धर्म इति निश्चय: ॥ 
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कं घ्म शब्द धू (+ धारण करना ) धातु से बना है। धर्म से ही सब प्रजा चँधी 
हुईं है। यह निश्चय किया गया है, कि जिससे (सब प्रजा का) धारण होता है, 
वही धर्म है? (म. भा. कर्ण. ६९, ५९ )। यदि यह धर्म छट जाय, तो समझ 
लेना चाहिये, कि समाज के सारे वेधन भी द्वट गये; और यदि समाज के बधन टूटे, 
तो आकर्षणगक्ति के बिना भाकाश में सूयोद्ि शहमालओ की जो व्या हो जाती है, 
अथवा समुद्र मे मल्लाह के बिना नाव की जो वा होती है, ठीक वही वशा समाज 
की भी हो जाती है। इसलिये उक्त शोचनीय अवस्था मे पड़कर समाज को नाथ से 
बचाने के किये व्यासजी ने कई स्थानों प्र कहा है, कि यदि अर्थ या द्वव्य पाने फी 
इच्छा हो, तो “ धर्म के द्वारा ' अथोत्‌ समाज की रचना की न बिगाडते हुए प्राप्त 
करो; और यदि काम आदि वासनाओं को तृत्त करना हो, तो वह भी “ धर्म से ही ! 
करो । महाभारत के भन्‍्त में यही कहा है कि - 
ऊरध्वबाहुर्विरीस्येष न च कश्चिच्छूणोति मास । 


कक. जि. 


धर्मांदर्थश्व कामश्व स धर्मः कि न सेव्यते ॥ 


४ अरे ! भुजा उठा कर मै चिह्ला रहा हूँ; ( परन्ठ ) कोई भी नहीं सनता ! धर्म से 
ही अर्थ और काम की प्राप्ति होती है, (इस लिये ) इस प्रकार के धर्म का आचरण 
तुम क्‍ये। नहीं करते हो १ ” अब इससे पाठकी के ध्यान में यह चांत अच्छी तरह 
जम जायगी, कि महाभारत को जिस धर्म-दष्टि से पॉचवा वेद्र अथवा 'धमंसहिता' 
मानते हैं, उस 'धर्मसहिता” शब्द के धर्म! शब्द का मुख्य अर्थ क्या है। यही 
कारण है, कि पूर्वमीमासा और उत्तरमीमासा दोनों पारलौकिक अर्थ के प्रतिपादक 
ग्रन्थों के साथ ही - धर्मग्रन्थ के नाते से - * नारायण नमस्क्ृत्य ? इन अतीक शब्दों 
के द्वारा - महाभारत का भी समावेश ब्रह्मयज के नित्यपाठ मैं कर दिया है । 


घर्म-अधर्म के उपर्युक्त निरूपण को सुन कर कोई यह प्रश्न करे, के यदि 
तुग्हें ' समाज-घारण ? और दूसरे प्रकरण के सत्याद्तविवेक में कथित पर्वभृत॒हित 
थे दोनों तत्त्व मान्य हैं, तो त॒म्हारी दृष्टि में ओर आधिमौतिक दृष्टि में भेद्र ही 
क्या है! क्योंकि ये दोनो तत्व बाह्मतः पत्यक्ष दिखनेवाले और आधिमभीातिक ही 
हैं। इस प्रश्न का विस्तृत विचार अलग प्रकरणों में किया गया है। यहाँ इतना 
ही कहना बस है, कि यद्यपि हमको यह तत््च मान्य हैं, कि समाज-घारणा ही 
धर्म का मुख्य बाह्य उपयोग है, तथापि हमारे मत की विशैषता भरट हैं; कि 
च॒ुदिक अथवा अन्य सब्र धर्मों का जो परम उद्देश आत्म-कल्याण या मोक्ष है, उस 
पर भी हमारी दृष्टि बनी है| समाज-धारण को लीजिये, चाहे सर्वेभूतहित 
ही फो, यदि ये वाह्मोपयोगी तत्व हमारे आत्म-कल्याण के मार्ग में च्राधा टाल, 
तो हमे इनकी जरूरत नहीं ! हमारे आयुर्वेद-म्न्थ यदि यह प्रतिपाइन एरते है, 
के वैद्यकशाल भी शरीररका के द्वारा मोक्षप्रापति का साधन होने के कारण संम्रटणीय 
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है, तो यह कह्मपि संभव नहीं, कि जिस शाल में इस महत्व के विषय का 
विचार किया गया है, कि सांसारिक व्यवहार कस ग्रकार करना चाहिये, उस 
कर्मयोगगाल्ल को हमारे भासत्रकार आव्यात्मिक मोक्षत्रान से अछ्ग चतलावे । इसलिये 
हम समझते हैं, कि जो कर्म हमारे मोक्ष अथवा हमारी आध्यामिक उन्नति 
के अनुक़ल हो, वही पुण्य है, वही धर्म और ब्ही घनमम है भीर जे कम 
उसके प्रतिकूल वही पाप, अधर्म अथवा अश्चन है। यही कारण हैं, कि हम 
कर्तव्य-अकतब्य', कार्य-अकार्य गछ्णो के बबले घर ओर 'आअधम' जब्छो का 
ही (यत्रपि वे गे अर्थ के अतएवं कुछ सरिग्ध हो, तो भी ) अधिक उपयोग 
करते है। यद्यपि वाह्य-सष्टि के व्यावहारिक कमी अथवा व्यापारों का विचार 
करना ही अधान विपय हो, तो भी उक्त कम्मा के जह्मय परिणाम के विचार के साथ 
ही साथ यह विचार भी हम ल्वेग हमेशा करते है. कि ये व्यापार हमारे 
आत्मा के कल्याण के अनुकूछ है या प्रतिकूल। यदि आवठिमातिम्बादी से कोइ 
यह ग्रश्न करे, के 'में अपना हित छोड कर छोगो का हित क्‍यों कतलुं ?* तो 
वह इसके सिवा ओर क्‍्ये समाधानकारक उत्तर ठे सकता है, कि “ यह तो सामा- 
न्यतः मनुप्य-स्वभाव ही है| हमारे झाल्नकारों की दृष्टि इससे परे पहची हृइ 
हैं; ओर उस व्यापक आध्यात्मिक दृष्टि ही से महाभारत में कमयोगणान् का 
विचार विया गण है: एवं श्रीमद्धगवद्ीता में वेशन्त का निरूपण भी इतने ही के 
लिये किया गया है। प्राचीन यूनानी पंडितों की मी यही राय है, कि * अत्यन्त 
हित * अथवा “ सदगुण की पराकाष्ठा ? के समान मनृप्य का कुछ-न-कुछ परम उद्देश 
कीरयत करके फिर उसी हांप्टि से कम-अकम का विवेचन करना चाहिये। ओर 
अरिस्टॉयलने अपने नीतिभाज्न के तब्रन्थ ( १, ७. ८ ) में कहा है. कि आत्मा के हित 
में ही इन सब बातो का समावेश हो जाता हैं। तथापि इस विषय में आत्मा के हित 
के लिये जितनी प्रधानता देनी चाहिये थी. उतनी ऑरिस्टॉय्ल ने वी नहीं हैं। हमारे 

शात्रकारों में यह वात नहीं हैं। उन्होंने निश्चित किया है कि, आत्मा का कल्याण 
अथवा आध्यात्मिक पू्णावत्था ही प्रत्येक मनुष्य का पहला और परम उद्देश है। 
अन्य ग्रदार के हितों की अपेक्षा उसी को प्रधान जानना चाहिये। अव्यात्म-विद्या 
का छोड कर ब्म-अकर्म का विचार करना ठीक नही है। जान पडता हे, कि वर्तमान 
समय में एश्रमी देशों के कुछ पंडितों ने भी कर्म-अक्म के विवेचन की इसी पद्धति को 
स्वीकार ,केया है। उदाहरणार्थ, जर्मन तत्त्वजानी कान्ट ने पहले ' शुद्ध (व्यवसायात्मक) 
बुद्ध वे! मीमासा / नामक आध्यात्मिक ग्रन्थ को लिख कर फिर उसकी पूर्ति के लिये 
व्यावहारिक ( वासनात्मक ) बुद्धि की मीमासा ” नाम का नीतिशात्नविषयक ग्रन्थ लिखा 
ह* और इंग्लैंड में भी ग्रीन ने अपने “नीतिशास्त्र के उपोदघात ? का सृष्टि के मूलभूत 


८ एक जमन तनच्तजाना था । इप्ते अवार्चीन तत्त्वज्ञानशाक्ष का जनक समझते 
इसके (ग/4॥८ ४ 2१९८८४०४ ( शद्ध च॒द्धि की मीमांसा ) और ८फ्ा (70702 
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आत्मतत्व से ही आरभ्भकिया है। परन्तु इन थन्‍्धो के बदले केवल आधिमौतिक पंडितो 
के ही नीतिअन्थ आजकल हमारे यहाँ अग्रेजी शाल्रओं में पदाये जाते है लिसका 
रिणाम यह रीख पडता है, कि गीता में बतलाये गये कर्मथोगशारू के मृल्तत्वों का -- 
हम छलागो मे अग्रेजी सीखे हुओ चहुतेरे चिद्वाना की भी - स्पष्ट चोध नही होता । 
उक्त विवेचन से ज्ञात हो जायगा, कि व्यावहारिक नीतिवंधनी के लिये अथवा 
समाज-घारणा की व्यवस्था के लिये हम “धर्म शब्द का उपयोग क्‍यों करते ः 
महाभारत, भगवद्गीता आदि संस्क्ृत-ग्रन्थों मे, तथा भाषा-ग्रन्थों में भी, व्यावहारिक 
कतन्य अथवा नियम के अथ में धरम शब्द का हमेशा उपयोग किया जाता है। कुछ 
भम ओर कुलाचार, शोनों गब्द समानाथक समझे जाते है । भारतीय युद्ध में एक 
समय कण के रथ का पंहिया पृथ्वी ने निगल लिया था; उसकी उठा कर ऊपर लगे 
के लिय जब कण अपने रथ से नीचे उत्तरा, तत्र अज्जुन उसका वध करने के लिये उच्चत 
हुआ। यह टेख कर कर्ण ने कहा, “ निःशखस्र शत्रु को मारना धर्मयुद्ध नहीं ह। 
इसे सुन कर श्रीक्ृषप्ण ने कर्ण की कई पिछली बातो का स्मरण डिल्ाया; जैसे कि ठ्रापटी 
का वम्पहरण कर लिया गया था, सब  छोगों ने मिल कर अकेले अभिमन्यु का वध 
कर डाला था, इत्यांठि। और प्रत्येक प्रसग मे यह प्रश्न किया है, * है कर्ण ! उस समय 
तेरा धर्म कहों गया था १? इन सब बातों का वर्णन महाराष्ट्र-कवि मेरोपत में किया 
है। और महाभारत मे भी इस प्रसग पर “द ते धर्मस्तदा गतः” प्रक्ष मे धर्म! 
शब्द का ही प्रयोग किया गया है। तथा अन्त में कहा गया है, कि जो एस अकीर 
अधर्म करे उसके साथ उसी तरह का बर्ताव करना ही उसकी उचित दण्ड बना है। 
साराश, क्या सस्कृत और क्‍या भाषा, सभी ग्रन्थों में (धर्म! शब्द का प्रयोग उन 
सब नीति-नियमो के बारे में किया गया है, जो समाज-धारणा के लिये शिप्टजनो के 
द्वारा अध्यात्म-दृष्टि से चनाये गये है। इसलिये उसी शब्द का उपयोग हमने भी इस 
अथ मे किया है। इस दृष्टि से विचार करने पर नीति के उन नियरमी अथवा 'शिप्ठाचार 
की धर्म की बुनियाद कह सकते है, जो समाज-घारणा के लिये शिष्टजनों के द्वारा 
प्रचलित किये गये हो: और जो सर्वृसामान्य हो चुके हो । और, इसल्यि महानारत 
(अनु, १०४, १५७ ) में एव स्पृति-अन्यी मे * साचारपमवी धर्म: ” अथवा “ आचारः 
परमो धर्मः ” ( मनु. १. १०८ ), अथवा धर्म का मूल बतलाते समय “बेत्ः व्टति 
सदाचारः स्वस्थ चर प्रियमात्मन: (मनु, २, १२) दत्याद्रि वचन कटे है परन्तु 
कर्ममोगशासत्र मे रतने ही से काम नहीं चल सकता; इस शत का भी एस और 
मार्मिक विचार करना पडता है, कि उक्त आचार की प्रशत्ति ही क्यो हुए -श्म आचार 
की प्रशत्ति ही का कारण क्‍या है। 
धर्म! शब्द की दसरी एक और व्याख्या प्राचीन ्यो में दी मे है। उसका 


री शदवलात्यां 7045०॥ (बासनात्मक चुद्धि की मौमासा ) ये दे अन्ध पसिझ 
जीन के प्रन्‍य का नाम 49/८९हशाशाव्र ॥0 #/॥05 ह। 
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भी यहाँ थोडा विचार करना चाहिये। यह व्याख्या मीमांउ्तों की है: “ चोदना- 
रक्षणोषथों धर्म!” (जे, तू, १. १.२)। कली अधिकारी पुरुष का यह कहना 
जयवा ' मत कर? 'चोदना' जानी भेरणा है। जब तक इस प्रकार कोई प्रव॑ंध 
नहीं कर व्या जाता, तद तक कोई भी काम किसी को भी करने की 
स्वतंत्रता होती है। इसका आशय यही है, कि पहले पहल निर्वध या प्रबंध 
के कारण घर्म निमोण हुलआ। धर्म की यह व्याख्या कुछ अंश में. प्रसिद्ध अग्रेल 
अथकार हॉन्स के मत से मिलती हैं। अतम्य तथा जंगली अवस्था मे प्रत्येक मनुष्य 
का आचरण, समय समय पर उत्पन्न हेनिवाली मनोइत्तियों वी पन्लता के अनुसार 
हुआ करता है। परन्तु धीरे धीरे कुछ रुमय के बाद यह माल होने ल्गता हैं, 
कि इस प्रकार का मनमाना च्तांव श्रेयल्चर नहीं हैं- और यह विश्वास होने 
ल्गता हैं. कि इन्द्रियो के त्वाभाविक व्यापारों की कुछ नर्वात् निश्चित करके 
उसके अनुठार च्ाव करने ही में उच्र छोगो का कल्याण है। तद् पत्वेक मनुष्य ऐसी 
नर्वादओंका पालन कायदे के तौर पर करने लगता हैः जो शिष्ाचार से, अन्च रीति 
से, उच्द हो जाया करती हैं। जब इस प्रकार वी मर्वात़ओं की संख्या बहुत बह 
जाती है, तब उन्हीं क्ञ एक झात्त वन जाता है। पूर्व सम० में विवाहव्यवस्था 
का प्रचार चहीं था। पहले पहल उसे श्वेतकेतु ने उतल्मया: और पिछले प्रव्रण 
में बतल्यया गया है, कि झुक्ाचार्य ने मव्रिपान को निषिद्ध ठहरायाप यह 
देख कर, कि इन मर्यावओं को नियुक्त करने मे श्रेत्केन अथवा झकाचार्च 
का क्‍या हेंठु था: जेवल किसी एक गत एर व्यान दे कर, कि इन सर्वादओं 
के निश्चित करने का काम या क्तंव्य इन लोगो को करना णड़ा: धर्म शब्द मी 
_ चोदनालक्षणोअथों धर्म: ? व्याख्या उ्नाई गई है। घर्म भी हुआ तो पहले उतरा 
महत्त्व किसी व्यक्ति के ध्यान में लाता हैं और तनी उसकी यज्त्ति होती है। 
_ जाओो-पीओ, चैन करो ' ये हते किसी ब्ये सिखल्ानी नहीं पडतीं: क्योंकि ये 
इन्द्रियो के स्वामाविक ध्न ही है। ननुझी ने जो कहा है, कि “न मांसनमणे 
दक्ष न नद्रे न च मैथुने ” ( न, ५. ५६ )- अर्थात्‌ मास भक्षण करना अथवा 
मेचपान अरे मेडन नरता कोई सश्टिल्म-विर्द्ध ढोष नहीं है - उसका तात्पर्य भी 
ही है। ये उन बाते मह॒प्य ही के लिये नहीं, किन्तु प्राणिमात्र के लिये स्वान्य- 
बिक है - ' अइत्तिरेपा सूतानाम्‌। ? समाज-घारण के लिये अर्थात्‌ सत्र लोगो के सुख 
के लिये इस स्वामाविक आचरण का उचित मत्त्रंध करना ही धर्म है। महामारत. 
(शां, २९४. २९) मे भी कहा है - 


आहारनिद्राभयमेशुन च सासान्यमेतत्पशुमिनेराणान्‌ । 
, वर्मा हि तेषामधिको विशेषो धर्मेण होनाः पह्ुुमिः ससाना; ॥ 

अथांत्‌ आहार, निद्रा, मय और मैथुन मनुष्यों ओर पत्मओों के लिये ण्क़्ही 

पनान स्वानाविक हैं। मनुष्यों और पत्ममो मे कुछ भेद्र है तो कवर धर्म व्य 


“| -यं 


याओ 
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( अर्थात्‌ इन स्वाभाविक “जत्तियों को मर्यादित करने का )। जिस मनुष्य में यह 
धर्म नहीं है, वह पद्म के समान ही है। ” आहारादि स्वाभाविक दइत्तियों को मर्यादित 
करने के विषय में भागवत का ठोक पिछले प्रकरण में दिया गया है। इसी प्रकार 
भगवद्गीता में भी जब अजुन से भगवान्‌ कहते हैँ (गी. हे, ३४ ) - 
इंद्रियस्थेन्द्रियस्यार्थे रागद्वेषोा व्यवास्थिता । 
तेयोने वशमागच्छेद तो हास्य परिपन्थिना ॥ 

४ प्रत्येक इन्द्रिय में अपने उपभोग्य अथवा त्याज्य पदर्थ के विषय में, जो प्रीति 
अथवा द्वेष होता है, वह स्वभावसिद्ध है। इनके वद्य में हमे नहीं होना चाहिये । 
क्योकि राग और द्वेष दोनों हमारे शत्रु हैँ ? - तब भगवान भी धर्म का वही लक्षण 
स्वीकार करते हैं, जो स्वाभाविक मनोजत्तियो को मयांट्िति करने के विषय में ऊपर 
दिया गया है। मनुष्य की इन्द्रियों उसे पश्च के समान आचरण करने के लिये कहा 
करती है, और उसकी बुद्धि उसके विरुद्ध विशा में खींचा करती है। इस कलह्ाग्मि 
में जो लोग अपने शरीर में सचार करनेवाले पश्चुत्व का यज्ञ करके कृतकझृत्य (सफल) 
होते है, उन्हे ही सब्चा यानिक कहना चाहिये, और वे ही धन्य भी है। 

धर्म को आचार-प्रमवः कहिये, 'धारणात्‌? धर्म मानिये अथवा 'चोदना- 
लक्षण” धर्म समझिये; धर्म की यानी व्यावहारिक नीतिबधनों की. कोई भी व्यास्या 
लीजिये; परन्तु जब घर्म-अधर्म का सदय उत्पन्न होता है, तब्र उसका निर्णन करने 
के लिये उपर्युक्त तीनो लक्षणो का कुछ उपयोग नहीं होता। पहली व्याख्या से 
सिफे यह माल्म होता है, कि धर्म का मूलस्वरूप क्‍या है; उसका वाह्य उपयोग 
दूसरी व्याख्या से माढ्म होता है; ओर तीसरी व्याख्या से यही बोध होता है, कि 
पहले पहले किसी ने धर्म की मयाद्य निश्चित कर दी हैं। परन्तु अनेक आबचारों मैं 
भेद पाया जाता है; एक ही कर्म के अनेक परिणाम होते है; और भनेक ऋषियों को 
आज्ञा अर्थात्‌ 'चोब्ना” भी मित्र मिन्न है। इन कारणों से सझय के समय घर्मनिर्णय 
के लिये किसी दूसरे मार्ग को ढूँढने की आवश्यकता होती है। यह मार्ग कॉन-सा है ? 
यही प्रश्न यक्ष ने युधिष्ठिर से किया था। उस पर युविप्टिर ने उत्तर दिया ह कि - 

तकॉ5प्रतिष्ठः श्रुवयों विभिन्ना: नको ऋषियस्थ वचः प्रमाणस | 

धर्सस्य तत्व निहितं छहायां महाजनों येन गतः स पन्थाः 0 े 
८ यदि तकी को देखे तो वह चचल है, अर्थात्‌ जिसकी बुद्धि जेसी तीज्र होती ह. 
वेसे ही अनेक प्रकार के अनेक अनुमान तर्क से निप्पन्न हो जात है। श्रुति अथाव्‌ 
चेदाश् देखी जाय, तो वह भी मिन्न मिन्न है, और यहि स्मातिगान् को इत तो 
ऐसा एक भी ऋषि नहीं है, जिसका वचन अन्य ऋषियों की अपेक्षा लधिक अमाण- 
भूत समझा जाय। अच्छा, (इस व्यावहारिक) धर्म का मृल्त्व बसा जाब, तो 
वह भी अंधकार में छिपा गया है अर्थात्‌ वह साधारण मतुप्वा व। उमस मे नहीं 
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आ सझता। इसलिये महाज्न ज्सि मार्ग से गये हो, वहीं (धर्म का ) मार्ग है ? 

२. ४६५ )। ठीक है! परन्तु महाजन किस को कहना चाहिये! 
उसका अर्थ ' ग्डा अथवा बहुतसा ज्नसमूह * नहीं हो उकता। क्योकि जिन साधारण 
लोगो के मन में धर्म-अधर्म की शंका भी उत्पन्न नहीं होती, उनके ब्वताये मार्ग से 
जाना मानो कठओेपनिण्द्‌ में वर्णित ” अन्धेनेव नीयमा[ना यथान्धाः ” - गली नीति 
ही की चरिता4थ करना है। अब यदि महाजन का अथ “ बड़े वे सठाचारी पुच्प * लिया 
जाय - और यही ज्ञर्थ उक्त छोक में अभिप्रेत ह - तो उन महाजनों के आचरण मे 
भी एकता कहों है? निष्माए श्रीरामचन्द्र ने अमिद्दारा झुढ हो झनपर भी अपनी 
पन्‍नी का त्याग केवल लोकापवाद के लिये किया. और सुग्रीव को अप्ने ण्श्ष में मिलने 
के लियि उससे 'नुल्वारिमित्र' - अथांत जो तेरा झत्रु वही मेरा शाज्ज, और जो देरा मित्र 
वहीं मेरा मित्र, इस प्रकार संधि करके >चारे दाली का वध किया, यद्रपि उसने औराम- 
चन्द्र कुछ अपराध नहीं किया था। परशुराम ने तो पिता की आज्ञा से प्रत्यक्ष अपनी 
माता का शिरच्छेठ दर डाल्म । यति पाण्डवी का आचरण उखा जाय तो पॉचों की 
एक ही ज्ञी थी। सूग के उबताओ की देखे तो काई अहल्या का सतीत्व भ्रष्ट करने- 
वाल्य है, और कोई (ब्रह्मा) मृगत्प से अपनी ही म्न्‍्या का अमिल्यप वरने के 
कारण रुद्र के बाण स विद्ध हो कर आकाश में पड़ा हुआ है (ऐ. आ. ३. ३१३ ) । 
इन्हीं जते को मन में ला कर 5त्तररामचरित' नाटक में भवभूति ने छूव के मुख 
से कटल्यया है, कि “ बद्धास्त न विचारणीयचरिताः ' - इन इद्धों के कृत्यो का चहुत 
विचार नही करना चाहिये। अग्रेजी मे शैतान का इतिहास लिखनेवाले एक ग्न्थकार 
ने लिखा है, कि झेतान के साथियों और ठेवद्तों के अगड़ो का हाल ठेखने से माद्म 
होता हैं, कि कई वार ठेव्ताओं ने ही टैत्यो की कपट्जाल में फेंसा लिया हैं। इस 
प्रकार कोंणीतकी आह्षणोपनिपद्‌ ( कोणी, ३, १ और ऐड बा. ७, २८ देखो ) में इन्द्र 
प्रतर्दन से कहता है. कि “ मैंने इत्र को ( यद्यपि वह ब्राह्मण था ) मार डाला: अरु- 
न्मुख संन्यासियो के डुकडे ठुकंड करके भेड़ियो को ( खाने के लिये ) व्यिः और अपने 
कद यतिनाओं का मंग करके परल्हाड के नातेठरों और गोत्रज़ों का तथा पौल्ोम और 
काल्खंज नामक देत्यो का वध किया। (इससे ) मेरा एक वाल भी वॉका नहीं हुआ 
- तस्य में तत्न न छोम च मा मीयते ! * ” यदि कोई कहे, “कि तुम्हे इन महा- 
त्माओं के बुरे कमा की ओर व्यान देने का कुछ भी करण नहीं है: जैसा कि तैसिरी- 
योपनिषद्‌ ( १. ११, २) मे ब्तछाया है: उनके जो कम अच्छे हो, उन्हीं का अनु 
करण क्रो; आर सब छोड़ ठो। उद्दहरणार्थ, परशुराम के समान पिता की आज्ञा 
पालन करोः परन्ठ माता की हत्या मत करो ?: तो वही पहला ग्रश्ष फिर भी उठता 
है, कि घुरा कम और मत्य कम समझने के लिये साधन है क्या? इसलिये अपनी 
करनी का उक्त प्रकार से वर्णन कर इन्द्र प्रतर्दन से फिर कहता है, “ जो पूर्ण आत्म- 
नानो है, उसे मातृवध, पितृवध, भुणहत्या अथवा स्तेय ( चोरी ) इत्यादि किसी भी 
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कम का वोप नहीं छगता। इस बात का भली भोति समझ ले, कि आत्मा क्सि कटने 
“ एसा करने स तर सार सशयी की निवृत्ति हो जायगी। ” ट्सके वाद टख्ने 

प्रतवन को आत्मचिद्या का उपदेश ठिया। साराग यह है, कि “ महाजनो येन गतः से 
पन्‍थाः ? यह युक्ति यद्यपि सामान्य लोगो के लिये सरल है, ता मी सब्र बातों में 
इससे निवांह नहीं हो सकता: और अन्त म महाजनों के आचरण का सच्चा तत्त्व 
कितना भी यृढ हो, तो आव्मज्ञान में घुस कर विचारवान पुरुषो की उसे हूँढ निवा- 
लना ही पडता है। “न टेवचरित चरेत्‌ ? -टेवतालो के केवल बाहरी चरित्र के अन- 
सार आचरण नहीं फरना चाहिये - इस उपदेशका रहस्य भी यही है। इसके सिवा 
कर्म-अकर्म का निर्णय करने के लिये कुछ लोगो ने एक और सरल युक्ति बतलाई 
हू। उनका कहना है, कि कोर्ट भी सदगुण हो, उसकी अविकता न होने उन के लिये 
हमे हमेशा यत्न करते रहना चाहिये; क्योंकि इस अधिकता से ही अन्त में सदगुण 
दुगुण बन बैंटता है। जैसे, ठेना सचमुच सदगुण है; परन्त 'अतिदानाहालित्रंदःः दान 
फी अधिकता होन से ही राजा बलि फेंस गया। प्रसिद्ध यूनानी पण्डित ऑरिस्ट्रोंट्ल 
ने अपने नीतिभासत्र के अन्थ मे कर्मअकर्म के निर्णय की यही युक्ति बतत्यई है; और 
स्पष्टलया दिखलाया ह, कि प्रत्यक सदमुण की अधिकता होने पर हुंशा केसे हो जाती 
हैं। कालिशस ने भी रघुबंदा मे वर्णन किया है, कि फेवल झूरता ध्यात्र सरीख श्वापद् 
का क्र काम है, और केवछ नीति भी डरपोकपन है; टसलियि अतिथि राजा तल्वार 
और राजनीति के योग्य मिश्रण से अपने राज्य का प्रबन्ध करता था (रघु, १७, ४७ )। 
भतृहरि ने भी कुछ गुण-दोपों का वणन कर कहा है, कि यदि जादय बोलना वाचा- 
लता का छक्षण है, और कम बोलना घुम्मापन हैं। जाग खच करे तो उड्यऊ आर 
कम करे तो कंजूस, आगे बंढे तो दःसाहसी आर पीछे हट तो ढीला, अतिशव आग्रह 
करे तो जिद्दी और न करे तो चचल, जाग खुशामद कर तो नीच आर एंड डिख- 
लाबे तो धमडी है; परन्तु दस प्रकार की स्थूलछ कसौटी से अन्त तक निवाह नहीं हो 
सकता। क्योंकि, 'अति' किसे कहते ह और 'नियमिता किसे कहते है - इसका भी 
तो कुछ निर्णय होना चाहिये न तथा, यह निर्णय कौन किस भ्रफार ऊरे ? किसी 
एक को अथवा किसी एक मौंके पर जो बात आति' होगी वही दूसरे का, अथवा 
दसरे मौके पर कम हो जायगी। हनुमानजी पे पैढा होते ही सूर्य की पकने के लिपि 
उड्डान मारना कोई कटिन काम नहीं माढ्म पडा (वा. रामा. ७. ३५) : परन्तु 
यही दात औरो के लिये कठिन क्‍या असभव जान पइती है। शसलिय जब घम-नपम 
के विपय में सठेह उत्पन्न हो. तब प्रत्येक मनुष्य को ठीक वसा ही निर्णय करना पदता 
है, जैसा श्यन ने राजा भिची से कहां है - 

अविरोधात्त यो घसे: स धर्सः सत्यविध्रस ! 

विरोधिए महीपाऊ निश्विित्य शठुलाधवम | 

से बाधा वियते यत्र ते धम समुपाचरत ४ 


७४ गीतारदस्य अथवा कमंयोगशार्त्र 


अर्थात्‌ परस्पर-विरुद्ध धर्मों का तारतम्य अथवा छ्घुता और गुझ्ता देख कर ही, 
प्रत्येक मौके पर, अपनी बुद्धि के द्वारा सच्चे धर्म अथवा कर्म का निर्णय करना चाहिये 
(मं, भा. बन, १३१, ११, १२ और मन. ६. २९९ देखो )। परन्ठ यह भी नहीं 
कहा जा सकता, कि इतने ही से धर्म-अधर्म के सार-असार का विचार करना ही शंका 
के समय, धर्म-निर्णय की एक सच्ची कसौटी है। क्योंकि व्यवहार में अनेक चार ढेखा 
जाता है, कि अनेक पंडित छोग अपनी अपनी बुद्धि के अनुसार सार-असार वा 
विचार भी भिन्न भिन्न प्रकार से किया करते है; और एक ही बात की नीतिमत्ता 
का निर्णय भी भिन्न रीती से किया करते हैं। यही अर्थ उपर्युक्त 'तकोंडप्रतिष्ठा: 
वचन में कहा गया है। इसलिये अब हमे यह जानना चाहिये, कि धर्म-अधर्म-संशय 
के इन प्रश्नों का अचूक निर्णय करने के लिये अन्य कोई साधन या उपाय हैं या 
नहीं; यदि हैं तो कौन-से हैं; और यदि अनेक उपाय हो तो उनमें श्रेष्ठ कौन है। 
बस, इस बात का निर्णय कर देना ही झ्ञात्र का काम है। शासत्र का यही लक्षण भी 
है, कि ' अनेकर्ंशयोच्छेदि परोक्षार्थस्य द्शकम्‌ ! - अर्थात्‌ अनेक शकाओ के उत्पन्न 
होने पर, सब से पहले उन विषयों के मिश्रण को अल्ग कर ठे, जो समझ में नहीं 
आ सकते हैं; फिर उसके अर्थ को सुगम और स्पष्ट कर ढे: जो बातें ओंखो से ढीख 
न पड़ती हों उनका, अथवा आगे होनेवाली बातो का भी यथार्थ ज्ञान करा दे। जत्र 
हम इस वात को सोचते हैं, कि ज्योतिषशासत्रके सीखने से आगे होनेवाले अहणों का 
भी सब हाल माद्म हो जाता है, तब उक्त लक्षण के “ परोक्षा्थत्य इशंकम्‌? इस 
दूसरे भाग की सार्थकता अच्छी तरह दीख पड़ती है। परन्ठु अनेक सशयो का समाधान 
करने के लिये पहले यह जानना चाहिये, कि वे कोन-सी शकाएँ है। इसी लिये प्राचीन 
और अवांचीन ग्रेथकारा की यह रीति हैं, कि किसी भी शात्र का सिद्धान्तपकष 
वतछाने के पहले उस विषय मे जितने पक्ष हो गये हो, उनका विचार करके उनके दोष 
और उनकी न्यूनताएँ दिखलाई जाती है। इसी रीति का स्वीकार गीता मे कर्म-अकर्म- 
निर्णय के लिये प्रतिपावन किया हुआ सिद्धान्त-पक्षीय योग अथात्‌ थुक्ति बतलने के 
पहले, इसी काम के लिये जो अन्य युक्तियों पंडित ल्लेक बतलाया करते हैं, उनका भी 
अब हम विचार करेगे। यह वात सच है, कि ये युक्तियों हमारे यहाँ पहले विशेष 
अचार ने न थीं* विशेष करके पश्चिमी पाडितो ने ही वर्तमान समय में उनका ग्रचार 
किया हैं; परन्तु इतने ही से यह नहीं कहा जा सकता, कि उनकी चर्चा इस अन्थ 
में न की जावे । क्योकि न केवल तुलना ही के लिये, किन्तु गीता के आध्यामिक कर्म- 
योग का महत्त्व ध्यान में आने के लिये इन युक्तियो को - सक्षेप मे भी क्यो न हो - 
जान लेना अत्यन्त आवच्यक है। 


चौथा प्रकरण 
आधिमोतिक सखवाद 


दुःखाइट्टिजते सवेः सर्वस्य सुखमीप्सितम। # 
- महामारत, शान्ति, १३९, ६६ 


सृड भआादि शाजकारो ने ' अहिंसा सत्यमस्तेयं ? इत्यादि जो नियम बनाये हैं उनका 

कारण क्या है, वे नित्य हैं कि अनित्य, उनकी व्यातति कितनी है, उनका मृल- 
तत्व क्या है, यदि इनमें से कोई दे परस्परविरोधी धर्म एक ही समयम आ पडे तो 
किस मार्ग का स्वीकार करना चाहिये, इत्यादि प्रश्नी का निर्णय ऐसी सामान्य 
युक्तियों से नहीं हो सकता, जो “ महाजनों येन गतः स पथाः ” या “ अति सर्वत्र 
बजेयेत्‌ ' आदि बचनों से यूचित होती है। इसलिये भव यह देखना चाहिये, कि 
इन प्रश्नों का उाचित निर्णय केसे हो; और श्रेयस्कर मार्ग निश्चित करने के लिये 
निश्नान्त युक्ति क्या है; अर्थात्‌ यह जानना चाहिये, कि परस्पर-विरुद्ध धर्मों फी 
ल्घुता और गुरुता - न्यूनाधिक महत्ता - किस दृष्टि से निश्चित की जावे। अन्य 
शास्त्रीय प्रतिपादनों के अनुसार क्म-अकर्म- विवेचनसबधी प्रश्नो की भी चचों परने 
के तीन मार्ग है; जैसे आधिमौतिक, आधिदेविक और आध्यात्मिक। ध्नंके भेदों पा 
वर्णन पिछले प्रकरण मे कर चुके हैं- हमारे भार्रकारों के मतानुतार आदव्या- 
त्मिक मार्ग ही इन सब मार्गों में श्रेष्ठ है; परन्तु अध्यात्ममाग का महत्त्वपूर्ण रीति से 
ध्यान में जेँचने के लिये दूसरे दो मार्गों का भी विचार करना आवश्यक हैं; 
इसीलिये पहले इस प्रकरण में कर्म-अकर्म-परीक्षा के आधिभीतिक मलतत्त्वो की 
चर्चा की गई हैं। जिन आधिभौतिक शात्रो की आजरूरू बहुत उन्नति हट 
हैं, उनमे व्यक्त पदाथों के वाह्य और धृच्य गुणो ही का विचार विश्येपता 
से किया जाता है। इसल्यि जिन झोगाो ने आधिभौतिक शानरी के अध्ययन 
ही में अपनी उम्र बिता दी है और जिनको दस झान्य की विचारपद्धाति छा| 
अमिमान है, उन्हे बाह्य परिणामों के ही विचार करने की आदइत-सी पड शती है। 
इसका परिणाम यह होता है, कि उनकी तत्त्वशञानधृष्टि थोडीबहुत सकुचित हो 
जाती है; और किसी भी धात का बिचार करते समय वे लोग आध्यान्मिर, 
पारलौकिक, अब्यक्त या अदृश्य कारणों को विशेष मह्त्व नहीं देते। परन्तु ब्द्यपि 
वे लोग उक्त कारण से आध्यात्मिक और पारलीकिकव इष्टिं यो छोड दे, 
तथापि उन्हें यह मानना पड़ेगा, कि मनुप्य के सासारिक व्यवहारों के। 


+ “दुख से सभी छठऊते है और छुख की इच्छा सभी करते है ० 





'७६ गौतारहस्य अथवा कमयोगशार्त्र 


सरल्तापूर्वकः चछाने और ल्लेकस्रह: करने के लिये नीति-नियमो की अत्यन्त 
आवच्यकता है । इसी लिये हम देखते है, कि उन पंडितों को भी कर्मयोगशासतर बहुत 
महत्व का माव्म होता है, कि जो छोग पारलौकिक विपयो पर अनास्था रखते है, 
या जिन लोगो का अव्यक्त अव्यात्मज्ञान में (अर्थात्‌ परमेश्वर में भी ) विश्वास 
नहीं है । एस पडितो ने पश्चिमी ठेगो में दस बात की बहुत चचो फी है - ओर वह 
चर्चा अब तक जारी ह-कि केंचलठ आधिभातिक जाल्र की रीति से ( अथांत्‌ 
'क्वछ सासारिक दृश्य युक्तिवाद से ही ) कर्म-अकर्म-शासत्र की उपपत्ति दिखछाई 
जा सकती है या नहीं। इस चर्चा से उन लोगो ने यह निश्चय किया है, कि नीति- 
शासत्र का विवेचन करने में अध्यात्मशासत्र की कुछ भी आवश्यकता नहीं हैं। 
किती कर्म के भले या बुरे होने का निर्णय उस कर्म के बाह्य परिणामों से-जो 
प्रयलन ठीख पड़ते ह- किया जाना चाहिय और ऐसा ही किया भी जाता है । 
क्योंकि, मनुष्य जो जो कर्म करता है, वह सब्र सुख के लिये या दुःख-निवा- 
रणाथ ही किया करता है । ओर तो क्या “सत्रे मनुप्यों का सुख” ही एशेहिक 
परमोदेश है; और यदि सच कर्मों का अतिम हृष्य फल इस प्रकार निश्चित है, 
तो नीति-निर्णय का सच्चा मागे यही होना चाहिये, कि सब कर्मा की नीतिमता 
निश्चित की जावे । जब कि व्यवहार में किसी वस्तु का भर-जुरापन केवल बाहरी 
उपयोग ही से निश्चित किया जाता है,-जैसे, जो गाय छोटे सींगोंबाली और 
सीधी हो कर भी अधिक दूध ठेती है, वही अच्छी समझ्नी जाती है - तब इसी 
प्रकार जिस कम से सुख-प्रासि या ठःख-निवारणात्मक बाह्य फछ अधिक हों, उसी 
की नीति की दृष्टि से भी अयस्कर समझना चाहिये। जब हम लोगो की केवल वाह्म 
और दृश्य परिणामों की रुघुता-रुब्ता ठेख कर नीतिमता के निर्णय करने की 
यह सरल और ज्ात्रीय कसौयी पात हो गई है, तब्र उसके लिये आत्म-भनात्म 
के गहरे विचार-सागर में चक्कर खाते रहने की कीट आवश्यकता नहीं है । “ अर्के 
चेन्मधु विन्देत किमर्थ पर्वत अजेत !+४- पास ही में मघ मिल जाय तो मधुमक्खी 
के छत्ते की खोज के लिये जगल में क्यो जाना चाहिये? किसी भी कम के केवल 
बाह्य फछ को देख कर नीति और अनीति का निर्णय करनेवाले उक्त पक्ष को 
हमने “ आधिभौतिक सुखवाद * कहा है। क्यो कि नीतिमत्ता का निर्णय करने के 
लिये इस मत के अनुसार जिन सुख-दुःखो का विचार किया जाता है, वे सब 
प्रय्रभ दिखलानेवाढे, और केवल बाह्य अर्थात्‌ बाह्य पद्मर्थों का इंद्रियो के साथ 
सयोग होने पर उत्पन्न होनेवाले, यानी आधिमौतिक हैं: और यह पथ भी सब 


__. कुछ छोग इस शछोक मे 'अक? शब्दसे “ आक या मदार ? के पेड का भी अर्थ 
ऊँते ह। परत अह्द्ूज ३. ४ $. के शाकरभाष्य की टीका में आनन्दुगिरि ने 'अर्क? शब्द्‌ 
केंग अथ 'समीप” किया है। इस श्छोंक का हसरा चरण यह है - “ सिद्धस्याथस्य 
सम्राप्तों को विद्वान्यत्तमाचरेत्‌ । ? 








[५०.3] 


आधिभोतिक सुखवाद ७७ 


संसार का कैबछ आधिभीतिक दृष्टि से विचार करनेवाले पटितों से ही चत्यया 
गया है। इसका विस्तृत वर्णन दूस ग्न्‍न्थ में करना असभव है - भिन्न भिन्न प्रस्थ- 
कारों के मतों का सिफे साराश इने के लिये ही न्वतत्र ग्रन्थ ल्ग्िना पड़ैगा ! 
इसलिये श्रीमनक्ूगवद्गीता के कर्मयोगभार्त्र का स्वस्प और महत्व प्ररी तौर से ध्यान 
में आ जाने के लिये नीतिभासत्र के इस आधिमौतिक पथ का जितना स्पष्टीकरण 
अत्यावध्यक है, उतना ही सक्षिप्त रीति से इस प्रकरण में एकत्रित किया गया है । 
इससे अधिक बाते जानने के लिये पाठकी को पश्चिमी विद्वानों के मल्ग्रन्थ ही पढ़ना 
चाहिये । ऊपर कहा गया है, कि परलेक के विपय में आधिभोतिकवादी उद्यमीन 
रहा करते है; परन्तु इसका यह मतलब नहीं है, कि दस पथ के सब [विद्वान छोग 
स्वाथसाधक, अपस्वार्थी अथवा अनीतिमान्‌ हुआ करते है । यदि इन लोगो में 
पारत्यैकिक दृष्टि नहीं है तो न सही । थे मनुष्य के कर्तव्य के विषय में यही कहते है, 
कि अत्येक मनुष्य की अपनी ऐहिक दृष्टि ही की - जितनी बन सके उननी - व्यापक 
बना कर समूचे जगत्‌ के कल्याण के लिये प्रयत्न करना चाहिये। टस तरह अत-करण 
से उत्साह के साथ उपदेश करनेवाले कोन्ट, मिल, स्पेन्सर आदठि सात्तिक इत्ति क 
अनेक पड़ित इस पन्‍्थ में है; और उनके ग्रन्थ अनेक प्रकार के उठात्त और प्रगन्म 
विचारों से भरे रहने के कारण सब लोगो के पढ़ने योग्य है। यद्रपि कर्मयागशान्त्र 
के पन्‍्थ मिन्न है, तथापि जब तक ' ससार का कल्याण ? यह बाहरी उद्देश छृद् नहीं 
गया है तब तक भिन्न रीति से नीतिशान्त्र का प्रतिपादन करनेवाले किसी मांगे था 
पन्‍थ का उपहास करना अच्छी बात नहीं है। अस्व॒ुन् आधिमोतिक्वाडियों में ध्स 
विपय पर मतभेद है, कि नैतिक कर्म-अकर्म का निर्णय करने के लिये जिस आावि- 
भौतिक ब्राह्म सुग्ब का विचार करना है वह किसका है ? स्वयं अपना है या दूसरे का; 
एक ही व्यक्ति का है, या अनेक व्यक्तियों का ? अत्र सक्षेप में टस बात का विचार 
किया जायगा, कि नये और पुराने सभी आधिमौतिक-बादियों के मुख्यतः फ्तिने 
वर्ग हो सकते है, और उनके ये पन्‍थ ऋहाँ तक उचित अथवा नि्दाप हं। 
इनमें से पहला वर्ग केवल स्वार्थ-सुग्बवादियों का हं। उस पन्थ का कहना है, 
कि परवोक और परोपकार सब झठ है। आध्यात्मिक धर्ममालों को चात्यक लेगी 
से अपना पेट भरने के लिये लिखा है। दस दुनिया में स्वाथ ही सत्य है, सार 
जिस उपाय से स्वार्थ सिद्ध हो सके, अथवा जिसके द्वारा स्वयं अपन आधिमीति+ 
सुख दी इद्धि हो उसी को न्याय्य, प्रगस्त या श्रेयस्कर समझना चाहिख का 
हिदुस्थान में बहुत पुराने समय में चार्वाक ने बे उत्ताह से इस मत हि नह 
किया था और रामायण में जाबालि ने अयोध्यावाइ के अन्त में श्रीरामच्रज शा 
जो कुटिलू उपदेश दिया है वह, तथा महामारत में वर्णित कपिम्नीति (मे. भा. 
झा. १४२ ) भी इसी मार्ग की है। चा्वाक का मत हैं. कि जब पस्चमहाभूत एउन्र 


की के थे 


होते हैं, तब उसके मित्यप से आत्मा नाम का एक गुण डसन्न हा जता है सार दर 
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के जलने पर उसके साथ साथ वह भी जल जाता है। इसलिये विद्वानोंका कर्तव्य है, 
कि आत्मविचार के झंझट में न पड़ कर जब तक यह शरीर जीवित अवस्था मे है, 
तब तक ' ऋण ले कर भी त्योहार मनावे ? -' ऋण छत्वा घुतं पिनेत्‌ ! - क्योंकि 
मरने पर कुछ नहीं है। चाबोक हिन्दुस्थान में पैदा हुआ था, इसलिये उसने घुत 
ही से अपनी तृष्णा बुझा ली। नहीं तो उक्त सूत्र का रूपान्तर “ऋण छंत्वा सुरां 
पिवेत्‌ ? हो गया होता। कहों का धर्म और कहों का परोपकार ! इस संसार में 
जितने पदार्थ परमेश्वर ने, - शिव, शिव ! भूल हो गई। परमेश्वर आया कहों से 
- इस संसार में जितने पदार्थ है, वे सब मेरे ही उपयोग के लिये हैं। उनका दूसरा 
कोई भी उपयोग नहीं दिखाई पड़ता - अर्थात्‌ है ही नहीं ! मैं मरा कि दुनिया 
डूबी | इसलिये जब तक में जीता हूँ, तब आज यह तो कर वह; इस प्रकार सब 
कुछ अपने अधीन करके अपनी सारी काम-वासनाओं को तृप्त कर ढेँगा। यदि मैं 
तप करूँगा, अथवा कुछ दान दूँगा तो वह सब्र मैं अपने महत्त्व को बढाने ही के 
लिये करूँगा; और यदि मैं राजसूया या अश्वमैध यज्ञ करूँगा, तो उसे मैं यही प्रकट 
करने के लिये करूँगा, कि मेरी सत्ता या अधिकार सर्वत्र अवाधित है। साराश, इस 
जगत्‌ का मैं ही केन्द्र हूँ; और केवल यही सब नीतिशास््रो का रहस्य है। बाकी सच 
झूठ है। ऐसे ही आसुरी मतामिमानियों का वर्णन गीता के सोलहवे अध्याय मे 
किया गया हैं - ' ईश्वरो5हमहं भोगी सिद्धोड्हे चल्वाच्‌ सुखी ? (गीता १६. १४ ) 
- में ही ईश्वर, में ही भोगनेवाल्य; और मैं ही सिद्ध वल्वान्‌ और सुखी हूँ। यदि 
श्रीकृष्ण के चढले जाबालि के समान इस पथवाल्य कोई आदमी अर्जुन को उपदेश 
करने के लिये होता, तो वह पहले अर्जुन के कान मल कर यह वतलाता, कि “ अरे 
नू मूल तो नहीं है? लछडाई मे सव को जीत कर अनेक प्रकार के राजमोग और 
विछासों के भोगने का यह बढ़िया मौका पाकर भी तू “यह करूँ कि वह करूँ१? 
इत्यादि व्यथे भ्रम में कुछ-ना-कुछ बक रहा है। यह मौका फिरसे मिलने का नहीं । 
कहां के आत्मा और कहो के कुठुम्बियों के लिये बैठा है। उठ, तैयार हो; सच्च ल्लेयों 
की ठोक-पीट कर सीधा कर दे; और हस्तिनापुर के साम्राज्य का सुख से निष्कंटक 
उपभोग कर ! इसी में तेरा परम कल्याण है। स्वयं अपने दृश्य तथा ऐेहिक सुख के 
सिवा इस ससार मे और रखा क्या है!” परन्तु अर्जुन ने इस घुणित, स्वार्थ-साधक 
और आएउुरी उपदेश की प्रतीक्षा नहीं की - उसने पहले ही श्रीकृष्ण से कह दिया कि ४- 
पएतान्न हन्त॒मिच्छामि घ्नतोंडपि सघुसूदन । 
आपे त्रेलोक्यराज्यस्य हेतोः कि नु महीकूते ॥ 
._ईथ्वी का ही क्या, परन्तु यदि तीनो ललोको का राज्य ( इतना बड़ा विषय-सुख ) 
भी (इस युद्ध के द्वारा) मुझे मिल जाय, तो भी मैं कौरवों को मारना नहीं चाहता । 
चाहे दे मेरी भले ही गर्दन जड़ा दें | ? (गी. १. १५ )। अजुनने पहले ही से जिस 
स्वार्थपरायण और आधिभौतिक खुखवाद का इस तरह निषेध किया है; उस आउसुरी 
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मत का केवल उल्लेख करना ही उसका खडन करना कहा जा सकता है। दुतरों के 
हित-अनहित की कुछ भी परवाह न करके सिर्फ अपने खुद के विषयोपभोगसुख को 
परम-पुरुषार्थ मान कर नीतिमत्ता और धर्म को गिरा देनेवाले आधिमौतिकवादीयों 
की यह अत्यन्त कनिष्ठ श्रेणी कर्मयोगशास््र के सत्र अ्न्थकारों के द्वारा और सामान्य 
लोगोके द्वारा भी बहुत ही अनीति की, त्याज्य और गहाँ मानी गई हैं। अधिक 
क्या कहा जाय, यह पनन्‍्थ नीतिशास्र अथवा नीतिविवेचन के नाम को भी पात्र 
नहीं है। इसलिये इसके बारे में अधिक विचार न करके आधिमौतिकसुखवादियों 
के दूसरे वर्ग की ओर ध्यान देना चाहिये | 

खुलछमखुल्ला या प्रकट स्वाथ संसार मे चल नहीं सकता। क्योकि यह पत्यक्ष 
अनुभव की बात है, कि यद्यपि आधिमौतिक विपयसुख प्रत्येक को इष्ट होता है; 
तथापि जब हमारा सुख अन्य लोगो के सुखपभोग में वाधा डाल्ता है, तब वे लोग 
बिना विन्न किये नहीं रहते । इसलिये दूसरे कई आधिमौतिक पण्डित प्रतिपादन किया 
करते हैं, कि यद्यपि स्वय अपना सुख या स्वार्थ-साधन ही हमेशा उद्देश है, तथापि 
सब लोगो को अपने ही समान रियायत दिये बिना सुख का मिलन सम्भव नहीं 
है। इसलिये अपने सुख के लिये ही दूरदशिता के साथ अन्य लोगों के सुख की 
ओर भी व्यान देना चाहिये। इन आधिभौतिकवादियो की गणना हम दूसरे वर्ग मे 
करते है। बल्कि यह कहना चाहिये, कि नीति की आधिमौतिक उपपत्ति का यथार्थ 
आरम्भ यहीं से होता है। क्योंकि इस वर्ग के लोग चावक के मतानुसार यह 
नहीं कहते, कि समाज-धारण के लिये नीति के बन्धनों की कुछ आवश्यकता 
ही नही है । किन्तु इन छागो ने अपनी विचारद्ृष्टि से इस बात का कारण बतल्यया 
है, कि सभी लोगो को नीति का पालन करना चाहिये। इनका कहना यह 
है, कि यदि इस बात का सक्ष्म विचार किया जाय, कि ससार में अहिंसा-धर्म कैसे 
निकला और लोग उसका पालन क्यो करते हैं, तो यही माछ्म होगा, कि ऐसे 
स्वार्थभूलक भय के सिवा उसका कुछ दूसरा आठिकारण नहीं है, जो इस वाक्य 
से प्रकट होता है - यदि मैं लोगो को मार्ुँगा तो वे मुझे भी मार डालेगे, और 
फिर मुझे अपने सुखा से हात धोना पडेगा।” अहिंसा-धर्म के भन॒ुसार ही अन्य 
सब धर्म भी इसी या ऐसे ही स्वार्थमूलक कारणों से अचलित हुए ह। हमे डुभप 
हुआ, तो हम रोते हैं; और दूसरों को हुआ, तो हमे व्या आती है। क्यो द्र्सी 
लिये न, कि हमारे मन में यह डर पैदा होता है, कि कहीं भविष्य में हमारी भी 
रेसी ही दुःखमय अवस्था न हो जाय । परोपकार, उदारता, व्या, ममता, इंवजता, 
मम्नता, मित्रता इत्यादि जो गुण छोगों के सुख के लिये आवश्यक माद्म होते २ 
थे सब- यदि उनका मृलस्वरूप देखा जाय वो- अपने ही हुःखनिवारणार्थ ६। 
कोई किसी वी सहायता करता है, या कोई किसी को दान देता है। क्यों? उसी 
लिये न कि जब हम पर भी भा बिंतेगी, तब वे हमारी सहायता करेंगे। हम अन्य 
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लोगों वे इसल्यि प्यार पर रूबते है. कि वे मी हमपर प्यार करे। और कुछ नहों 
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ओऔर ण्राथ दोनों भनब्ठ केदल जआान्तिगूलक है। चढ़ि रुछ नज्य है नो स्वाथः और 
न्चाथ कहते है अपने लिये मुख-प्राति का अरने दुःखनिवारण बम। नाता बचे को 
दूध गिल्ाती है: इसब्म क्परण रण यह नह। है कि वह इचचे पर प्रेम रखती हो सचा 
हु कर र उसे 
कारण तो वही हैं उसके स्तनों मे द्ृध नर जने से उसे जे डुण्च होता है, उ 
ने के लिये - अथवा भव्प्यि में यही छब्या मझे प्यार झ्रके नग्ध देना 
दम फरन के लिये - सथव्‌ निया भ॑ यहा लड्बा मुझे प्यार मर नन् इना इस 


कद | 
तेक्वादी ज | &.] स्व्य व्द्दलजे स्च्ु उन्सन लगा ० ह टी” 
» मानते है, कि स्वयं अप्ने ही उख के लिये «| क्यो न हो, परन्तु 
नावेष्य पर दृष्टि रख कर ऐसे नीतिधम रा णलून मरना अआाहेये, कि जिससे दुसरो 


ज्यों जी सच हो। उस, यही इस मत ने और चार्बार के नत में नेद हैं! तथाएि 
वाक-मत के अनुसार इंस मत ने नी यह नाना जाता हैं, 'के मनु'य केवल दिए्य- 
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सुचस्प स्वाथ ८ ढला हुआ एक पतला ह* इंग्लेंड मे हॉब्स और र्रान्स में हेल्वे- 
त्रात का गातिपाइन दिया है । परंतु इस लत के अनयायी अब न ते 
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इंग्लेड में ही और न कहीं जहर ही अधिक मिलेगे। हॉब्स के नीतिघर्म की इस 
उपपात्ति के प्रसिद्ध होने पर ब्यूलूर सरीखेझ विद्वानों ने उसब्य खंडन करके सिद्ध 


किया, कि मनुप्य-स्वनाव केवल स्वार्थी नहीं है- स्वार्थ के समान ही उसमे जन्म से 
दही भूतव्या, ग्रेम, कृतह्षता आदि सद्रण भी कुछ अजय मे रहते हैं । इसलिये कसी 
प्त च्यवहार या कने का नेतिक दृष्टि से विचार ऊरत समय केवल स्वार्थ या दूरद्नी 
स्थथ की ओर ही ध्यान न दे कर मनुष्य-स्वनाव के दो स्वाभाविक गुणो ( अथात्‌ 
स्‍्थर्थ और परार्थ ) की ओर नित्य व्यान ठेना चाहिये। जड़ हम देखते है, कि व्यात्र 
सराक कर जानवर भा अपने बच्चे! की रक्षा के लिये प्राण बने झो तयार हो जाते है 
तब हन यह कमी नहीं कह सकते कि मनृप्य के हटय में ग्रेन और परोपझारद 
जंसे सदयुण केवल स्वार्थ ही से उत्पन्न हुए है । इससे सिद्ध होता है, कि धर्म-अधर्म 
की परीक्षा केवछ दरहर्णी स्वार्थ से मरना शात््र दी दृष्टि से जी उचित नहीं हैं। यह 
शत हमारे ग्राज्न पण्डितो के भी अच्छी तरह से साद्स थी. फि केवल संसार 
नद्त रहव के कारण दिस ननुप्य की उद्धि झुद्ध नहीं रहती है. वह ननगय जो कुछ 
रपदार के नान से करता हैं, वह ऋहुधा अपने ही हित के लिये करता है। महाराष्ट्र 
ने वकाराम महाराज एके बड़े नारी नगवक्कक्त हो गये हैं। वे कहते हैं, कि “बहू 
व्खिलाने के लिये तो रोती हे सास व हित के छ्ये- परन्तु हृदय का भाव कुछ 
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' हॉज्स का मत उत्तके 7.0५४/४८४ नामक गउन्थ में संग्रहीत हैं- तथा चटलर 
ली मत उच्चक 3शगाशा ७ा माफवा। रेधाधा2 नामक निव्रन्ध में ह। टइ्ल्वोशेयस 
नो इक्तक का साराश मोल ने अपन 2/42०7 विपचक्त ग्रन्थ [7० 77, (7०? 77/ 
भद्या हू । 
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और ही रा है।? बह्त से पण्डित तो हेल्वेशियस से भी आगे बंद गये हैं। 
उदाहरणाथ, मनुष्य क। स्वाथप्रन्नत्ति तथा पराथग्रज्मत्ति भी दोपमय होती है ? - 
प्रवतनालक्षणा दोपाः ! इस गीतम-न्यायसूत्र ( १, १, १८ ) के आधार पर ब्ह्यसृत्र 
भाष्य में श्रीशक्राचार्य ने जो कुछ कहा है (वे. सृ. आ, भा. २. २. ३), उस पर 
डीका करते हुए आानद्गिरि लिखते है, कि “जब हमारे हृत्य मे कारण्यवात्ति 
जाश्त होती है, और हमको उससे दुःख होता है, तब उस दुभ्ग को हटने के 
लिये हम अन्य लोगों पर दया ओर परोपकार किया करते हैं।” आनदगिरि की 
यही युक्ति प्रायः हमारे सब सन्यासमार्गीय ग्रन्थो में पाई जाती है- जिससे यह 
सिद्ध करने का प्रयत्न ठीख पडता है, कि सब कर्म स्वार्थमूलक होने के कारण 
त्याज्य है। परन्तु वृहदारण्यकोपनिपद ( २. ४., ४. ५) मे यानवव्क्य और उनकी 
पत्नी मैत्रेयी का जो सवाद हो स्थाने। पर है, उसमे इसी युक्तिवाद का उपयोग 
एक दूसरी ही अद्भुत रीति से किया गया है। मैत्रेयी ने पूछा, ' हम अमर केसे ! * 
इस प्रश्न का उत्तर देते समय यागवत्क्य उससे कहते है, “हे मैत्रेयी ! क्री अपने 
पति को पति ही के लिये नहीं चाहती; किन्तु वह अपनी भात्मा के लिये उसे 
चाहती है । दसी तरह हम अपने पुत्र से उसके हितार्थ प्रेम नहीं करते: किन्तु हम 
स्वय अपने ही लिये उसपर प्रेम करते ह +। द्रव्य, पद्चय और अन्य बम्वुओं के लिय 
भी यही न्याय उपयक्त हैं। ' आत्मनस्तु कामाय स्व प्रिय भवति *- अपने आत्मा 
के पीत्यर्थ ही सब पदार्थ हम प्रिय लगते हैं; और यदि इस तरह सब प्रम आत्म- 
मूलक है, तो क्या हमको सब से पहले यह जानने का प्रयत्न नही करना चाटिये, 
के आत्मा (हम ) क्‍या है ? ” यह कह कर अन्त में याशवरक्य ने यही उपदेश 
विया है, “ आत्मा वा भरे द्रष्टव्यः श्रेतव्यों मन्‍्तव्यो निदिध्यासितत्यः ?- अशथांत्‌ 
“४ सत्र से पहले यह देखो, कि आत्मा कोन है, फिर उसके विषय में सुनो झोर 
उसका मनन तथा ध्यान करो । ” इस उपदेश के अनुसार एक बार आत्मा के सन्त 
स्वरूप की पहचान होने पर सब जगत्‌ आत्ममय ठेख पड़ने लगता है; और 
स्वार्थ तथा परार्थ का भेद् ही मनमे रहने नहीं पाता। यान्बतक्य वा 
यह युक्तिवाद दिखनेमे तो हॉब्स के मतानुसार ही है परन्तु यटट बात भी किसी से 
छिपी नहीं है, कि दन दोनों से निकाले गये अनुमान एक दूसरे के विरुद्ध ह। टोन्स 
स्वार्थ ही को प्रधान मानता हें और सब पदाथो को दरदर्शी स्वार्थ का टी एक स्वर 
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८४ गीतारहस्यथ अथवा कर्मयोगणास्त्र 


मान कर वह कहता है, कि इस संसार में स्वार्थ के सिवा और कुछ नहीं । यानवल्क्य 
प्वार्थ शब्द के स्व! ( अपना ) पद के आधार पर विखलते हैं, कि अध्यात्मदृष्टि 
से अपने एक ही आत्मा का, अविरोध भाव से समावेच् क्से होता हैं। यह दिखत्म 
कर उन्होने स्वार्थ और पराथ में दीखनेवाले द्वेत के झयडे वी जड ही की काठ डाल्य 
हैं। याध्ववल्क्य के उक्त मत और संन्वासमार्गीव मत पर अधिक विचार आगे किया 
जायगा। यहों पर याज्रवल्क्य आहिब्ये के मतोका उल्लेख यही विखल्लने के लिये किया 
गय है. कि “ सामान्य मनुप्यो की प्रद्गत्ति स्वार्थ-विपण्क अर्थात्‌ आत्मसुख-विषयक्त 
होती है ? - इस एक ही वात को थोडा-बहुत महत््व हे कर, अथवा इसी एक आठ 
को सर्वथा अपवाइ-रहित मान कर, हमारे यात्रीन अन्थकारों ने उसी शत से हॉब्स 
के विरुद्ध छुसरे अनुमान कैसे निकाले है । 
जब यह गत सिद्ध हो चुकी. कि मनुष्य का स्वमाव केवल स्वार्थनूलक अथात्‌ 
तमोयणी वग राक्षती नही है - जैसा कि अग्रेज्ञ अन्थकार हॉब्स और फ्रेच पण्डित 
हेल्वेशियस कहते हैं - किन्तु मनुष्य-स्वनसाव ने स्वार्थ के साथ ही परोपकारडुद्धि की 
चात््विक मनोइत्ति भी जन्म से पाई जाती है। अर्थात्‌ जब यह सिद्ध हो चुका कि 
परोपकार केवल दुरदर्शी स्वार्थ नहीं है, तब स्वार्थ अर्थात्‌ स्वसुख और परार्थ अर्थात्‌ 
दूसरो का सुख, इन दोनो तच्ची पर सम्ाध्टि रख कर कार्य-अकर्य-व्यवत्याशात्र की 
रचना करने की आवश्यकता प्रतीत हुईं। यही आधिमौतिकवादियों का तीसरा वर्ग 
है। इस पक्ष में मी चह आधिमीतिक मत मान्य है, कि स्वार्थ और ण्राथ्थ गोनों 
सासारिक सुखवाचक हैं। सासारिक सुख के परे कुछ भी नहीं है। भेद केवछ इतना ही 
है, कि इन प्न्थ के लोग स्वार्थजुद्धि के समान ही पराथचुद्धि को भी त्वामाविक मानते 
है। इसलिये वे कहते है, कि नीति का विचार करते समय स्वार्थ के समान परार्थ 
की ओर व्यान देना चाहिये। सामान्यतः स्वाथ और परार्थ में विरोध उत्पन्न नहीं 
होता इसलिये मनुष्य जो कुछ करता है, वह सब प्राय. समाज के भी हित का होता 
है। यदि कसी ने धनर्संत्नय किया, तो उत्तसे समस्त समाज का भी हित होता हैं; 
क्योंकि, अनेक व्यक्तियों के समूह को समाज कहते है; और यदि उस समाज की 
प्रत्येक व्यक्ति दुसरेकी हानि न कर अपना अपना ल्यम करने ल्गे, तो उससे कुछ समाज 
का हित ही होगा। अतएव इस पन्थ के लेगो ने निश्चित किया है, कि अपने सुख की 
ओर दुल्भ्ष करके यदि कोई मनुष्य लेकहिंत का कुछ ऋम कर सके, तो ऐसा करना उसका 
कतव्य होगा। परन्तु इस पश्ष के लोग परा4 की श्रेडता को स्वीकार नही करते, क्न्तु 
वे यहा कहते है कि हर समय अपनी बुद्धि के अनुसार इस बात का विचार करते 
रहो, कि स्वार्थ श्रे.् ह या परार्थ। इसका परिणाम यह होता हैं कि जब स्वार्थ 
और पराथ में विरोध उत्पन्न होता है, तब इस अश्न का निर्णय करते समय बहुघा 
मनुष्य स्वार्थ ही की ओर अधिक झुक जाया करता है, कि ल्येक-सुख के लिये अपने 
कितने का त्याग करना चाहिये। उदाहरणार्थ, यदि स्वार्थ और परार्थ को एक समान 
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प्रबष्ठ मान के, तो सत्य के लिये प्राण इन आर राज्य खो बने दी बात तो दर ही 
उही; परन्तु इस पन्थ के मत से यह भी निर्णय नहीं हो सकता, ऊि सन्‍्व के लिये 
द्रव्य की हानि सहना चाहिये या नहीं । यहद्चि कोर उठ्ार मनृप्य पराथ के लिये प्राण 
तो टस पन्थवाले कहाचित्‌ उसकी स्तुति कर 5गे; परन्त जब्र यह मोका स्वयं 
अपने ही ऊपर आ जायगा, तत्र स्वार्थ-परार्थ गैनो ही का आाश्रय करनेवाले ये रोग 
स्वार्थ को ओर ही अधिक झुकेगे। ये लोग, हॉव्स के समान परा् का एक प्रफारका 
दूरी स्वार्थ नही मानते, किन्तु ये समझते हैं, कि हम स्वार्थ और पराथ का तराज्‌ 
में तोल कर उनके तारतम्य अथोत्‌ उनकी न्यूनाधिकता का विचार करके त्रदी चहुराई 
से अपने स्वार्थ का निणंय किया करते है। अतएव ये लोग अपने मार्ग को उद्गच! 
या 'उच्चः स्वार्थ ( परन्तु है तो स्वार्थ ही ) कह कर उसकी बठाई मारते फिरते हं;* 
परन्तु देखिये, भतृहरि ने क्या कहा हैं .- 
पते सत्पयुरुषा; परार्थथटकाः स्वार्थान परित्यज्य ये | 
सामानन्‍्यास्तु परार्थठुयसभृतः स्वार्थापविरोधेन ये ॥ 
तेंइमी मानवराक्षमा। परहित स्वार्थाय निम्नन्ति ये । 
ये तु प्रन्ति निरर्थक परहिते ते के न जानीमहे ॥ 
४ जे अपने लाभ को त्याग कर दुसरों का हित फरते है वे ही सच्चे सत्पुस्प ह। 
स्वार्थ को न छोड कर जो लोग लोकहित के लिये प्रयत्न दरते ६, वे पुरुष सामान्य ८, 
ओर अपने लाभ के लिये जो ठसरो का नुकसान फरते € वे नोच मनुग्य नही ह, 
उनको मनप्याऊति राक्षस समझना चाहिये। परन्तु एक प्रदार के मनाय ओर »ी ह, 
जो ल्ोकटित का निरर्थक नाश किया करते है -मात्म नही पव्ता कि ऐसे मनुस्यों 
की क्या नाम वि्या जाय *” ( भतृ, नी, भें, ७४ ) दसी तरह राजधम वी उत्तम ग्यिति 
का वर्णन करते समय कालिठास ने भी कहां 
स्वसुसनिरभिकापः सियमे लोक्हेतो: | 
प्रतिदिनमथवा ते बृत्तिरेवविधव ॥ 
अथात्‌ “तू अपने सुग्ब का परवाह न बरके छोकदित के लिये प्रतित्निन क£ उठाया 
करता है! अथवा तेरी बृत्ति ( पेशा ) ही यही ह ” ( शारू, ५, ७ ) भरें या 
कालिदास यह जानना नहीं चाहते थे, कि दर्मयोगमार्र में म्वाव और पराथ को 
स्वीकार करके उन दोनो तत्वों फे तारतम्ब-्भाव से घम-अबगम या कम-भम्म व्य 
निर्णय कैसे करना चाहिये; तथापि परार्थ के ढिये स्वार्थ छोड 3नेबाल पुन्पों को 
उन्हान जो प्रथम स्थान ध्या हु व धो नीति वी दाप्ट से भी न्याज्य है एस पर 
इस पन्‍थ के छोगो का यह कहना हे कि  यद्याप तोषक ४इ)४ ५ एराश अंफ् हूं, 


कि तन ला 


सात. ल्‍फम- पक. मन. समय... निकली ब्याह. मन्‍क अपर कुमफर-ि-पाक. 
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अग्रेजी में इसे "ााशा।याएएं #थीन्रा।९ए४ पत्ते  । मन ए)िह्0॥,९0 
का भाषान्तर उदात्त या उच्च शब्दा स।कवपा 


८४ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


तथापि परम सीमा की झुद्ध नीति की ओर न देख कर हमे सिर्फ यही निश्चित 
करना है, कि साधारण व्यवहार में सामान्य मनृष्णों को क्से चलता चाहिये। 
और इसलिये हम उच्च स्वार्थ " को जो अग्नत्थान ठेते है, वही व्यावहारिक हाष्ट 
से उचित है | *»5 परन्तु हमारी समझ के अनुसार इस युक्तिवाह से कुछ राम 
नहीं है। बाजार में जितने माप-तौल नित्य उपयणेग से लगे जाते ह. उनमे थोड़ा 
बहुत फर्क रहता ही है- चस, यही कारण ब्तल्ा कर यदि प्रमाणबूत सरकारी माप- 
तौंल मे भी कुछ न्‍्यूनाघिकता रखी जाय तो क्या उनके खोदे-ण्न के लिये हम 
अधिकारियों को दोष नहीं देंगे? धसी न्याय का उपयोग ब्मंयोगशान्त् में भी 
किया जा सकता है। नीति-धर्म के पूर्ण शुद्ध और नित्य स्वन्प का शास्त्रीय निर्णय 
करने के लिये ही नीतिशाल्न की प्रद्मति हुई हैं; ओर इस कान बवो लदि नीतिशास्त 
नहीं करेगा, तो हम उसकी निष्फल कह सक्‍ते हुं। सिज्विक दा यह कथन सत्य 
है, कि 'उच्च स्वार्थ ” सामान्य मनुष्यो का सार्य है। नतृंहरि का मत मी ऐसा 
ही हैं। परन्तु यदि इस वात की खोज की जाय, कि पराकाष्ठा की नीतिमत्ता के 
विप्रय मे उक्त सामान्य लोगो की का क्‍या मत हैं तो यह माल्म होगा, कि 
सिज्विक ने उच्च स्वार्थ वो जो 'महत््व व्या हैं. वह भूल है। क्योंकि साधारण 
लोग भी यटी कहते है, कि निष्कल्क नीति के तथा सत्पुर्णे के आचरण के लिये 
यह कामचलाऊ माग अयस्कर नहीं ह। इसी जात का वणन नवृहरि ने उक्त 
कछोक में किया हैं । 
आधिमीतिक सुखवात्यो के तीन वर्गों का अब तक वर्णन क्या गण: 

(१) फ्वलछ स्वार्थी- (२) दूरवर्शी स्वार्थ ओर (३२) उमयवादी अशंत्‌ उच्च 
स्वार्थी । इन दीन व्यों के सुख्य ढोष भी उतत्य ब्यि गये हैं- परन्तु इतने ही से 
सत्र आधिनोतिक पन्थ पूरा नहीं हो जाता । उसके आये का - और सब आपधि- 
नातिक पन्‍न्यो मे अ्रेष्ठ एन्थ वृह ह-जिसमे कुछ सात्विक तथा आधिमोतिर पण्डितों हु 
ने यह प्रतियाइन किया है एक ही मनुष्य के सुख को न देख दर - फिन्तु 
सत्र मनुप्यजाति के आधिमातिक सुख-दुःखख के तारतम्ब वो देख कर ही - नैतिक 
काय-लकाच का निणय करना चाहिये | एक ही कृत्य से, एक ही समय मे, समाज 

: या ससार के सत्र छूगा को छुख होना अचम्भव है। कोइ एक जात पिसी को 
समुखकारक माद्म होती हे, ते वही दूसरे को दुःखब्ण्फ हो जाती हे । परन्तु 


# 5त89970५5 जै/०॥945 शा 202८5, 800६ ॥. (आ9फ $ 
8-29. 8450, 800: 4ए. (४४४७ 7५ $ 39. 474 यह तींत्तरा पन्‍थ कुछ सिज्विक 





हनन कि के 


ह (-0770॥-50756 परा0थ्याए कहते ह। 


$ बन्‍्धम, मेल्तर आहि पण्डित इस पन्‍य के अगुआ है । (४८४४७५६ 2000 ०/ [९ 
शा88(€५ गरपर06 क्ञवा हमने ' अधिकाश लोगो का आधिक छख ? यह भाषान्तर क्या ह! 


आधिभोतिक सुखवाद ८५ 


जैसे प्रत्घु की प्रकाश नापसन्दर होने के कारण कोर प्रफाश ही मी त्याज्य नहीं 
कहता, उसी तरह यढि किसी विशिष्ट सम्प्रदाय को कोद बात छानहयर साल्म 
न हो, तो कर्मयोगणास्र मे भी यह नहीं कहा जा सकता, कि वह सभी छोगो को 
हितावह नहीं हैं। ओर, वसी लिये “सत्र ल्येगो का सख ? इन गच्छो का आर्थ भी 
* अधिकाश लोगों का अधिक सुख ?” कहना पडता हैँ । इस पन्थ के मत वा साराग 
यह है, कि जिससे अधिकाश लोगों का अधिक सुख हो, उसी बात की नीति दी 
दृष्टि से उचित और ग्राह्मय मानना चाहिये, और उसी प्रकार का आचरण करना 
दस ससार मे मनुष्य का सच्चा क्तंव्य है।” आधिमातिक मुखवात्रयों का उक्त 
तत््व आव्यात्मिक पन्‍य को मज़र है । यद्रि यह कहा जाय तो मी फोद आपत्ति 
नही कि आव्यात्मिकवाटिया ने ही इस तत्त्व को अत्यन्त प्राचीन काल मे दूँद 
निंकाछा था। और भेद इतना ही हैं, कि अब आधिमोतिकवाटियां ने उसका एक 
विशिष्ट रीति से उपयोग किया है। त॒काराम महाराज ने कहा है, कि ' सन्तजनों 
की विभूतिया केवछ जगत्‌ के कल्याण के लिये हे -वे लोग परोपकार करने में 
अपने शरीर को कष्ट व्या करते है |” अर्थात्‌ इस तत्व की सचाई आर योग्यता 
के विपय में कुछ भी संदेश नही हैं। स्वय श्रीमदन्नगवद्गीता मे ही, पूर्णयोगयुक्त 
अर्थात्‌ कर्मयोगयुक्त जानी पुरुषों के छक्षणो का वर्णन करते हुए, यह बात दो 
बार स्पष्ट झही गई है, कि वे छोग ' सर्वभूतहिते रताः ? अर्थात्‌ सत्र प्राणियों का 
कल्याण करने ही में निमम्म रहा करते हैं (गी. ५. २५; १२. ४ ) | इस बात का 
पता दूसरे प्रकरण म॑ व्यि हुए महाभारत के ' यद्भूतहितमत्यन्त तत्‌ सत्यमिति 
धारणा * वचन से स्पष्टतया चलता है, कि धर्म-अधम का निर्णय करने के लिये 
हमारे शास्त्रकार इस तत्त्व को हमेशा व्यान मे रखते थे! परन्तु हमारे शास्त्रों 
के कथनानुसार 'सर्वभूतहित'” को ज्ञानी पुरुषों के आचरण का बाह्य छन्षण समझ 
कर धर्म-अधर्म का निर्णय करने के किसी विशेष प्रसग पर स्थूल्मान से उस तत्त्व 
का उपयोग करना एक बात है। और उसी को नीतिमत्ता का सर्वेस्व मान कर - 
दूसरी किसी बात पर विचार न करके - केवल इसी नीव पर नीतिशास्त का भव्य 
भवन निर्माण करना दूसरी बात है। इन दोनो में बहुत मित्रता है। आधिमीतिक 
पण्डित दुसरे मार्ग को स्वीकार करके प्रतिपाठन करते हैं, कि नीतिशान््र का अध्यात्म- 
विद्या से कुछ भी सम्बन्ध नही है। इसलियि अब यह देखना चाहिये, हि उनका 
कहना कहाँ तक युक्तितगत है। 'सुख” और “हित” दोनो शब्द के अर्थ 
में बहुत भेद है। परन्तु यदि इस मेदर पर भी ध्यान न है, और 'सर्वभूत! का अर्थ 
८ अधिकाश लोगो का अधिक सुस * मान ले, और कार्य-अकार्य-निर्णय के दाम में 
कवल इसी तत्त्व का उपयोग कर; तो यह साफ दीख पड़ेगा कि बी घड़ी के अनेक 
कठिनाइयों उत्पन्न होती है। मान लीजिये. कि इस तत्त्व का कोई आधिभोतिक 
पण्डित अर्जुन की उपदेश देने लूगता, तो वह अर्जुन से क्‍या कहता : यटी न. कि 


<६ गीदारहस्थ अथवा कर्मयोंगणशारू 
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यदि रड में जब मिलने प्र ऋषध्वाज्म ठोगो छा ऋरुल दादा सन्‍नदचद हू तो 
सीप्स जउितानह को ना भार दर डुड परना दंत ब्भच्य हु वात का ता ४ 
उज्देद्य ऋ च्र्त सीधा ओर उहृद्ध गैस णडता हें* पण्रन्तु क़्छ विचार करन पर इ की 

2 पृर्णदा झौर अडुझर समझ ने साय जादी 34 फसल मम च्ही सोच्चिये अधिक 
खसताजणदा जीर खअडचद सनभझे ने का ह्ादा हू। ए्हऋक || 3उाछ७, कि ऊआाधिक 
लितितों पाण्डवो के 2 लक 5+ बन पक [हिपियों ££ .. 3०० झेरवो ही ग्यारह ह5॒ ९ 
यानी कितना ? पाण्डदों % चात अनाहिापणयोे «४ ऊार द्ारवा दा च्यरह | इचालय 
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वाद से पाप्डवो क्षा एन्न अन्‍्याच्य कहा जा हैं? नारतीण बुद्ध ही दी छत दोन कहें;- 
और नी झनेछ अवउर ऐसे है लि ज्हों नीति छा निर्यय केवल संख्या से कर 
क्ैठना उडी मारो भूल है। व्यवहार में सब छेय यही समझते हैं कि रखो दुर्ज्नो 
को दुख होने की मरेला एक ही उज्न को डिससे सुख हो, वही तचा उत्काव ह। 
इस समझ को उच व्तछाने के लिए एक ही तजन के ठुऊझ को राख दुदनोी दे मुख की 
अपेक्षा अधिझ मृल्यवान्‌ नानन| पड़ेगा" और ऐसा ब्रने पर  आध्चक्षात्म रेगो छा 
ध्छि वह्म . हुखवाल्य (जे के नीतिनता ही परीक्षा का एल्नात्र साधन माना 
गया है) सिद्धान्त उतना ही शिशिलू हो लायगा। इसलिये कहना पड़ता हैं, कि 
लेकसंख्य की न्यूदाधिक्ता का नीतिमत्ता के साथ कोई निन्य-सम्बन्ध नहीं हो 
सक््ता। यह अत जी घ्यान मे रखने ओस्य है. कि कभी जो ८ात साधारण द्देयों 
दो उुज्ञयक नाच्ल होती है, व्हीं दात म्चि दृरूशी उर्प दी परिण्गन में सद 
के लिये हानिमद हल पड़ती है। उन्नहरणार्थ, साक्रेटीड और ईसामसीह जो ही 
लीडिये। ढोनो अपने अप्ने नत के णरिणान में दल्णणक्षरू उमझ दर ही आपने 
देशबन्वुओ क्लो उसब्ग उपदेश छरते थे- प्रन्ठ इनके देश्ाच्न्थुलओ ने इन्हे समाज के 
2.0... ०.2 हक 
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स्र् इच्ची तृतच्छ दे उषा सच कप ्ज |) ४ उतर उधने चीज] रवई ता 











ल्ाचइ्रण आाापभाााआा+ आम 2. मप न] स्‍चकल्मपमाापा+--ान्‍कामम्पाकपन थ्वच बारात ब्ण्स्ज 'ोम्णाम्यइुकफण+ ० मूक, मजजओ। प्र सम्मान मम दमकल... ००० तल नासणणपन ० लादा 
मरा दि 4६ पररनन्‍ठ स्वत बस चअच्यच हन बह नष्टा फूट सकझये, छा उन छलांगा 
दृ व्ताब न्चायथुक्त था। छारह्म, झात जआश्याश लगा # दाधन उस महा कण 








डे 

पंचसरा ० पर .&9-- न चयय कम ्भान्पकयुए०. धकमााइामाामं पूडा दाद बाम-कपक, छोमा सनाए ड्या ज्न अनकालथणाइा++म्दकपार-नम पकने. 
अचसरा पर िणय दरने दा यह दान उन्ही छोगीो को रोए जिया जा सकता है, फ्लि 
स्नि्द्ि बन_ पक है आरममदन्‍्माा*भायाक.. धम्मरे हु; ामभाक,.. आाजकमपानया रन उपस्थित ० प्रन्त स्ताधात्ता अहमद पूजयडे आशुसर बस बिक इ्द्या 
इ्चक चर मे छुस-हुस दा अभन उपत्थ्ठ हो। परन्तु साधारण अवसर थे इदन 

# एप #पम्णना ७>। 2 «« किक ००्गीनानल हू” पुकत्ने हु उ+ बहुत कक हक «प नही किक >-म >> 2%०« अवमबमकसनन्‍न्‍थबभ, 02०० घ 
पवत्न वरने नी कोई व्गवच्यकता हा नही रहती। और जऊ विशेष कविनाईद का 
का ३०३५ 


कोइ सनय आता है, तव साधारण नन॒ष्यों मे यह जानने की जेपरहित झतक्ति नहीं 


रहती, क्लि हमारा चुख म्चि बात में हा ऐसी अवस्था में यदि इन चाध्यरण 
डर 27% क्र 


जोर च्म्यका, य्नां धघिआर! ठोगो हम हाथ न्यक 8-4 400 अपमलापकारमभाप बा अिकक उ्फ्झा अलरपाशाबा-_>फणमलक, बाद बाद नजर कान चमक + ५० 
 आअंधिद थे ध्ाथा के हाथ नाते यह ऊफणशा तक अआधदधिकोाई स्तरेयों घ्द 


| 
तन” ता 


चना दिक्ा स््न्त का ल्ग जाय व्यापक मई, ७. ८ १००७४ कम कृण्णकाम्पमकाइनज४क परंयगाम 2 हि. च ड़ है>-- 
आदधइक कु लग जय, तो दही नयानक परिंणान होगा: जो सेतान के हाथ में 
भंशाल 5न से दाता ह। यह बांद उक्त अना आाहरणा ( साक्रेटीज स्वर कऋाहरस्ट ) से 
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भली मॉति प्रकट हो जाती है। इस उत्तर में कुछ जान नहीं, कि ' नीतिधरम का 
हमारा तत्त्व श्रुद्ध और सच्चा है, मूर्ख छोगो ने उत्का दुरुपयोग किया तो हम क्या 
कर सकते है?” कारण यह है, कि यत्रपि तत्व झुठ आर सच्चा हो, तथापि उसका 
उपयोग करने के अधिकारी कौन है, वे उनका उपयोग केंत्र आर केसे करते हे. दन्यादि 
बातों की मयोदा भी, उसी तत्व के साथ देनी चाहिये। नहीं तो सम्भव है. कि इम 
अपने को साक्रेटीज के सह नीति-निर्णय करने में समर्थ मान कर झर्थ का अनर्थ 
कर बैठे । 

केवल संस्था की दृष्टि से नीति का उचित निर्णय नहीं हो सकता" आर दस 
बात का निश्चय करने के लिये कोई भी बाहरी साधन नहीं कि अधिकाश लोगो का 
अधिक सुख किस में है। श्न गे आक्षेपों के सिवा इस पन्थ पर और भी बंटे बड़े 
आक्षेप किये जा सकते हैं। जैसे, विचार करने पर यह अपने आप ही माल्म हो 
जायगा, कि किसी काम के केवल बाहरी परिणाम से ही उसको न्वाब्य अथवा अन्याव्य 
कहना बहुधा असम्भव हो जाता है। हम लोग किसी घडी को उसके ठीक ठीक समय 
बतलाने न बतलाने पर, अच्छी या खरात्र कहा करते हैं। परन्तु दसी नीति का 
उपयोग मनुप्य के कार्यों के सम्बन्ध में करने के पहले हम यह ब्रात अवच्य व्यान 
में रखनी चाहिये, कि मनुप्य, घडी के समान कोई यत्र नहीं ह। यह बात सच है 
कि सत्र सत्पुरुष जगत्‌ के कल्याणार्थ प्रयत्न किया करते है। परन्तु इससे यह उल्या 
अनुमान निश्चयपूर्वक नही किया जा सकता, कि जो भी देखना चाहिये, कि मनु'्यपा 
अन्तःकरण कैसा हैं। यत्र और मनुष्य में यदि कुछ भेद है तो यही, कि एक हदयहीन 
है, और दूसरा हृव्ययुक्त है, और इसी लिये अज्ञान से या भूल से क्ये गये अपराध 
वो कायदे में क्षम्य मानते है। तात्पर्य, कोई काम अच्छा है या बुरा, धर्म ह््या 
अधर्म, निती का है अथवा अनीति का, इत्यादि बातों का सच्चा निर्णय उस काम ें 
केवल बाहरी फल या परिणाम - अर्थात्‌ वह अधिकाश छोगी को अधिक सुन ब्गा. 
कि नहीं इतने ही - से नही किया जा सकता। उसीके साथ साथ वह भी जानना 
चाहिये, कि उस काम को करनेवाले की बुद्धि, वासना था हेठ कसा ह। एक 
समय फी जात है, कि अमेरिका के एक बडे शहर में सत्र लोगो के सत्र आर 
उपयोग के डिये ट्रामवे की बहुत आवश्यकता थी। परन्तु सरकारी अधिकारिश्ग 
की आजा पाये विना ट्रामवे नहीं बनाई जा सकती थी। सरतारी मजरी 
मिलने मे बहुत देरी हुई। तब ट्रामंव के व्यवस्थापक ने अधिकारियों पड 
रिश्वत दे कर जल ही मजरी ले छी। ट्रामव बन गई कौर उससे शहर छ संत्र 
लोगों पी सुभीता और फायदा हुआ। कुछ दिनो केबाद रिश्वत री आत प्रयद 
है| गई; और उस व्यवस्थापक पर फौजगरी मुकदमा चलाया गया | पहली प्मूरी 
(प्चायत ) का एकमत नहीं हुआ; इसलिये दूसरी ज्यूदी जुनी गः। इलले 
ने व्यवस्थापक को टोपी ठहराया। अतएव उसे सजा ही गई। रस ड्ठ्हरण मे 


द्८ गीदारहस्य अथवा केभेयोगशार्तर 


अधिक छोगो के अधिक सुख ? वाले नीतितत्वे से काम चलने का नहीं। क्योकि, 
यद्याव  धूस देने से ट्रामवे बन गई ” यह बाहरी परिणाम अधिक सुखदायक था; 
तथापि इतने ही से घूस देना न्याथ्य हो नहीं सकता ।* टान करने को अपना धर्म 
( दातव्य ) समझ कर निष्काम-बुद्धि से दान करना, और कीर्ति के लिये तथा अन्य 
फल की आशा से दान करना, इन दो ऋृत्यो का बाहरी परिणाम यद्रपि एक-सा हो, 
तथापि ओऔीमकृगवद्गीता में पहले दान को सात्तविक और दूसरे को राजस कहा है 
( गी. १७. २०. २१ )। और यह भी कहा गया है, कि यटि वही दान कुपात्रों को 
दिया जाय, तो वह तामस अथवा गरम है। यदि किसी गरीब ने एक-आध धर्म-कार्य 
के लिये चार पैसे दिये और किसी अमीर ने उसी के लिये सौ रुपये दिये, तो लोगों 
में ढोनों की नेतिक योग्यता एक ही समझी जाती। परन्तु यदि केवछ * अधिकाश 
लोगो का अधिक सुख ! किसमें हैं, इसी बाहरी साधनद्वारा विचार किया जाय, तो ये 
दीनो दान नेतिक दृष्टि ते समान योग्यता के नहीं कहे जा सकते। ' अधिकाश छोगों का 
अधिक छुख ” इस अधिमीतिक नीति-तत््व में जो बहुत बड़ा णेप है, वह यही है, कि 
इसमे करता के मन के हेतु या भाव का कुछ भी विचार नहीं किया जाता। और यहि 
अन्तःख हेतु पर व्यान ठे, तो इस पतिश से विरोध खड्य हो जाता है, कि अधिकांश 
छोगो का अधिक सुख ही नीतिमत्ता की एकमात्र कसौटी है। कायदा-कानून बनानिवाली 
सभा अनेक व्यक्तियों के समूह से बनी होती है। इसलिये उक्त मत के अनुसार इस 
सभा के बनाये हुए कायदोी या नियमो की योग्यता-अयोग्यता पर विचार करस्ते समय 
यह जानने की कुछ आवश्यकता ही नही, कि समासदो के अन्तःकरणों में कैसा भाव 
था - हम लोगो को अपना निर्णय केवछ इस बाहरी विचार के आधार पर कर लेना 
चाहिये, कि इनके कायदों से अधिको को अधिक सुख हो सकेगा या नहीं। परन्तु, 
उक्त उदाहरण से यह साफ साफ ध्यान में आ सकते है, कि सभी स्थानों में यह 
न्याय उपयुक्त हो नहीं सकता। हमारा यह कहना नहीं है, कि ' अधिकाश लोगो का 
अधिक सुख या हित ? - वाह तत्त्व बिलकुल ही निरुषयोगी है । फेवल वाह्य परिणामों 
का विचार करने के लिये उससे बढ़ कर दूसरा तत्त्व कहीं नही मिलेगा। परन्तु हमारा 
यह कथन है, कि जब नीति की दृष्टि से किसी वात को न्याय्य अथवा अन्याय्य कहना 
हो, तब केवल वाह्य परिणामों को देखने से काम नहीं चल सकता। उसके लिये और 
भी कई बातों पर विचार करना पड़ता है। अतणब नीतिमत्ता का निर्णय करने के लिये 
पृणतया इसी तत्व पर अवलम्बित नहीं रह सकते | इसलिये इससे भी अधिक निश्चित 
और निद्गेंष तत्व को खोज निकालना आवश्यक है। गीता मे जो यह कहा गया है, 
कि ' कर्म की अपेक्षा से बुद्धि श्रेष्ठ है। (गी. २, ४९ ) उसका भी यही अभिप्राय हैं। 
यदि केवल बाह्य कर्मों पर ध्यान 5, तो वे बहुधा भ्रामक होते हैं। ' खान-सब्या, 


यह उतादर्ण दर परत लत जग 7 7 यह उगाहरण डॉक्टर पॉल केरस की 7॥९ 77८ 2/0090॥ (909. 58, 59, 
“74 £6 ) नामक पुस्तक से छिया है। 
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हर अर मककिथ होते हुए भी “पेट में क्रोधामि ” का भठक्‍्ते रहना 
) परन्तु यदि हृब्य का भाव सुद्द हो. तो शह्म कर्मा का कुछ भी महत्त्व 
नही रहता। सुद्ममा के मुठ्ठी भर चावल ! सरीखे अत्यन्त अव्प बाह्य कर्म की धार्मिक 
ओर नतिक योग्यता, अभिकाश लोगा की अधिक सुख उेनेवाले हजारों मन अनाज के 
अरावर ही समझी जाती है। इसी लिये प्रसिद्र जर्मन तत््वनानी कान्यने” कर्म के बाह्य 
और दृच्य परिणामों के तारतम्य-विचार की गाण माना है। एवं नीतिशान्त्र के अपने 
विवेचन का प्रारम्म कर्ता की शुद्ध बुद्धि (शरद भाव) ही से किया है। यह नही 
समझना चाहिये, कि आधिभातिक सुखवाद की यह न्यूनता बड़े बड़े आधिमातिक- 
वादियों के ध्यान में नही आई। हश्नमने| स्पष्ट छिखा हे - जब्र कि मनुष्य का धर्म 
(काम या कार्य ) ही उसके गील का द्योतक है, ओर इसी लिये जब्र लोगो में वही 
नीतिमत्ता का दर्शक भी माना जाता है, तब्र केबल बाह्य परिणामा ही से उस कर्म को 
प्रशसनीय या गह॑णीय मान लेना असम्भव है। यह बात मिल साहब को भी मान्य 
है, कि “ किसी कर्म की नीतिमत्ता कर्ता क हेतुपर अर्थात्‌ वह उसे जिस बुद्धि या भाव 
से करता हैं, उस पूर्णतया अवरम्बित रहती है।? परन्तु अपने पक्षमण्टन के लिये मिल 
साहब ने यह युक्ति मिश्ई है, कि “जब तब बाह्य फर्मो में कोट भेद नहीं होता तब तक 
कर्म की नीतिमत्ता में कुछ फर्क नहीं हो सकता। चाहे कर्ता के मन में उस काम की करने 
'की वासना किसी भाव से हुई हो” ।$ मिल की दस युक्ति में साम्प्रगयिक आग्रह गैस 
पडता है; क्योंकि बुद्धि या भाव में मिन्नता होने के कारण यद्यपि दो कर्म गीखने में एक 
ही से हो, तो भी वे तत्त्वतः एक योग्यता के कमी नहीं हो उक्‍ते। और इसी लिये 
मिल साहब की कही हुई “जब तक (बाह्य) कमों में भद नहीं होता, इत्यादि? मर्योद्र 
को ग्रीन साहत्र निमंछ बतलछाते है। गीता का भी यह अभिप्राय हैं। इसका कारण 


अब अत नमी. सिम + भरना धनारऑााकमाि-दीनम मनाए" 
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गीता में यह वतत्यया गया है, कि यदि एक ही धर्म-कार्य के लिये हो मनुष्य 
दरावर धनप्रधान करें, तो भी - अर्थात्‌ ढोनों के बाह्य कम एकसमान होने पर भी -- 
दोनो की वुद्धि या भाव की मिन्नता के कारण एक दान सात्त्विक और दूसरा राजस 
या तामस भी हो सकता है। इस विपय पर भी अधिक विचार पूर्वी री ओर पश्चिमी 
मतो की तुलना करते समय करेंगे। अमी केवल इतना ही देखना है, कि कम के 
'केवल वाहरी परिणाम पर ही अवलम्बित रहने कारण, आधिमोतिक सुखबाद की 
श्रेष्ठ अंणी भी नीति-निर्णय के काम में कैसी अपूर्ण सिद्ध हो जाती है" ओर इसे 
सिद्ध करने के लिये हमारी समझ में मिल साहब की थुक्ति काफी हैं! 
अधिकाश लेगो का अधिक सुख - वाले आधिभीतिक पन्थ में सब से 
भारी दोप यह है, कि उसमे कर्ता की बुद्धि या भाव का कुछ मी विचार नहीं किया 
जाता। मिल साहब के लेख ही से यह स्पष्टटया सिद्ध हो जाता है, कि उस 
(मिल ) की युक्ति की सच मान कर भी इस तत्त्व का उपयोग सब स्थानों पर एक- 
समान नहीं किया जा सकता। क्योकि वह केवल वाह्य फल के अनुसार नीति का 
निणय करता है, अर्थात्‌ उसका उपयोग किसी विशेष मयाद्य के नीतर ही किया 
जा सकता हैं: या यो कहिये कि वह एकव्शीय हं। इसके सिवा इस मत पर 
एक ओर भी आल्षेप किया जा सकता है, कि स्वार्थ की अपेक्षा परा्थ क्यो ओर 
कैसे श्रेट हैं ? - इस प्रश्न की कुछ भी उपपत्ति न व्तत्व कर ये छोग इस तत्त्व को 
सच मान लिया करते है। फल यह होता है, कि उच्च स्वार्थ की वेरोक इद्धि होने 
लगती हैं। यहि स्वाथ ओर पराथ दोनों वाते मनुष्य के जन्म से ही रहती हैं, 
अथाँत्‌ स्वामाविक हैं; तो ग्रश्न होता है, कि मे स्वार्थ की अपेक्षा ल्लेगों के सुख की 
अधिक मह्त्वपृण क्यो समझूँ? यह उत्तर तो सन्तोषगयक हो ही नहीं सकता, 
कि तुम आंधिकाञ लेगो के अधिक सुख को देख कर ऐसा करो। क्योकि मूल प्रश्न ही 
यह है, कि में अधिकाश लोगो के अधिक सुख के लिये यत्न क्यों करें? यह गत 
सच हू, कि अन्य लेगो के हित में अपना भी हित सम्मिलित रहता है। इसलिये 
यह प्रश्न हमेशा नहीं उठता, परन्तु आधिमीतिक'पन्थ के उक्त तीसरे वर्ग की अपेक्षा 
इस अन्तिम ( चौथे ) वर्ग मे यही विशेषता है, ल्‍ इस आधिमौतिक पन्‍्थ के लोग 
यह मानते हैं, कि जब स्वाथ ओर पराथ्थ मे विरोध खड्डा हो जाय, तब उच्च स्वार्थ का 
त्याग करके पराथ-साधन ही के लिये यत्न करना चाहिये। इस पन्‍्थ की उक्त विशे- 
पता वी कुछ भा उपपत्ति नहीं टी गई है। इस अमाव को और एक विद्वान आधि- 
भौतिक पण्डित का व्यान आकर्षित हआा। उसने छोटे कीडो से लेफर मन॒प्य तक सच 
सजाव ग्राणियों के व्यवहारों का खूब निरीक्षण किया: और अन्त में उसने यह 
जिद्धान्त नकाछा, के जब कि छोटे कीड़ो से लेकर मनुष्यो तक में यही गुण अधिका- 
घिक वढुता और प्रकट होता चल्य आ रहा है, कि वे स्वय अपने ही समान अपनी 
उन्‍्तानोी और जातियों की रक्षा करते है; और किसी को दश्ख न ठेते हुए अपने 
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बन्धुओ की यथासम्भव सहायता करते हैं; तब हम कह सकते है, कि सजीव सृष्टि के 
आचरण का यही - परस्पर-सहायता का गुण - प्रधान नियम है। सजीव खप्ठि में 
यह नियम पहले पहले सन्तानोत्पावक ओर सन्तान के छालन-पाछन के बारे मे दीस्स 
पडता ह। ऐसे अत्यन्त यध्म कीड़ो की सृष्टि को देखने से - कि जिसमे स्री-पुरुष का 
कुछ भेद नहीं है - जात होगा - कि एक कीड़े की दह बढ़ते बदते फूट जाती है; और 
उससे दो कीडे बन जाते हैं। अर्थात्‌ यही कहना पड़ेगा, कि सन्तान के लिये - दूसरे 
के लिये - यह कीडा अपने शरीर को भी त्याग देता है। इसी तरह सजीव संष्टि म दस 
कीडे से ऊपर के दे के स्त्री पुरुषात्म प्राणी भी अपनी अपनी सन्तान के पालन-पोपण 
के लिये स्वार्थ-त्याग करने मे आनन्दित हुआ करते है। यही गुण बदते बढते मनुप्य- 
जाती के असमभ्य और जंगली समाज मे भी दस रूप में पाया जाता है, कि लोग न 
केवछ अपनी सन्तानों की रक्षा करने मे - किन्तु अपने जाति-भाव्यो की सहायता 
करने मे - भी सुख से प्रव्नंत हो जाते है। इसलिये मनृप्य दी -जोा कि सजीव सष्टि 
फा गिरोमणि हू - स्वार्थ के समान परार्य मे भी रुख मानते हुए. साष्टि क उपर्युक्त 
नियम की उन्नति बरने तथा स्वार्थ ओर ए्रार्थ के वर्तमान विरोध को सम्नल्ठ नष्ट 
करने के उद्योग में लगे रहना चाहिये। बस इसी में उसकी इतिकर्तव्यता है ।* यह 
युक्तिवाद बहुत ठीक है; परन्ठु यह तत्व कुछ नया नहीं है, दिः परोपकार करने का 
सदगुण मृक सृष्टि में भी पाया जाता है। इसलिये उसे परमावधि तक पहुँचाने के 
प्रयत्न में शानी मनुष्यों को संदेव छगे रहना चाहिये। इस तत्त्व में विशेषता सिफे यही 
है, कि आजकल आधिभौतिक गास्रो के ज्ञान की वहत द्वाडि होने क फारण त्स तन्व 
की आधिभौतिक उपपत्ति उत्तम रीति से बतलाई गई है। यद्यपि हमारे भास्त्रफारा 
की दृष्टि आध्यात्मिक है, तथापि हमारे प्राचीन अन्धे में कहा है कि +- 


अष्टादशपुराणानां सार सार समुब्धृतम | 

परोपकारः पुण्याय पापाय परपीडनम ॥ 
४ परोपकार करना पुण्यकर्म ह और दुसरो को णीडा देना पापकम हैं। वह चहें। 
अठारह पुराणों का सार है। ” भर्तृहरि ने भी कहा है, कि “ स्वार्था यस्थ परा4 
एवं स पुमान्‌ एकः सता अग्रणिः ” - परार्थ ही को द्धिस मनुष्य ने अपना स्वाथ 
बना लिया है, वही सब्र सत्पुरुषी में श्रेष्ठ है। अच्छा, अछ यदि छोटे कीडो से मनाय 
तक की सृष्टि की उत्तरोत्तर ऋ्मणः बढती हुई ओणियों को देखे, तो एणथ ओर नी 


प्रश्न उठता है। वह यह है - वया. मन॒प्यो में केवछ परोपवारदइड्धि ही की उत्वण 
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* यह उपपत्ति स्पेन्सर के 72089 ०0 20॥05 नामक अन्ध मंदी हुए; । सन्‍्छर 
मे मिल का एक पच्च लिख फर स्पष्ट कह दिया था, कि मेरे आर आपक मत मे क्‍या 
भेद है। उस पत्र के अवतरण उक्त ग्न्ध मे दिये गये है। [॥? ०7.23 280 5९० 
छता।'5 लाता धात चिंता $सैथा०८, 900. 72), 722 (£0 875) 
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है है 


|” 


७ ( 4 उद्रता | #थ तके हू 
हुआ है, या उसी के साथ उनमे स्वाथ-बुड्ध, व्या, डडरता, दूरदृष्टि, तके, _चरता, 
घूति, क्षमा, इख्यनिश्रह दत्यादि अनेक अन्य सात्विक सद्युणो की भी शंद्धे हुई है ! 


हुए इस पर विचार किया जाता है, तत कहना पडता है, कि अन्य सब सजीव 
प्राणियों की अपेक्षा मनुष्यों में समी सद्गुणो का उत्कषं हुआ है। इन सब साच्विक 
गुणों के समृह को 'मनुप्यत्व' नाम दीजिये। अब यह बात सिद्ध हो जुकी, कि 
पराण्कार की अम्क्षा मत॒प्यत्व को हम ओए मानते है। ऐसी अवस्था में किसी कर्म 
की योग्यता-अयोम्यवा या नीतिमत्ता का नि्णेय करने के लिये उस कर्म की परीक्षा 
क्यल परोपकार ही की दृष्टि से नहीं की जा सकती -अब उस काम की परीक्षा 
मतुष्यत्व वी इृश्टिसि - अर्थात्‌ मनुष्यज्ञति में अत्य श्राणियों की अपेक्षा जिन जिन 
गुणा का उत्कर्प हुआ है, उन सब की च्यान रख कर ही - की जानी चाहिये । अकेले 
प्रोपकार वो ध्यान में रख कर कुछ-न-कुछ निर्णय कर लेने के बदले अब तो यही 
मानना पड़ेगा. कि जो कर्म सच मनुष्यों के मनुष्यत्व” या 'मनुष्यपन की शोभा दे, 
या छिस कर्म से 'मनुष्यत्व' की इड्धि हो; वही, सत्कम और वही नीति-ध्म हैं। यदि 
एक बार दस व्यापक दृष्टि को स्वीकार कर लिया जाय, तो “अधिकाद लोगों का 
अधिऊ मुख ? उक्त दृष्टि का एक अत्यन्त छोटा भाय हो जायगा - इस मत में कोई 
स्वतन्त्र महत्त्व नही रह जायगा, ऊझ्रि सब कर्मों के धर्म-अधर्म या नीतिमत्ता का विचार 
फेचछ * अ्षिकाश लोगो का अधिक सुख ? तत्व के अनुसार किया जाना चाहिये - 
आर तब तो धर्म-अधर्म का निर्णय करने के लिये मनुप्यत्व ही का विचार करना 
अवद्य होगा। ओर जब हम इस बात का सृध्ष्म विचार करने लगेंगे, कि 'मनुष्यपन!' 
या मनुप्यत्व का यथार्थ स्वरूप क्या है, तब हमारे मन में याशवव्क्य के अनुसार 
' आत्मा वा भरे ठरष्चन्य. ? यह विपय आप-ही-आप उपस्थित हो जायगा । नीतिशास्त्र 
का विवेचन करनेवाले एक अमेरिकन प्रन्थकार ने इस समुञ्यात्मक मनुष्य के धर्म को 
ही आत्मा उहा है। 

उपयुक्त विवेचन से यह माठ्म हो जायगा, कि केवल स्वार्थ या अपनी ही 
विपय-सुख की बनिग्ठ श्रणी से बढ़ते बठुते आवेमातिक सुखवात्यों को भी परोपकार 
की श्रेणी तझू भौर अन्त में मनुष्यत्व की श्रेणी तक कैसे आना पडता है। परन्तु 
मनुप्यत्व कु विषय में नी आधिमातिकवादियों के मन में प्रायः सब्र लेगो के बाह्य 
विपय-मुस ही वी करण्ना प्रधान होती ह। अतरव आधिभौतिकवादियों की यह 
अन्तिम श्रेणी भी - जिसमें अन्त-शद्धि का कुछ दिचार नहीं किया जाता - हमारे 
अच्यात्मवादी भाह्नकारों के मतानुसार निर्दोष नहीं हैं। यद्यपि इस बात की साधारण- 
तेबा मान भी छे, कि मनुप्य का सब्र प्रयत्न सुख-प्रासि, तथा दुःख-निवारण के ही 
लिये हुआ करता है तथापि जब तक पहले इस बात का निर्णय न हो जाय, कि 
गुग क्समे है - आविमातिक अर्थात्‌ सावारिक विषयमोग ही में है, अथवा और 
किंग से €-तदत्र तक कोई भी आधिभीतिक पश्च ग्राह्म नही समझा जा सकता। इस 


। 


बी 


$ 
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बात को आधिमौतिकसुख़बादी भी मानते है, कि शारीरिक सुख से मानसिक सुस्त वी 
योग्यता अधिक है। पञ्म को जितने सुख मिल सकते है, थे सत्र फ्सी मनुष्य को ४ 
कल उससे पूछो कि ' क्या, तुम पशु होना चाहते हो १? तो वह कमी इस शत के 
*ये राजी न होगा। इसी तरह, जानी पुरुषो को यह बतलाने वी आवश्यकता नहीं. 
कि तत्त्वजान के गहन विचारों से बुद्धि में जो एक प्रकार की गान्ति उत्पन्न होती है, 
उसकी योग्यता सासारिक सम्पत्ति और बरह्योपयोग से हजार शुनी ब्रद कर हु 
अच्छा यदि लोकमत को टेखे, तो भी यही ज्ञात होगा, कि नीति का निर्णय करना 
केबल संख्या पर अवलम्बित नहीं है। लोग जो कुछ किया करते है, वह सत्र केबल 
आधिभौतिक सुख के ही लिये नही किया करते - वे आधिमौतिक सुख ही वो अपना 
परम उद्देश नहीं मानते। बल्कि हम छोग यही कहा करते है, कि गह्यसुत्ो की पौंन 
कहे, विशेष प्रसग आने पर अपनी जान की भी परवाह नहीं करनी चाहिये । क्योंकि 
ऐसे समय में आध्यात्मिक दृष्टि के अनुसार जिन सत्य आईि नीति-घधर्मो वी 
याग्यिता अपनी जान से भी अधिक है, उनका पालन करने के लिये मनोनिग्नद फरने 
में ही मनुष्य का मनुप्यत्व है। यही हाल अर्जुन का था। उसका भी प्रश्न यह नहीं 
था, कि ल्दाई करने पर किस को कितना सुग्ब होगा। उसका श्रीकृष्ण से चही अ््ञ 
था, कि ' मेरा, अर्थात मेरे आत्मा का श्रेय फिसमें है सो मुझे व्वदयय्ये? (री 
२, ७- ३, २)। आत्मा का यह नित्य का श्रेय और सुख आत्मा वी शान्ति में है। 
इसी लिये बृहदारण्यकोपनिपद (२, ४. २) में दहा गया हे, कि ' अमृतत्वन्य 
तु नागस्ति वित्तेन” अर्थात्‌ सासारिक सुखसमन्पत्ति के यथेष्ट मिल जाने पर भी 
आत्मसुख आर झान्ति नहीं मिल सकती । एसी तरह क्ठोपनिपद्‌ मे लिग्पा 
है, कि जब मृत्यु ने नचिकेता को पुत्र, पीन, पद्च, भान्‍्य, द्रव्य इत्यादि अनक 
प्रकार की सासारिक सम्पत्ति देना चाही, तो उसने साफ जवाब टिया, कि सुत्त 
आत्मविद्या चाहिये, सम्पत्ति नहीं। ' और '्रेय' अर्थात्‌ रन्ठ्रियों को प्रिय ल्गनवाले 
सासारिक सुख मे तथा श्रिय' अर्थात्‌ आत्मा के सचे कारण मे नेद्र विसल्यत हुए 
(कठ, १. २. २ में ) कहा है कि भू 

श्रेयथ्व प्रेयश्व मन्ष्यमेतस्तों संपरीत्य पिविनक्ति धीरः। 

श्रेयों हि धीरोडभिप्रेयसों वृर्णीते प्रेयों मन्‍्दों योगक्षेसाद दृर्णीति ॥ 

४ जब प्रेय ( तावालिक बाह्य इृद्रियनुख ) और प्रय (सच्चा निरवालेस 
कल्याण ) ये दोनों मनुप्य के सामने उपस्थित होते हैं, नत्र हंड्धिमाव मन॒ध्य उन 
टोनो में किसी एक को चुन लेता है। जो मनुष्य यथार्व में शंद्धिमाव होता है. उट 
प्रेय की अपेक्षा अेय को अधिक पसनन्‍्द्र करता है' परन्द जिसदी टृदि मन्‍्द्र होती ८, 
उसको आत्मक्ल्याण की अपेक्षा प्रेव अर्थात दाश सस्र ही अधिए अच्छा लगता 
है।”? इस टिये यह मान लेना गही. कि ससार में रख्िआच्च ड्पद नंगा ही 
मनुप्य का ऐहिक परम उद्देण हैं तथा मनु" गे दुछ करता हैं वह रद कचद गाए 
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अर्थात्‌ आधिमौतिक सुख ही के लिये अथवा अपने डुःखो नये दूर करने के लिये ही 
आता है। ॥॒ 
इन्द्रियगन्य त्राह्ममतों दी अपेक्षा वुद्धिगम्य अन्तःरुख को - भअधात्‌ आश्या- 
त्मिक सुख की - योन्वता अधिक तो है हीः परन्तु इसके साथ एक बात यह नी हें, 
कि विपय-सुख अनित्य है। वह व्या नीति-धम की नहीं हैं। इस वात को सभी 
मानते हैं, कि अहिसा, सत्य आदि घम कुछ बाहरी उपाधियों अथात्‌ सुलशडुला- 
पर अवलान्जत नहां ६ किन्तु ये सभी अवसरो के आर सबक कार्मी म॑ एके 
समाच उपषयादा हो सद्त ६ । अतएडठ थे नित्य ह्ठै हाय बातों पर अवल्मत्र॑त ने 
रहनेवाली, नीति-धमोा दी यह नित्यता उनमें कहों से ओर बसे भाई - अथोत्‌ 
इस नित्यता का कारण क्‍या हैं? इस ग्रश्न का आधिनौतिक-बादइ से हल होना 
अंसंभव है। कारण यह है, कि यति गह्मतृष्टि के सुख-दुःखो के अवल्वेकन से 
ढु.खो के स्वभावतः अनित्य होने के कारण 
उनके अपूर्ण आधार पर बने हुए नीति-तिडान्त मी बसे ही अनित्य होंगे। ओर, 
ऐसी अवस्या मे छुख-दुःखाो वी कुछ भी परवाह न करके सत्य के लिये जात दे देने 
8 सत्य-धर्म वी जे विकालागधित नित्यता है अधिद्यश लोगो का अधिक 
सुख * के तत्व से तिद्ध नहीं हो सकेकी। इस पर वह आशक्षेप क्या जाता है, वि जब 
सामान्य व्यवहारों मे सत्य के लिये प्राण देनेका समय आ जाता है, तो अच्छे लोग 
भी अचत्य पक्ष अहण करने मे संकोच नहीं करते; और उस समय हमारे शात्कार 
भी जाद्य सख्ती नहीं करते; तब सत्य आहठि धर्मो दी नित्यता क्‍यों माननी चाहिये? 
परन्तु यह आलेप या उ्लील ठीक नहीं हैं- क्योंकि जो लोग सत्य के ल्वि जान देने 
का साहस नहीं कर सकते, वे मी अपने मँह से इस नीतिं-धर्म की सत्यता की माना 
ही करते हैं। इसी लिये महामारत में अर्थ, काम आदि परषाथों की सिद्धि करनेवाले 
सत्र व्यावहारेक धर्मों का विवेचन करके, अन्त में मारत-सावित्री मे ( और विद्ुरनीति 
मे भी ) व्यासजी ने सब ल्लेगो को यही उपदेश किया 
न जाहु क्वामान्न भयाज्न छोसाद्धस त्यजेज्जीवितस्थापि हेतोः 
धर्मा नत्यः सुखदुःखे त्वनच्ित्ये जीयो नित्यों हेतुरस्य त्वानित्यः ॥ 
अथात्‌ मुख-दुःख अनित्य है: परन्ठु ( नीति ) धर्म नित्य है। इसलिये सुख की 
इच्छा से, भय से, लेम से अथवा प्राण-संकट आने पर भी धर्म को कभी नहीं 
छइना चाहिच । यह जीव नित्य हें- और सुखदःख आदि विषय अनित्व है। ” 
इसी लिये व्यासजी उपदेश करते है, कि अनित्य सखढःखों का विचार न करक 
नित्य-जीव का संबंध नित्य-धर्म से ही जोड़ देना चाहिये (से. भा. ६; 
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* १९, १३ )। यह देखने के लिये, कि व्यासजी का उक्त उपदेश उचित है या 


नहीं, हम अब इस शत का विचार करना चाहिये, कि सुख-हुःख का यथार्थ स्व॒ल्प 
क्या है, और नित्य सुख किसे कहते है । 


का इक बद 


५, 
किक 


पॉचवों प्रकरण 


७ आकर 
उखद/खावबबक 
सुखमात्यन्तिर्क यत्तत्‌ बुद्धिग्राह्मतीन्दरियम्त ।** 


-गीता ६ २१ 


हमारे गालकारों का यह सिद्धान्त मान्य है, कि प्रत्येक मनुप्य सुख-प्राप्ति के लिये, 

प्रात्त सुख की वृद्धि के लिये, दुःख को टालने या कम करने के लिये ही सदेव प्रयत्न 
किया करता है। भगुजी भरद्वाज से भान्तिपर ( मं. भा. जा, १९०, ९ ) में कहते है, 
कि ' इह खब अमुमिश्र छोके वस्तुप्रव्ृत्तयः सुखार्थममिधीयन्ते। न ह्मतःपर निवर्गफले 
विशिष्टतरमस्ति । ? - अर्थात्‌ इस ल्लेक तथा परलेक म॒ सारी प्रवृत्ति केबल नुख के 
लिये है; और धर्म, अर्थ, काम का इसके अतिरिक्त कोई अन्य फल नहीं हैं। परन्तु 
शासत्रकारों का कथन है, कि मनुष्य यह न समझ कर-कि सच्चा सुख किसमें है - 
मिथ्या सुख ही को सत्य सुख मान बेठता है; और - इस आशा से, कि आज नहीं 
तो कल अवध्य मिलेगा - वह अपनी आयु के दिन व्यतित किया करता है। ः्तने 
में, एक ठिन मृत्यु के झपेंटे भ पड कर वह इस ससार को छोड कर चल बसता हैं। 
परन्तु उसके उदाहरण से अन्य छोग सावधान होने बदले उसी का अनुकरण करते 
हैं। इस प्रकार यह भवं-चक्र चल रहा है, और कोई मनुप्य सच्चे और नित्व सुख 
का विचार नहं। करता ! इस विपय मे पूर्वी और पश्चिमी तत्त्वजानियों म बडा ही 
मतभेद है, कि यह ससार केवल दुःखमय है, या सुखप्रधान अथवा दुःखप्रधान हैं। 
परन्तु इन पश्षवालों मे से सभी को यह बात मान्य है, कि मन॒प्य का दल्याण डुध्स 
का अत्यन्त निवारण करक अत्यन्त सुख-प्राप्ति करने ही में हैं। 'सुखां गछ् के 
बदले प्रायः 'हित! , 'श्रेय” और 'कारण' शब्दों का अधिक उपयोग हुआ करता है । 
इनका भेट आगे बतलाया जायगा। यदि यह मान लिया जाय. कि “रुख शब्द 
में ही सब प्रकार के सुख और कल्याण का समावेश हो जाता हैं, तो सामान्यतः 
कहा जा सकता है, कि प्रत्येक मनुप्य का अ्रवत्त केवल मुख के लिय्रे हुआ करता 
है। परन्तु इस सिद्धान्त के आधार पर सख-दुशख का जो लक्षण महाभारतान्तगत 
परागरगीता (मं. भा. भा. २९५, २७ ) में दिया गया हैं, कि ' यदिष्ट तलुस प्राहुः 
हेेप्य दःखमिहेश्यते ?- जो कुछ हमे रष्ट है वही सुख है; और जिसका हम ठप 


हि 


करते है, अर्थात्‌ जे हमे नहीं चाहिये, वही दुःस हें - उसे शान्तर वी दृष्टि से प्रर्ण 
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* ८ जो केवल ब॒द्धि से गद्य हो और इन्द्रियों से ,परे तो उसे आत्यन्तिद एस 
कहते हृ ) है 
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निर्दोप नहीं कह सकते। क्योंकि इस व्याख्या के अनुसार इष्ट! शब्द का अथ इष्ट 
वस्तु या पदार्थ भी हों सकता है" और इस अर्थ को मानने से इष्ट पद्यथ को भी 
सख कहना पड़ेगा। उठाहरणाथ, प्यास लगन पर पानी इृष्ट होता हैं. परन्तु इस 
बाह्य पद्यर्थ पानी को सख! नहीं कहते। यदि ऐसा होगा, तो नदी के पानी में 
ड्बनेवाले के बारे मे कहना पडेया, कि वह सुख मे ड्रवा हुआ हूं। सच बात यह हूं, 
कि पानी पीने से जो इन्द्रियतृति होती है, उसे सुख कहते है! इसमे सन्देह नहीं, 
कि मनष्य इस इन्द्रियतृमि या सुख को चाहता है परन्तु इससे यह व्यापक 
सिद्धान्त नहीं बताया जा सकता, कि जिसकी चाह होती हैं, वह सच सुख ही है। 
इसी लिये नेयायिकों ने सुखदुःछ को वेदना कह कर उनकी व्याख्या इस तरह से की है 
/ अनुकूल्वेब्नीयं सुख ? - जो बेदना हमारे अनुक़लछ है, वह सुख है; और 'प्रतिकृल- 
वेदनीय दुःख ? - जो बेढना हमारे प्रतिकूल है, वह दुःख हैं । ये बेदनाएँ जन्मसिद्ध 
अथात्‌ मूल ही की और अनुभवगम्य है | इसलिये नेयायिको कीं उक्त व्याख्या से 
बढ़ कर सुखःदुःख का अधिक उत्तम लक्षण बतछाया नहीं जा सकता। कोई यह कहें, 
कि ये वेदनारूप सुख-दुशख केवल मनुष्य के व्यापारों से ही उत्पन्न होते हैं, तो यह 
बात भी ठीक नही है। क्योंकि, कभी कभी टेवताओ के को१ से भी बड़े बंडे रोग 
और दुःख उत्पन्न हुआ करते हैं, जिन्हे मनुप्य को अवध्य भोगना पड़ता है । इसी 
लिये वेदान्त-अन्धों मे सामान्यतः इन सुख-हुःखों के तीन भेद - आधिवेविक, 
आधिमीतिक और आध्यात्मिक - किये गये है । देवताओं की कृपा या कोप से जो 
सुख-दुःख मिलते हूँ उन्हे 'आधिदेविक' कहते हैं। वाह्मयद्ष्टि के- प्रथ्वी आदि 
पंचमहाभूतात्मक, पढाथों का मनुष्य की इन्ठियों से सथोग होने पर - झीतोप्ण 
आाडि के कारण जो सुख्नढुःख हुआ करते है, उन्हे 'आधिभोतिकः कहते हैं। और, 
ऐसे बाह्मसंयोग के बिना ही होनेवाले अन्य सब सुखदःखो को आध्यात्मिक” कहते 
है। यदि सुख-दुःख का यह वर्गीकरण स्वीकार किया जाय, तो शरीर ही के वात- 
पित्त आदि ढोपो का परिणाम विगड़ जाने से उत्पन्न होनेवाले ज्वर आदि इश्खों 
का - तेथा उन्हों दोषों का परिणाम ययोचित रहने से अनुभव में आनेवाले 
गाररिक स्वास्थ्य को - आध्यात्मिक सुख-दुःख कहना पडता है। क्योकि, यत्रपि ये 
सुख-ठुःख पञ्चमृतात्मक शरीर से सम्बन्ध रखते है - अर्थात्‌ ये शारीरिक है - 
तथापि हनेझ्मा यह नहीं कहा जा सकता. कि ये शरीर से बाहर रह्नेवाले पद्र्थों के 
सयोग से पैदा हुआ है। और इसलिये आध्यात्मिक सुख-दः्खी के, वेद्नन्त की दृष्टि 
मे फिर भी टो भेद - शारीरिक और मानसिक - करने पडते हैं । परन्त इस अकार 
नुख-हुःखा के शारीरिक! ओर "मानसिक दो भेद कर दे, तो फिर आधिदेविक 
सज-ठु.खा को निन्न मानने की कोई आवच्यकता नही रह जाती | क्योकि, यह तो 
स्पष्ट ही ह, कि उेवताओ की कृपा अथवा क्रोध से होनेवाले सुख-दुःखों का मी 
आर मत॒ष्य अपने ही घरीर या मन के छारा मोगता हैं। अतएव हमने इस 
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ग्रन्थ में वेदन्त-अन्थी की परिभाषा के अनुसार सुख-ढःखो का त्रिविध वर्गीकरण नहीं 
किया हैं। किन्तु उनके थे ही वर्ग (बाह्य या गारीरिक और आश्यन्तर था मानसिक) 
किये है, और इसी वर्गीकरण के अनुसार, हमने इस अन्ध में सब प्रकार के भारीरिक 
सुख-दुःखो को 'आधिभोतिक' और सब प्रकार के मानसिक सख-ढ,गो के 'आाव्यात्मिक? 
कहा हूं। वेद्ान्त-ग्रन्थो में जसा तीसरा वर्ग आाधिंदविक' रिया गया है, बसा हमने 
नहीं किया है। क्योकि, हमारे मतानुसार सुख-दुःखोा का भातह्नीय रीति से विवेचन 
करने के लिये यह द्विविध वर्गीकरण ही अधिक सुभीते का है। सुख्बद-ख का जो 
विवेचन नीचे किया गया है, उस पढ़ते समय यह बात अवश्य व्यान में रखनी 
चाहिये, कि वेदान्त-ग्रन्थी के ओर हमारे वर्गीकरण म भेद है। 


सुख-दुःखों कं चाहे आप द्विविध मानिये अथवा त्रिविध, टसमें सम्देह नहीं. 
कि दुश्व की चाह किसी मनुष्य को नहीं होती। टसी लिये वेदन्त और सारख्य 
शास्त्र (सा, का. १; गी. ६. २१, २२ ) मे कहा गया है, कि सब्र प्रकार के डु/्वो 
की अत्यन्त निवृत्ति करना और आल्यन्तिक तथा नित्य सुब्ब की प्राप्ति करना ही 
मनुष्य का परम पुरुपार्थ है। जब यह वात निश्चित हो चुकी, कि मनय वा परम 
साध्य या उद्देश आत्यन्तिक सुख ही है, तब ये प्रश्न मन में सहज ही उत्पन्न होते 
हू, कि अत्यन्त सत्य और नित्य सख किसकी कहना चाहिये। उसकी प्रासति होना 
सभव है या नही ? यहि संभव है तो कब और कैसे ? श्त्यादि। और जब हम इन 
प्रक्षो पर विचार करने लगते है, तब सब से पहले यही प्रश्न उठता है, कि मेयाथिको 
के बतलाये हुए लक्षण के अनुसार सुख और दुःख ठोनो मिन्न भिन्न स्वतत्न वेदनाएँ, 
“अनुभव या वस्तु है?, अथवा 'जो उजेला नहीं वह ऑंपेरा ? इस न्याय के 
अनुसार इन दोनो वेदनाओं म से एक का अभाष होने पर दूसरी सजा वा उपयोग 
किया जाता हैं। भरतृंहरि मे कहा है, कि ' प्यास से जब मुँह सख जाता है, तब हम 
उस दुःख का निवारण करने के लिये पानी पीते है। भूर्ा से जब्र हम व्याक्ल हो 
जाते है, तब मिशन्न खा कर उस व्यथा को हटते ह* आर काम-वासना के प्रश्नेत 
होने पर उसको स्नीसंग द्वारा तृत्त करते है।” दतना कह कर अन्त मे कहा है दि 


प्रतीकारों व्याधे:ः सुखमिति विपयस्यात जन: | 


किसी व्याधि अथवा हःख के होने पर उसका जो निवारण या प्रतिगर 
किया जाता है, उसी को लोक भ्रमवश 'सुग्ब' कहा करते हैं।' ठुन्‍्तनिवारण 
अतिरिक्त 'सुख” कोर्ट मिन्न वस्तु नही है। यह नहीं समसना चाहिये, कि उच्क 
सिद्धान्त मनप्यो के सिर्फ उन्हीं व्यवहारों के विपय में उपयुक्त हांता है. ही 
स्वार्थ ही के लिये किये जाते ह। पिछले प्रसरण में आनन्दगार का यह मत आतलाबा 
ही गया है, कि जब हम फिसी पर ऊुछ उपकार परते हूं. तंत्र उसचा बारण यटी 
होता है, कि उसके हुःस के देखने से हमारी कारुण्ववृत्ति हमारे लिये असहछाय रो 
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जाती है; और इस दुःसहत्व की व्यथा को दूर करने के लिये ही हम परोपकार 
किया करते है। इस पक्ष के स्वीकृत करने पर हमें महाभारत के अनुसार यह 
मानना पड़ेगा कि ४- 
तृष्णातिंप्रभव दुश्ख दुःखातिंप्रभव उसम । 
५ पहले जब कोई तृप्णा उत्पन्न होती है, तब उसकी पीडा से दुःख होता है; और 
उस दुःख की पीड़ा से फिर सुख उत्पन्न होता है ? (शा, २५. २२: १७४, १९ )। 
संक्षेप मे इस पन्‍्थ का यह कहना है, कि मनुप्य के मन में पहले एक-आधघ आश्षा, 
वासना या तृष्णा उत्पन्न होती है* और जन उससे दुःख होने लगे, तब उस दुःख 
का जो निवारण किया जावे, वही सुख कहलाता है। सुख कोई दूसरी भिन्न वस्तु 
नहीं है। अधिक क्या कहे, उस पंथ के ल्लेगो ने यह भी अनुभव निकाला है, कि 
मनुष्य की सब सासारिक अवृत्तियों केवल वासनात्मक और तृष्णात्मक ही हैं। जन 
तक सब सासारिक कर्मों का त्याग नहीं किया जायगा, तत्र तक वासना या तृष्णा 
की जड़ उखड़ नहीं सकती; और जब्न तक तृप्णा या वासना की जड़ नष्ट नहीं हो 
जाती, तब तक सत्य और नित्य सुख का मिलना भी सम्मव नहीं है। बृहदारण्यक 
(वृ. ४. ४. २२* वे. सू, ३. ४. १५ ) में विकल्प से और जाबाल-सन्यास आडढि 
उपनिषदो में प्रधानता से उसी का प्रतिपाइन किया गया है; तथा अष्टावक्र-गीता 
(९. ८; १०, ३-८ ) एवं अवधूतगीता ( ३. ४६ ) में उसी का अनुवाद है। इस 
पन्‍्थ का अन्तिम सिद्धान्त यही है, कि जिस किसी को आत्यन्तिक सुख या मोक्ष 
आत्त करना हैं, उसे उचित है, कि वह जितना जर्दी हो सके उतना जल्दी ससार 
को छोड़ कर सन्यास छे छे। स्मृतिग्रन्थों में जिसका वर्णन किया गया है, और 
श्रीशकराचार्य ने कल्युग मे जिसकी स्थापना की है, वह श्त-स्मात॑ कर्म-सन्यास 
मार्ग इसी तत्त्व पर चलाया गया है। सच है; यदि सुख कोई स्वतत्र वस्तु ही नहीं 
है, जो कुछ है, सो दुःख ही है; और वह भी तृप्णामूलक है, तो इन तृष्णा आदि 
विचारों को ही पहले समूल नष्ट कर देने पर फिर स्वार्थ और परार्थ की सारी झंझटे 
आप-ही-आप दूर हो जायगी- और तब मन की जो मूल-साम्यावस्था तथा शान्ति 
है, वही रह जायगी। इसी अभिप्राय से महाभारतान्तगंत जान्तिपर्व के पिगलगीता 
में, और मकिगीता में भी, कहा गया है कि :- 
उच्च कासछुखं लोके यज्व दिव्य महत्‌ सुखम । 
तृष्णाक्षयस्रुखस्यते नाहँतः पोडशीं कलास ॥ 

* सासारिक काम अथांत्‌ वासना की तृप्ति होने से जो सुख होता है और जो 
सुख स्वर्ग में मिलता हैं, उन ठोनो सुखों की योग्यता तृष्णा के क्षय से होनेवाले सुख 
के सोलहवे हिस्से के वरावर मी नहीं है? (शा, १७४, ४८; १७७, ४९ )। वैठिक 
उन्यासमाग का ही आगे चल कर जैन और बौद्धधर्म मे अनुकरण किया गया है। 
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इसी लिये इन दोनों धर्मों के अ्नन्थो में तृष्णा के दुष्परिणामो का आर उसकी 
त्याज्यता का वर्णन, उपर्युक्त वर्णन ही के समान - और कही कहीं तो उससे भी 
चढ़ा-बढ़ा - किया गया है ( उदाहरणार्थ, 'धम्मपढ! के तृप्णा-वर्ग' को देखिये )। 
तिब्बत के बौद्ध धर्ंग्रथो में तो यहाँ तक कहा गया है, कि महाभारत का उक्त 
जोक, बुद्धत्व आत्त होने पर गीतम बुद्ध कें मुख से निकला था। £ 
तृष्णा के जो दुष्परिणाम ऊपर बतलाये गये है, वे श्रीमद्धगवर्गीता को भी 
मान्य है। परन्तु गीता का यह सिद्धान्त है, कि उन्हे दूर करने के लिये कर्म ही का 
त्याग नही कर बैठना चाहिये। अतएव यहाँ सुख-दुःख की उक्त उपपात्ति पर कुछ 
सृून्‍्म विचार करना आवश्यक है। संन्यासमार्ग के लोगो का यह कथन सर्वथा सत्य 
नहीं माना जा सकता, कि सब सुख तृष्णा भादि दुःखों के निवारण होने पर ही 
उत्पन्न होता है। एक वार अनुभव की हुई (देखी हुई, सुनी हुई इत्यादि ) बसु 
कि जब फिर चाह होती है तब उसे काम, वासना या इच्छा कहते हैं। जम्र इच्छित 
वस्तु जल्दी नहीं मिलती, तब दुःख होता है; और जब वह इच्छा तीन होने 
लगती है, अथवा जब इच्छित वस्तु के मिलने पर भी पूरा सुख नहीं मिल्ता; 
ओऔर उसकी चाह अधिकाधिक बढ़ने लगती है, तब उसी इच्छा को तृष्णा कहते हैं; 
परन्तु इस प्रकार केवल इच्छा के तृप्णा-स्वरूप में बदल जाने के पहले ही, यदि 
'वह इच्छा पूर्ण हो जाय, तो उससे होनेवाले सख के चारे में हम यह नहीं कह 
सकेंगे, कि वह तृप्णा-दुःख के क्षय होने से उत्पन्न होता हैं। उद्हरणार्थ, प्रतिश्नि 
नियत समय पर मोजन मिलता है, उसके बारे में अनुभव यह नहीं है, कि 
भोजन करने के पहले हमे उ४ख ही होता हों। जन्नच नियत समय पर माजन 
नही मिलता तमी हमारा जी भूख से व्याकुल हो जाया करता है - अन्यथा नहीं! 
अच्छा, यदि हम मान ले, कि वृष्णा और इच्छा एक ही अर्थ क ओतक अच्छ हैं: 
तो भी यह सिद्धान्त सच नहीं माना जा सकता, कि सब्र सुस्ब तृष्णायलूफ ही है। 
उठाहरण के लिये, एक छोटे बच्चे के मुह मे अचानक एक मिश्री की इली टाल दो। 
तो क्‍या यह कहा जा सकेगा, कि उस बच्चे को मिश्री खाने से जो सुख हुआ वह 
पूर्वतृष्णा के क्षय से हुआ है? नहीं। इसी तरह मान वो, कि राह चलते चलते हम 
किसी रमणीय थाग में जा पहुँचे; ओर वहाँ किसी पश्नी का मधुर गान एव्गएक झुन 
पडा। अथवा किसी मन्दिर में भगवान्‌ की मनोहर छत्रि दीव्य पडी- त# ऐसी 
अवस्था में यह नहीं कहा जा सकता, कि उस गान के छुनने से, या उस छछ्ि दे 
दर्शन से होनेवाले सुख की हम पहले ही से इच्छा किये बेठे थे। सच्च छत तो यही 


रा ही 





*+ एहणाग्रा'5 7 थी झव्य40, 9 33, बह शोफ विमना सामर पारी 
ग्रन्थ (९ ५) में €। परन्तु उसमें ऐसा वर्णन नहीं हकि या शोर उद्ध के मुख ने उस 
'बुद्धत्व! प्राप्त होने के समय निफ्ला था। इससे यह साफ माहुस हो जाता १, जि यट स्पेऊ 
पहले पहल ब्रद्ध के झुस से नहीं निमला था। 
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है, कि सुख की इच्छा क्यि चिना ही उस समय हमे सुख मिला। इन उठाहरणो पर 
ध्यान देने से यह अवश्य ही मानना पड़ेगा, कि सनन्‍्यास-मार्गवाल्य की सुख की उक्त 
व्याख्या ठीक नहीं हैं- और यह भी मानना पड़ेगा, कि इन्द्रियों में भली दुरी वस्तुओं 
का उपयोग करने की स्वाभाविक शक्ति होने के कारण जब वे अपना व्यापार करती 
रहती हैं: और जब कमी उन्हें अनुक़ल या प्रतिकल विपय की ग्राति हो जती है, 
तव पहले तुष्णा या इच्छा के न रहने पर भी हमे सुख-दुःख व्यू अनुभव हुआ 
करता है। इसी गत पर ध्यान रख कर गीता (२ £४) में कहा गण है, कि 
धान्रास्ण्शः से ज्षीत उष्ण आदि का अनुमव होने पर सुख-दुःख हआ करता है। 
सष्टि के वाह्म-पढाथों को 'मात्रा' कहते ह। गीता के उक्त पढे का अर्थ यह है, कि 
जब उन बवाह्म-पढार्थों वा इन्द्रियों से व्पन्ष अर्थात्‌ सयोग होता है, तब्र सुख या डुन्‍ख 
की बेदना उत्पन्न होती है। यही कर्मगोगशात्ष का भी सिद्धान्त ह। कान को कड़ी 
आवाज अगप्रिय क्यो माल्म होती है! जिहा को मधुर रस प्रिय क्यो लगता है? 
आओँखो को पूर्ण चन्द्र का प्रकाश आल्हाव्वारक क्यो प्रतीत होता है? इत्यादि गतो 
व्ग कारण कोई भी नहीं ततछला सकता। हम छोग केवल इतना ही जानते है. कि 
जीम की मधुर रस मिलने से वह सन्तुष्ट हो जाती है। इससे प्रकट होता है. कि 
आधिमभौतिक सुख का स्वरूप केवल इन्द्रियो के अधीन है: ओर इसलिये कभी कभी 
इन इन्ठ्रियो के व्यापारों को जारी रखने में ही सुख माल्म होता है - चाहे इसब्म 
परिणाम भविष्य मे कुछ भी हो। उद्वहरणार्थ, कमी कमी ऐसा होता है, कि मन में 
कुछ विचार आने से उस विचार के सृत्रक शब्द आप-ही-आप मुँह से बाहर निकल 
पड़ते हं। ये शब्द कुछ इस इरादे से अजहर नहीं निकाले जाते, कि इनको कोई जान 
ले; बत्कि कभी कभी तो इन स्वाभाविक व्यापारों से हमारे मन की गुप्त जात नी प्रकट 
हो जाया करती है, जिससे हमको उल्टा नुकसान हो सकता है। छोटे बच्चे जब चलना 
सीक्ते हूँ, तत्र वे पिनमर यहों वहों यो ही उल्ते फिरते रहते है। इसका झारण यह 
है, कि उन्हे चलते रहने की क्रिया में ही उठ समय आनन्‍त माल्म होता है। इसलिये 
सब सुखो को दुःखाभावरूप हीन कह मर यही कहा गया है, कि “' इन्द्रियस्वेन्द्रिस्यार्थ 
रागहेणै व्यवन्थितों ? (गी. ३, ३४ ) अर्थात्‌ इन्द्रियों मे और उसके चजब्वत्पर्श 
आदि विषयों भ जो राग (प्रेम ) और देष है, वे गेनों पहले ही से “व्यवस्थित” 
अथांव्‌ स्वतन्त्र-सिद्ध हैं। और अब हमे यही जानना है, कि इम्ठ्रियों के ये व्यापार 
आत्मा के लिये क्‍ल्याणदायक क्से होगे या कर लिये जा सरकेंगे। इसके लिये 
श्रीकृष्ण भगवान्‌ का यही उपदेश है, इन्द्रियो और मन की इत्तियों का नाग 
करने का प्रयत्न करने के बढले उनको अपने आत्मा के लिये रामदयक घ्नाने के 
अर्थ अपने अधीन रखना चाहिये - उन्हे स्वतन्व नहीं होने देना चाहिये। मगवान्‌ 
क इस उपड्श में. और नृष्णा तथा उसी के साथ सब मनोचइत्तियों को भी समूल न्ट 
करने के ल्यि कहने मे, जमीन-आसमान का अन्तर है। गीता व्म यह तात्परय नही 
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है, कि ससार के सब कर्तृत्व और पराक्रम का व्िछकुछ नाश कर विया जाय; वहिकि 
उसके अठारहवे अव्याय ( १८, २६ ) मे तो कहा है, कि कार्य-कर्ता में समयुद्धि के 
साथ ध्ृति और उत्साह के गुणो का होना भी आवश्यक है। इस विपय पर विस्तृत 
विवेचन आगे किया जायगा। यहाँ हमकी केवल यही जानना हैं, कि 'सुख' और 
दुःख” ढोनो भिन्न शत्तियों है, या उनमे से एक दूसरी का अभाव मात्र ही है। इस 
विपय में गीता का मत उपयुक्त विवेचन से पाठकों के ध्यान में आ ही गया होगा। 
क्षेत्र का अर्थ बतढछाते समय 'सुख” और “दहुःख' की अलग अल्ग गणना की गई 
हैं (गी. १२. ६); बल्कि यह भी कहा गया है, 'सुख” सच्त्गुण का और “तृष्णा? 
रजोगुण का लक्षण है (गी. १४. ६, ७ ); और सत्त्गगुण तथा रजोगुण दोनो अलग 
हं। इससे भी भगवद्गीता का यह मत साफ माल्म हो जाता है, कि सुख और दुभ्ख 
दोनो एक दूसरे के प्रतियोग है; और भिन्न भिन्न दो वृत्तियों है। अठारहवे अध्याय 
में राजस त्याग की जो न्‍्यूनता टिखलाई है, कि ' कोई भी काम यदि दुःखकारक है, 
तो उसे छोड ढेने से त्यागफल नहीं मिलता; किन्तु ऐसा त्याग राजत कहलाता है * 
(गीता १८. ८), वह भी दस सिद्धान्त के विरुद्ध है, कि “सब्र सुख तृप्णा-क्षय 
मूलक ही है। ' 
अब यदि यह मान ले, कि सब सुख तृप्णा-भय-रूप अथवा दुःखाभावरूप 
नहीं है, ओर यह भी मान ले, कि सुख-दुःख ठोनो स्वतंत्र वस्तु हैं; तो भी (इन 
दोनों वेदनाओं के परस्पर-विरोधी या प्रतियोगी होने के कारण ) यह दूसरा अ्रश्न 
उपस्थित होता हैं, कि जिस मनुष्य को दुःख का कुछ भी अनुभव नहीं है, उसे सुख 
का स्वाद मातम हो सकता है या नहीं ! कुछ लोगों का तो यहाँ तक कहना ह, कि 
दुःख का अनुभव हुए ब्रिना सुख का स्वाद ही नही माठ्म हो सकता । इसके विपरीत, 
स्व के देवताओं के नित्यसुख का उद्महरण दे कर कुछ पडित प्रतिपादन करते है, 
कि सुख का स्वाद मात्म होने के लिये दुःख के पृर्वानुभव की कोर्ट आवध्यकता नहीं 
है। जिस तरह किसी भी खट्टे पठार्थ को पहले चखे त्रिना ही शहठ, गुड, शक्कर, 
आम, केला इत्यादि पढाथों का भिन्न भिन्न मीठापन माल्म हो जाया करता है, उसी 
तरह संख के भी अनेक प्रकार होने के कारण पृव-दुःखानुभव के त्रिना ही भिन्न भिन्न 
प्रकार के सुखो ( जैसे, रुइदार गद्दी पर से उठ कर परो की गद्दी पर बैठना इत्यादि ) 
का सटेव अनुभव करते रहना भी स्वेथा सम्भव है। परन्तु सासारिक व्यवहारों की 
टेखने से माठ्म हो जायगा, कि यह युक्ति ही निरथंक हैं पुराणो में देवताओं पर 
भी सकट पडने के कई उदाहरण है; और पुण्य का अश घण्ते ही कुछ,समय के बाद . 
स्वग-सुख का भी नाश हो जाया करता है। इसलिये स्वर्गीय मुस्त का' उग्नहरण 
ठीक नही है। और, यदि टीक भी हो, तो स्वर्गीय सुख ता उदाहरण हमारे क्सि 
काम का! यदि यह सत्य मान छे, कि * नित्यमेव सुर्ख रे, / तो इसी के भागे 
( मे. भा. शा. १९०, १४) यह भी कहा है, कि ' मुखं दुः्मिहाभवम्‌ ?- श ' 
दि जन 


हर ही 
५ हा श 
। 
ली 
५ मम के 


०, + 4 


१७२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


इस संसार में सुख और दुःख दोनों मिश्रित है। इसी के अनुसार समर्थ श्ीरानडास 
स्वामी ने भी कहा हैं, * हे विचारवान्‌ मनुष्य, इस चात को अच्छी तरह सोच कर 
दख ले, कि इस संसार में पूर्ण सुखी कौन है ! ? इसके लिवा द्रौपदी ने सत्यभामा को 
यह उपदेश दिया है, कि :- 

सुख सुखेनेह न जातु रभ्यं दुःखेन साध्वी लभते छुखानि। 


अर्थात्‌ “ सुख से कमी नहीं मिलता: साथ्वी ली को सुख-ग्राति के लिये दुःख 

या कष्ट सहना पड़ता हैं” (मं, ना. बन. २३३. ४ ): इससे झहना पड़ेगा, कि 
यह उपदेश इस संसार के अनुभव के अनुसार सत्य है | देखिये, यदि जामुन किसी 
के होंठ पर घर व्या जाय, तो भी उसको खाने के लिये पहले नह खोलना पड़ता 
है; और यरि मेँह में चल्न जाय, तो उसे खाने का कष्ट सहना ही पड़ता हैं। 
सारांश, यह वात सिद्ध है, कि दुःख के जाद सुख पानेवाले ननुष्य के सुखास्वाबन 
में, और हमेशा विषयोग्मोगों में ही निमम रहनेवाले मनुष्य के सुखास्वाबन में 
बहुत मारी अंतर हैं। इसका कारण यह है, कि हमेशा चुल का उपभोग करते 
रहने से सुख का अनुभव करनेवाली इन्ठ्रियों भी शिथिलू होती जाती हैं । ऋह्मा 
भी है कि $- 

प्रायेण श्रीसताँ छोके सोक्‍्ठु शाक्तिन वियते । 

काष्टान्यपि हि जीयय॑न्ते दरिद्वाणां च स्वरशाः ॥ 

अथांत्‌ “ श्रीमानो मे सुस्वादु अन्न की सेवन करने को नी शक्ति नहीं रहतीं: 

परन्तु गरीव लोग काठ को भी पचा जाते हैं ” (मे, भा. जा. २८, २९)। अतएव 
जब कि हम को इस संसार के ही व्यवहारों दा विचार करना है, तव कहना पड़ता 
है, कि इस प्रश्न को अधिक हल करते रहने में कोई व्यम नहीं, कि त्रिना दुःख पाये 
हमेशा उलख का अनुभव किया जा सकता हैं या नहीं। इस संसार में वही कम 
सद्य से सुन पड़ रहा है, कि ' सुखत्यानन्तरं हुःखें दुःखस्वानन्तरं सुखन्‌? ( चन. 
२६०, ४९* शा, २०, २३ ) अथात्‌ खुख के जब दुःख और दुःख के वाद सुख 
मिला ही करता है । और महाकृवि काल्डिस ने भी मेघद्त ( में. १. १४ ) ने बणन 
किया हैं :- 

कस्येकान्त छससुपनत इुःखसेकान्ततों वा। 

नीचगच्छत्युपारे च दशा चऋनेमिक्रसेण ॥ 
“ किसी की भी स्थिति हमेशा सुखमय या हमेशा दुःखमय नहीं होती। सुख-दुःख 
की दशा पहिये के समान ऊपर ओर नीचे की ओर इमेशा बब्ल्ती रहती है। ” 
अब चाहे यह दुःख हमारे सुख के प्रिठास को अधिक ब्ढ्ाने के लिये उत्पन्न हुआ 
हो ओर इस यक्कति के संसार में उसकी और भी कुछ उपयोग होता होः उच्त 
अनुभव-सिद्ध क्रम के बारे में मतभेद हो नहीं सकता । हों, ण्ह शत कद्ाचित 
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असम्मव न होगी, कि कोई मनुप्य हमेशा ही विपय-सुख वा उपभोग किया करे 
और उससे उसका जी भी न ऊबे। परन्तु इस कर्मभर[मि (सृत्युल्लेक या ससार ) 
में यह बात अवश्य असम्भव है, कि दुःख का बिल्कुल नाग हो जाय ओर हमेगा 
सुख-ही-सुख का अनुभव मिलता रहे । 


यदि यह बात सिद्ध है,'कि ससार केवल सुखमय नहीं हैं, किन्त वह सख- 
दुःखात्मक है, तो अब तीसरा प्रश्न आप-ही-आप मन में पैदा होता है, कि संसार 
में सुख अधिक है या दुःख ? जो पश्चिमी पडित आधपिभौतिक सुख को ही परम 
साध्य मानते है, उनमें से बहुतरो का कहना है, कि यदि ससार में सुख से दुःख 
ही अधिक होता, तो (सब नहीं तो ) अधिकाश लोग अवधच्य ही आत्महत्या कर 
डालते । क्योकि जब उन्हें माद्म हो जाता, कि ससार दुःखमय है, तो वे फिर उसमे 
रहने की झकट में क्यो पड़ते ? बहुधा देखा जाता है, कि मनुष्य अपनी आयु अथांत्‌ 
जीवन से नही ऊबता; इसलिये निश्चयपूर्वक यही अनुमान किया जा सकता है, फि 
इस ससार मे मनुप्य को दुःख की अपेक्षा सुख ही अधिक मिलता हैं और टसीलियि 
धर्म-अधर्म का निर्णय भी, सुख को ही सत्र लोगो का परम साथ्य समझ कर, किया 
जाना चाहिये । अब यदि उपयुक्त मत की अच्छी तरह जाँच की जाय तो मात्म है। 
जायगा, कि यहाँ आत्महत्या का जो सम्बन्ध सासारिक सुख के साथ जोड व्िया 
गया है, वह वस्त॒ुतः सत्य नहीं है। हों, यह बात सच है, कि कमी कभी कोई मनुप्य 
ससार से तस्त हो कर आत्महत्या कर डाल्ता है; परन्तु सब्र लोग उसवी गणना 
'अपवाद? मे अथांत्‌ पागलो में किया करते है। इससे यही बोध होता है, कि सर्व- 
साधारण लोग भी “आत्महत्या करने या न करने ” का सम्बन्ध सांसारिक सुख के 
साथ नहीं जोड़ते किन्तु उसे (अथांत्‌ आत्महत्या करने या न करने को ) एक 
स्वतंत्र बात समझते हैं। यदि असम्य और जगली मनुप्यो के उस 'ससार या 
जीवन का विचार किया जावें, जो सुधरे हुए और सम्य मनुष्यों वी दृष्टि से 
अत्यन्त कष्टटयक और दुःखमय प्रतीत होता है; तो भी वही अनुमान निष्पन्न 
होगा, जिसका उलछेख ऊपर के वाक्य में किया गया है। प्रसिद्ध मृष्टिशालन चाल्स 
डार्विन ने अपने प्रवास-मन्थ में कुछ ऐसे जगली लोगों का वर्णन किया है. मिन्‍्हे 
उसने दक्षिण-अमेरिका के अत्यन्त दक्षिण प्रान्तों में देखा था । उस चर्णन में लिसा 
है, कि वे असम्य लोग - स्त्री, पुरुष सब - कठिण जाड़े के दिनो में भी नंगे घृमते रहते 
हैं; इनके पास अनाज का कुछ भी सग्रह न रहने से इन्हें कमी कमी भूलों मरता 
पड़ता है; तथापि इनकी सख्या दिनोदिन व्दती ही जाती हैं ।* देखिय, ज्गदी 
मनुष्य भी अपनी जान नहीं देंते; परन्तु क्या इससे यह अनुमान किया ज्ञा सकता 
है, कि उनका ससार या जीवन सुखमय है ! कञ्मपि नहीं। बह बात सच है, के 
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वे आत्महत्या नही करते; परन्तु इसके कारण का यदि सूक््म विचार किया जावे 
तो मात्म होगा, कि हर एक मनुष्य को - चाहे वह सभ्य हो या असभ्य - केवल 
इसी बात में अत्यन्त आनन्ड माल्म होता हैं, कि ' में पश्च नही हूँ।” ओर अन्य 
सत्र सुखो की अपेक्षा मनुष्य होने के सुख को वह इतना अधिक महत्वपूर्ण समझता 
है, कि यह ससार कितना भी कष्टमय क्यो न हो तथापि वह उनकी ओर ध्यान 
नहीं ठेता; और न वह अपने इस मनुष्यत्व के दुलेभ सुख को खो देने के लिये 
कभी तैयार रहता है। मनुष्य की बात तो दूर रही, पश्चु-पक्षी भी आत्महत्या नहीं 
करते। तो क्या इससे हम कह सकते है, कि उनका भी ससार या जीवन सुखमय 
है! तात्पर्य यह है, कि ' मनुष्य या पश्ु-पक्ती आत्महत्या नहीं करते ” इस बात से 
यह भ्रामक अनुमान नहीं करना चाहिये, कि उनका जीवन सुखमय हैं। सच्चा 
अनुमान यही हो सकता है, कि ससार कैसा भी हो, उसकी कुछ अपेक्षा नहीं: 
सिर्फ अचेतन अर्थात्‌ जड अवस्था से सचेतन यानी सजीव अवस्था में आने ही 
से अनुपम आनद मिलता है; और उसमे भी मनुप्यत्व का आनंद तो सचसे श्रेष्ठ है । 
हमारे शास््रकारों ने भी कहा है :- 


भूतानाँ प्राणिनः श्रेष्ठाः प्राणिनां बुद्धिजीविनः । 
बुद्धिसत्सु नरा; श्रेष्ठा नरेषु बाहणाः स्मृता: ॥ 
बाह्मणेषु च विद्वांसः विद्वत्छ कृतचुद्धयः । 

कतलु द्धिषु कतारः कतृधु नह्मवादिनः ॥ 


अर्थात्‌ “ अचेतन पदार्थों की अपेक्षा सचेतन ग्राणी अप्ठ हैं। सचेतन प्राणियों मे 
बुद्धिमान, बुद्धिमानों में मनुष्य, मनुष्यों में ब्राह्मण, ब्राह्मणों में विद्वान, विद्वानों 
में कृतबुद्धि ( वे मनुष्य जिनकी बुद्धि सुसस्क्ृत हो ), कृतबुद्धियों में कर्ता (काम 
करनेवाले ), और कर्ताओं मे ब्रह्मवादी श्रेष्ठ हैं।” इस प्रकार शात्रो ( मनु, १ 
९६, ९७, म, भा. उद्यो, ५. १ ओर २) में एक से दूसरी बढी हुईं श्रेणियों का 
जो वर्णन है, उसका भी रहस्य वही हैं, जिसका उल्लेख ऊपर किया गया है। और 
उसी न्याय से भाषा-अन्थों में भी कहा गया है, कि चौरासी छाख योनियों में 
नरदेंह श्रेष्ठ है, नरों मे मुसुक्षु श्रेष्ठ है और सुमुक्षुओ में सिद्ध श्रेष्ठ है। ससार में 
जो कहावत ग्रचलित है, कि “सब को अपनी जान अधिक प्यारी होती हैं। 
उसका भी कारण वही है, जो ऊपर लिखा गया है। और इसी लिये संसार के हुःख 
मय होन पर भी जब कोई मनुष्य आत्महत्या करता है, तो उसकी छोग पागल 
कहते हैं; और धर्मशासत्र के अनुसार वह पापी समझा जाता है (म. भा. कर्ण. ७०, २८)। 
तथा आत्महत्या का प्रयत्न भी कानून के अनुसार जुर्म माना जाता है। संक्षेप मे यह 
हो गया, कि “मनुष्य आत्महत्या नहीं करता ?-इस बात से संसार के सुखमय 
होने का अनुमान करना उचित नहीं है। ऐसी अवस्था में हम को, “यह संसार 
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सुखमय है या हुःखमय १ ? इस पन्ष का निर्णय करने के लिये, पूर्वकर्मानुसार नरदेह- 
प्राप्तिरूप अपने नैसर्गिक भाग्य की बात को छोड कर, केवल टसके पश्चात्‌ अथोत्‌ 
इस ससार ही की बातो का विचार करना चाहिये । ' मनुग्य आत्महत्या नहीं करता; 
बल्कि वह जीने की इच्छा करता रहता है ?- तो सिर्फ ससार की प्रति का कारण हा 
आधिमभौतिक पडितों के कथनानुसार ससार के सुखमय होने का यह कोई सबूत या 
प्रमाण नहीं है। यह बात इस प्रकार कही जा सकती है कि, आत्महत्या न करने की 
बुद्धि स्वाभाविक है वह कुछ ससार के सुखदुःखो के तारतम्य से उत्पन्न नहीं हुईं ह 
आर, इसी लिये इससे यह सिद्ध हो नहीं सकता कि ससार सुखमय हैं। 

केवल मनुष्यजन्म पाने से सौमाग्य को और (उसके बाद के ) मनुष्य के 
सासारिक व्यवहार या 'जीवन' को भ्रमवश एक ही नहीं समझ लेना चाहिये। केवल 
मनुष्यत्व, और मनुष्य के नित्य व्यवहार अथवा सासारिक जीवन, ये ठोनो भिन्न 
भिन्न बाते है। इस भेद को ध्यान में रख कर यह निश्चय करना है, कि इस ससार में 
नह ओक प्राणी के लिये मुख अधिक है अथवा छुःख ! इस पश्न का यथाव 
निर्णय करने के लिये केवल यही सोचना एकमान साधन या उपाय ह, कि प्रत्येक 
मन॒ग्य के वर्तमान समय की ? वासनाओं में से कितनी वासनाएँ सफल हुई ओर 
कितनी निष्फल। “ वर्तमान समय की ? कहने का कारण यह है, कि जो बात सभ्य 
या सुधरी हुई दशा के सभी छोगो को प्रात्त हो जाया करती है, उनका नित्य व्यव्टार 
में उपयोग होने लगता है; और उनसे जो सुख हमे मिलता है, उसे हम लोग भूल 
जाया करते है। एवं जिन वस्तुओं को पाने की नई इच्छा उत्पन्न होती है, उनमे से 
जितनी हमें प्रात हो सकती है, सिर्फ उन्ही के आधार पर हम इस संसार के सुख- 
दुःखों का निर्णय किया करते हैं। इस बात की तुलना करना, कि हमें वर्तमान काल 
में कितमें सुख साधन उपलब्ध है और सौ वर्ष पहले इनमें से कितने सुख-साधन श्राप् 
हो गये थे; और इस बात का विचार करना, आज के दिन मे मैं सुखी हूँ या नही; ये 
दोनों बाते अत्यत मिन्न हैं। इन बातों को समझने के लिये उठाहरण लीजिये। इसमे 
सहेह नही, कि सौ वर्ष पहले की बैलगाडी फी यात्रा से वतंमान समय की रेलगाड़ी की 
याना अधिक सुखकारक है। परन्तु अब इस रेलगाड़ी से मिल्नेवाले सुख के छुखत्व' 
को हम भूल गये है। और इसका परिणाम यह गैख पडता हैं, कि कसी दिन टाक 
हर से आती हैं: और हमारी चिट्ठी हमे समय पर नहीं मिल्वी, तो हमे अच्छा नहीं 
लगता - कुछ दुश्ख ही सा होता हैं। अतएव मन॒य के वर्तमान समय के सुख-झुग्तो 
का विचार, उन सख-साधनों के आधार पर नहीं किया जाता कि जो उपलब्ध हू; 
किन्तु यह विचार मनुप्य की 'वततमान! आवश्यकताओं ( टब्छाओ या वासनाओं ) 
के आधार पर ही किया जाता है। और, जब हम इन आवश्यकताओं, धच्छाओ या 
वासनाओं का विचार करने लगते है, तत्र मादम हो गाता है, कि उनका तो कुछ 
अम्त ही नहीं - वे अनन्त और अमर्वादित हैं । यदि हमारी एक रच्छा भा सप : 
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हो जाय, तो कल दूसरी नई इच्छा उत्पन्न हो जाती है; और मन में यह भाव उत्पन्न 
होता है, कि वह इच्छा मी सफल हो। ज्यों ज्यों मनुष्य की इच्छा या वासना सफल 
होती जाती है, त्यो त्यों उसकी दौड़ एक कदम आगे ही बढती चछी जाती है ऑर 

जबकि यह बात अनुमवसिद्ध हैं, कि इन सब इच्छाओं या वासनाओं का सफल होना 
सम्भव नही, तब इसमे सदेह नहीं, कि मनुष्य दुःखी हुए बिना रह नहीं सकता। 
यहा निम्न दो बातो फे भेद पर अच्छी तरह ध्यान देना चाहिये; (१) सब सुख 
केवल तृष्णा-क्षय-रूप ही है; और (२) मनुष्य को कितना ही सुख मिले, तो भी वह 
असंतुष्ट ही रहता हैं। यह कहना एक बात है, कि प्रत्येक सुख दुःखाभावरूप नहीं 
है। किन्तु सुख और दुःख इन्द्रियो की वो खतन्‍्त्र वेबनाएँ हैं ओर यह कहना उससे 
बिलकुल ही मित्र है, कि मनुष्य किसी एक समय पाये हुए सुख को भूल कर भी 
अधिकाधिक सुख पाने के लिये असंतुष्ट बना रहता है। इनमे से पहली वात सुख के 
वास्तविक खरूप के विषय में है; और दूसरी बात यह है, कि पाये हुए सुख से 
मनुष्य की पूरी तृप्ति होती है या नही ? विषय-बासना हमेशा अधिकाधिक बढ़ती ही 
जाती है, इसलिये जब प्रतिटिन नये नये सुख नही मिल सकते, तब यही माल्म होता 
है, कि पूर्वप्राप्त सुखो की ही वार चार मोगते रहना चाहिये - और इसी से मन की 
इच्छा का दमन नहीं होता । विटेलियस नामक एक रोमन वाद्झ्ाह था । कहते है, कि 
वह जिह्य का सुख हमेशा पाने के लिये, मोजन करने पर किसी ओऔपधि के द्वारा के 
कर डालता था; और प्रतिदिन अनेक वार भोजन किया करता था। परन्ठ॒, अन्त में 
पछतानेवाले ययाति राजा की कथा इससे भी अधिक शिक्षादयक हैं। यह राजा 
ञुक्राचार्य के शाप से, घुढा हो गया था; परन्तु उन्ही की झंपा से इसकी यह सहू- 
लियत भी हो गईं थी, कि अपना बुढ़ापा किसी की ठे कर इसके पलंटे मे उसकी 
जवानी ले छे। तब इसने अपने पुरु नामक बेटे की तरुणावस्था मॉग छी और सौ दो 
सौ नहीं, पूरे एक हजार वर्ष तक सब प्रकार के विपय-सुर्खों का उपभोग किया। अन्त 
में उसे यही अनुभव हुआ, कि इस दुनिया के सारे पढर्थ एक मनुष्य की भी सुख- 
वासना को तृप्त करने के लिये पर्यात नहीं हैं। तन उसके मुख से यही उद्घार निकल 
पड़ा कि +- 

न जातु कास: कासानां उपभोगेन ज्ञास्याति । 
हविषा कृष्णवत्मंव भूय एवासिउर्थते ॥ 

अथांत्‌ “ सुखो के उपभोग से विपय-वासना की तृप्ति तो होती ही नहीं; किन्तु विषय- 
वासना व्नोदिन उसी प्रकार बढती जाती है, जैसे अभि की ज्वाला हवनपदाथों से 

बढ़ती जाती है” (मे. मा. आ. ७५, ४९)। यही छोक मनुस्मृति मे भी पाया 
जाता है ( मनु २. ९४ )। तात्पर्य यह है, कि सुख के साधन चाहे जितने उपलब्ध 

हा, तो भी शंद्धियों की इच्छा उत्तरोत्तर बढ़ती ही जाती है। इसलिये केवल सुखोप- 

भोग से सुख की इच्छा कभी तृत्त नहीं हो सकती; उनकी रोकने या दबाने के लिये 
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कुछ अन्य उपाय अवश्य ही करना पडता है। यह तत्त्व हमांर सभी धर्म-ग्रन्थकारों 
को पूणतया मान्य है; और इसलिये उनका प्रथम उपदेश यह है- कि प्रत्येक मनुष्य 
की अपने कामोपभोग की मर्याग वान्ध लेनी चाहिये। जो लोग कहा करते हैं, कि 
संसार म॑ परमसाध्य केवल विपयोपभोग ही हे, वे यदि उक्त अनुभृत सिद्धान्त पर 
थोडा भी ध्यान दें, तो उन्हे अपने मन की निस्सारता ठरन्त ही माद्म हो जायगी। 
वठिकि धर्म का यह सिद्धान्त बोद्धघर्म में भी पाया जाता है; और, ययाति राजा के 
सहझ, मान्धाता नामक पौराणिक राजा ने भी मरते समय कहा हैं :-- 


न कहापणवस्सेन तित्ति कामेस् विज्ञति। 
आपे दिव्बेस कामेस रतिं सो नाधिगच्छति ॥ 


४ कापोर्पण नामक महामूल्यवान्‌ सिक्के की यदि वर्षा होने लगे, तो भी कामवासना वी 
तित्ति अथांत्‌ तृप्ति नहीं होती; ओर स्वर्ग का भी सुख मिलने पर कामी पुरुष वी 
कामेच्छा पूरी नहीं होती। ” यह वर्णन धम्मपद ( १८६, १८७ ) नामक चोद्ध ग्रस्थ 
में हं। इससे कहा जा सकता है, कि विपयोपभोगरूपी सुख की प्रति कमी हो नहीं 
सकती; ओर इसी लिये हरणक मनुप्य को हमेशा ऐसा मात्म होता है कि, "में 
दुःखी हूं |” मनुष्यों वी इस स्थिति को विचारने से वही सिद्धान्त स्थिर करना पडता , 
है, जो महाभारत (शा, २०५, ६; ३३१०, १६ ) में कहा गया हैं: 

सखाइहुतर दु/सं जीविते नास्ति संशायः । 
अथांत ' इस जीवन में यानी ससार में सुख की अपेक्षा दुःख ही अधिक है।” यही 
सिद्धान्त साधु तुकाराम ने इस प्रकार कहा है :- ' सुख देखो तो राई बरावर है और 
दुःख पर्वत के समान हैं। ? उपनिपत्कारों का भी सिद्धान्त ऐसा ही (मैच्यु, १. २-४ )। 
गीता (८. १५ और ९, ३३ ) में भी कहा गया है, कि मनुष्य का जन्म अम्ाश्वत 
और ' हुःखों का घर * है, तथा यह संसार अनित्य और 'छखराहित!। है। ज्मंन 
पडित शोपेनहर का ऐसा ही मत है, जिसे सिद्ध करने के लिये उस ने एक विभित्र 
दृष्टान्त व्या है। वह कहता है, कि मनुप्य की समस्त सुखेच्छाओं म॑ से बितनी रुसखे 
च्छाएँ सफल होती हैं, उसी परिमाण से हम उन्हें सुखी समझते है; और जब सुगे- 
च्छाओ की अपेक्षा सुलोपमोग कम हो जाता है, तव कहा जाता है, कि वह मनुष्य 
उस परिमाण से हःखी है। इस परिमाण को गणितरीति से समझाना हो तो सुखो- 
पमेग को सुखेच्छा से भाग देना चाहिये और अभप्रर्णाक के रुप में सग्वोपमोग ऐसा 
लिखना चाहिये। परन्ठु यह अपूर्णाक है मी विल्षण; क्योकि इसका हर ( अथात्‌ 
सुखेच्छा ), अश (अर्थात्‌ सुलोपमोग ) की अपेला, हमेशा अधिकाधिक बहता ही 
रहता है। यदि यह अपूर्णाक पहले है हो, ओर यदि आगे- उसका अंग १ से हे 
हो जाय, तो उसका हर २ से १० हो जायगा - अथात्‌ वही अपृ्णार ८ ही जाता 
है। तात्पर्य यह है, यंदि अग् तिगुना ब्रदता है, तो हर पचगुना बढ जाता है; ज्सब्त 
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फल यह होता हैं, कि वह अपूर्णाक पूर्णता की और न जा कर अधिकाधिक 
अपूर्णता की और चला जाता हैं। इसका मतलब यही है, कि कोई मनुष्य कितना 
ही सुखोपभोग करे, उसकी सुखेच्छा दिनोटिन बढ़ती ही जाती हैं; जिससे यह आशा 
करना व्यथ है, कि मनुष्य पूर्ण सुखी हो सकता हैं। प्राचीन काल में कितना सुख था, 
इसका विचार करते समय हम लोग इस अपूर्णोक के अश का तो पूर्ण व्यान रखते 
हैं; परन्तु इस बात को भूल जाते है, कि अश की अपेक्षा हर कितना चढ़ गया है । 
फिन्तु जब हमे सुख-दुःख की माला का ही निर्णय करना है, तो हमे किसी काल का 
विचार न करके सिर्फ यही देखना चाहिये, कि उक्त अपूर्णाक के अश और हर में 
कैसा संबंध है। फिर हमे आप-ही-आप मात्म हो जायगा, कि इस अपूर्णोक का 
पूर्ण होना असभव है। “न जातु कामः कामाना ? इस मनुवचन का ( २. ९४) 
भी यही अथ है। संभव है, कि बहुतेरो को सुख-दुःख नापने की गणित की यह रीति 
पसन्द न हो; क्योंकि यह उष्णतामापक यत्र के समान कोई निश्चित साधन नहीं है। 
परन्तु इस युक्तिवाद से प्रक: हो जाता है, कि इस बात की सिद्ध न करने के लिये 
भी कोई निश्चित साधन नहीं, कि ' संसार मे सुख ही अधिक है। ? यह आपत्ति दोनो 
पक्षो के लिये समान ही है। इसलिये उक्त प्रतिपावन के साधारण सिद्धान्त में - 
अथांत्‌ उस निद्वान्त में जो सुलोपमोग की अपेक्षा सुखेच्छा की अमर्याव्ति च्ृद्धि से 
निपत्न होती हैं - यह आपत्ति कुछ बाधा नहीं डा सकती। धर्म-अन्थो मे तथा 
संसार के इतिहास में इस सिद्धान्त के पोषक अनेक उदाहरण मिलते है। किसी 
जमाने स्पेन देश में मुसल्मानों का राज्य था। वहाँ तीसरा अब्दुल रहमान# नामक 
एक बहुत ही न्यायी और पराक्रमी वाब्शहा हो गया हैं। उसने यह देखने के लिये 
- कि मेरे विन कैसे कटते हैं - एक रोजनामनचा बनाया था* जिस देखके अन्त में उसे 
यह ज्ञात हुआ, कि पचास वर्ष के शासन-काल में उसके केवल चौदह दिन सुखपूर्वेक 
तीते। किसी ने हिसाव करके बतलाया है, कि ससारभर के - विज्ञेपतः यूरोप के - 
प्राचीन और अवाचीन सभी तत््वज्ञानियों के मतों को ठेखो- तो यही माल्म होगा, 
कि उनमे से प्रायः आधे छोग ससार को दुःखमय कहते हैं: और प्रायः आधे उसे 
सुखमय कहते है। अर्थात्‌ ससार को सुखभय तथा हुःखमभय कहनेवाल्गे की सख्या 
प्रायः बराबर है।॥ यदि इस तुल्य सख्या मे हिु तत्त्वशे के मतो को जोड़ ढे, तो 
कहना नहीं होगा, कि संसार को दुःखमय माननेवाले की संख्या ही अधिक हो जायगी। 

ससार के सुख-दुःखो के उक्त विवेचन को सुन कर कोई सेन्यासमार्गीय पुरुष 
कह सकता है, कि यद्यपि तुम इस सिद्धान्त को नहीं मानते, कि “सुख कोई सच्चा 
पदार्थ नहीं है; फलतः सब तृप्णात्मक कर्मों को छोड़े बिना शान्ति नही मिल सकती ।? 
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तथापि तुम्हारे ही कथनानुसार यह बात सिद्ध है, कि तृष्णा से असंत्तोप और असतोष 
स॒ दुःख उत्पन्न होता है। तब ऐसी व्यवस्था में यह कह देने में क्या हर्ड है कि इस 
असतोष की दूर करने के लिये मनुण्य को अपनी तृष्णाओं का और उन्ही के साथ 
सच सासारिक कर्मो का भी त्याग करके सदा सन्तुष्ठ ही रहना चाहिये - फिर तुम्हें टस 
बात का विचार नहीं करना चाहिये, कि उन कमी को तुम परोपकार के लिये करना 
चाहते हो या स्वार्थ के लिये। महाभारत (बन, २१५, २२) में कहा है. मे 
' असतोपस्य नास्त्यन्तस्व॒ष्टिस्त परम सुखम्‌ ? अर्थात्‌ असंतोष का अन्त नहीं है और 
संतोप ही परम सुख है। जन और बौंद्ध धर्मों की नीव भी इसी तत्त्व पर डाढी गई 
है; तथा पश्चिमी देशो में शोपेनहर' ने अर्वाचीन काल में इसी मत का प्रतिपादन 
किया है; परन्तु इसके विरुद्ध यह प्रश्न भी किया जा सकता है, कि जिद्दा से कमी कभी 
गालियों वगेरह अपराब्दों का उच्चारण करना पडता है, तो क्या जीम को ही समल 
काट कर फक देना चाहिये ? अमि से कमी कमी मकान जल जाते ह, तो क्या लोगों 
ने अभि का सर्वेथा त्याग ही कर विया है ? या उन्हों ने भोजन बनाना ही छोड श्या 
है! अभि की बात कौन कहे; जब हम विद्यत-गक्ति को भी मर्याद्र में रख कर उसको 
नित्यव्यवहार के उपयोग में छाते है, उसी तरह तृष्णा और असन्तोप वी भी 
सुव्यवस्थित मर्याद्र बधना कुछ असम्भव नहीं है। हों, यद्वि असन्तोप सर्वोत्र में 
और सभी समय हानिकारक होगा, तो जात दूसरी थी- परन्तु विचार करने से 
माल्म होगा कि सचसुच बात ऐसी नही है। असन्तोप का'यह अर्थ ब्रिल्कुल नहीं, 
कि किसी चीज को पाने के लिये रात-ठिन हाय हाय करते रहे, रोते रहे. या न 
मिलने पर सिर्फ शिकायत ही किया करें। ऐसे असन्तोप को शान्त्रकारों ने भी निग्र 
माना है। परन्तु उस इच्छा का मूलभूत असन्तोप कभी निन्दनीय नहीं कहा जा 
सकता | जो यह कहे, के ठुम अपनी वतंमान स्थिति में ही पडे पड़े सटहुते मत रहो; 
किन्तु उसमे यथाशक्ति गान्‍न्त और समचित्त से अधिकाधिक सुधार करते जाओ: तथा 
शक्ति के अनुसार उसे उत्तम अवस्था में ले जाने का प्रयत्न क्रे। जो समाज चार 
वर्णों में विभक्त है, उसमे ब्राह्मणो ने जान की, क्षत्रियो ने ऐश्वर्य की ओर वेध्यो ने 
धन-धान्य की उक्त प्रकार की इच्छा या वासना छोड ठी, तो कहना नही होगा, कि 
वह समाज शीघ्र ही अधोगति में पहुँच जायगा। उसी अभिप्राय को मन म॑ रगट बर 
व्यासजी ने (भा. २३. ९) युधिष्ठिर से कहा है, कि “ यजो विद्या समुत्थानमससन्तोपः 
श्रिय प्रति ! - अर्थात्‌ यज, विद्या, उद्योग और ऐश्वर्य के विषय में असन्तोष ( सपना ) 
क्षत्रिय के गुण है। उसी तरह विहुला ने भी अपने पुत्र को उपदेश ढरते समय ( म. 
भा. उ, १३२-३३ ) कहा है, कि “ सन्तोपो वे श्रिय हन्ति ?- अथात्‌ सन्तोप से ऐश्वय 
“#इत्नाग्शाक्षिल 8 गत ध९ गया क्षा्द #कूाठ्याव/गा, ४०७] 4. 
(॥7०७ 46, ससार के ह समयत्व का, झपनहरद्धत वर्णन अत्यन्त भी मस्स है। सरउनः 
अर्मन भाषा में है और उसका भाषान्तर भप्रेजी में भी ही लुफा ऐ। 
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का नाश होता है; और किसी अन्य अवसर पर एक वाक्य (म. भा. सभा, ५५, ११) 
में यह भी कहा गया है, कि ' असन्तोषः श्रियों मूलम्‌? अर्थात्‌ असन्तोष ही ऐ्वर्य 
का मूल है।* ब्राह्मणधर्म मे सन्‍्तोष एक गुण बतलाया गया हैं सही; परन्तु उसका 
अर्थ केवल यही है, कि वह चाठ॒व॑ण्य-धर्मानुसार द्रव्य और ऐहिक ऐशश्वर्य के विषय 
में सन्‍्तोष रखे। यदि कोई ब्राह्मण कहने लगे, कि मुझे जितना ज्ञान प्राप्त हो चुका है, 
उसी से मुझे सन्तोष है, तो वह स्वय अपना नाश कर बैठेगा। इसी तरह यदि कोई 
वैश्य या श॒द्र, अपने अपने धर्म के अनुसार जितना मिला है उतना पा कर ही, सदा 
सन्तुष्ट बना रहे तो उसकी भी वही व्शा होगी। साराश यह है, कि असन्तोष सब 
भावी उत्कप का, प्रयत्न का, ऐश्वर्य का और मोक्ष का बीज है। हमें इस बात का 
सदैव ध्यान रखना चाहिये, कि यदि हम अरुन्तोष का पूर्णतया नाश कर डालेंगे, तो 
इस छोक और परलोक में मी हमारी दुर्गंति होगी। श्रीकृष्ण 'का उपदेश सुनते समय 
जब अर्जुन ने कहा, कि ' भूयः कथय तृप्तिहिं शण्वतो नास्तिमेडमतम्‌ ? (गी. १०. १८) 
अथीत्‌ आप के अम्ृतठ॒ल्य भाषण की सुन कर मेरी तृप्ति होती ही नहीं । इसलिये 
आप फिर भी अपनी विभूतियों का वर्णन कीजिये - तब भगवान्‌ ने फिरसे अपनी 
विभूतियों का वर्णन आरम्म किया। उन्हों ने ऐसा नहीं कहा, कि तू अपनी इच्छा 
को वश में कर। असतोष या अतृप्ति अच्छी बात नहीं हैं। इससे सिद्ध होता है, कि 
योग्य और कल्याणकारक बातो मे उचित असन्तोष का होना भगवान्‌ को भी इष्ट है। 
भुतेहरि का भी इसी आशय का एक कछोक है। यथा: ' यशासि चामिरुचित्यंसन 
श्रुती ! अर्थात्‌ रुचि या इच्छा अवश्य होनी चाहिये, परन्तु वह यश के लिये ही। और 
व्यसन भी होना चाहिये, परन्तु वह विद्या का हो; अन्य बातो का नहीं। काम-क्रोध 
आढ़ि विकारों के समान ही असन्तोप को भी अनिवार्य नही होने देना चाहिये । यदि 
वह अनिवाय हो जायगा, ते निस्सव्ह हमारे सर्वेस्व का नाश कर डालेगा | इसी हेतु 
से केवछ विषयमोग की प्रीति के लिये तृष्णा छाठ कर और एक आशा के बाद दूसरी 
आशा रख कर सासारिक सुखो के पीछे हमेशा भटकनेवाले पुरुषो की सम्पत्ति को 
गीता के सोलहवे अध्याय में ' आसुंरी सपत्ति ? कहा है। ऐसी रात-दिन की हाय 
हाय करते रहने से मनुष्य के मन की सात्त्विक दृत्तियों का नाश हो जाता है। 
उसकी अधोगति होती है; और तृष्णा की पूरी तृप्ति होना असम्मव होने के कारण 
'कामोपभोग-वासना नित्य अधिकाधिक बढती जाती है; तथा वह मनुष्य अन्त में 
उसी दशा में मर जाता हैं। परन्तु विपरीत पक्ष भे तृष्णा और असन्तोष के इस 
दुष्पारेणाम से बचने के लिये सब प्रकार के तृष्णाओं के साथ सब कार्यों को एकदम 
छोड देना मी सात्तविक मार्ग नहीं है। उक्त कथनानुसार तृष्णा या असन्तोष भावी 
उत्के का बीज है। इसलिये चोर के डर से साह को ही मार डालने का प्रयत्न कमी 
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नही करना चाहिये। उचित मार्ग तो यही है, कि हम इस बात का भली भाँति 
विचार किया करे, कि किस तृष्णा या किस असन्तोपष से हमे दुःख होगा; और जो 
विशिष्ट आभ्ा तृष्णा या असन्तोप दुःखकारक हो उसे छोड ठे। उनके लिये समस्त 
कर्मा को छोड देना उचित नहीं। केवल दुःखकारी आज्याओ को ही छोइन और 
स्वधर्मानुसार कर्म करने की इस युक्ति या कीशल्य की ही योग अथवा कर्मयोग 
कहते है (गी. २. ५० ); और यही गीता का मुख्यतः प्रातिपाद्य विपय है। इसलिये 
यहाँ थोडा-सा इस बात का ओर विचार कर लेना चाहिये, कि गीता में किस प्रकार 
की आश्या को दुशखकारी कहा है। 

मनुष्य कान से सुनता है, त्वचा से स्पर्ण करता है, ओभोंखों से देखता है, 
जिह्दा से स्वाद लेता है तथा नास से देँधता है। इन्द्रियों के ये व्यापार जिस पारिणाम 
से इच्ठियों की इत्तियों के अनुकूल या प्रतिकूल होते है उसी पारिणाम से मनुष्य को 
सुख अथवा दुःख हुआ करता है। सुख-दुःख के वस्तुस्वरूप के लक्षण का यह वर्णन 
पहले हो चुका है; परन्तु सुख-दुःखों का विचार केवल इसी व्याख्या से पूरा नहीं 
हो जाता । आधिभीतिक सुख-दुःखो के उत्पन्न होने के लिये बाह्य पदार्थों का सयोग 
इन्द्रियों के साथ होना यत्रपि प्रथमतः आवशच्यक है, तथापि इसका विचार करने पर 
-कि आगे इन सुख-हुःखों का अनुभव मनुप्य को रीति से होता है-यह 
माल्म होगा, कि इन्द्रियो के स्वाभाविक वव्यापार से उत्पन्न होनेवाले इन सुख- 
दुःखों को जानने का ( अर्थात्‌ इन्हें अपने लिये स्वीकार या अस्वीकार करने का ) 
काम हरएक मनुष्य अपने मन के अनुसार ही किया करता है। महाभारत में 
कहा है, कि “ चक्षुः पश्यति रूपाणि मनसा न ठु चल्लुपा ' (म. भा. शा, ३११, 
१७ ) - अथात्‌ देखने का काम केवल आँखों से ही नहीं होता; क्ति उस में मन 
की भी सहायता होती है। और यदि मन व्याकुल रहता हैं, तो ओंखो से टेखने 
पर भी अनरखा-सा हो जाता है। बृहद्रण्यकोपनिपद (१, ५, ३ ) में भी यह 
वर्णन पाया जाता है; यथा (अन्यत्रमना अभूव नाव्शम्‌) ' मेरा मन दूसरी 
ओर लगा था; इसालिये मुझे नहीं टीख पडा ” और ( अन्यच्रमना अभूव॑ नाश्नीपम ) 
६ मेरा मन दूसरी ही और था; इसलिये मैं सुन नहीं सका ?- इससे यह 
स्पष्टटया सिद्ध हो जाता है, कि आधिभीतिक सुखदुः्खों का अनुभव होने के लिये 
इन्द्रियो के साथ मन की भी सहायता होनी चाहिये; ओर आध्यात्मिक मुल-हुःख 
तो मानसिक होते ही हैं। साराश यह है, कि सब प्रकार के सुख-हु.लो का अवुभा 
अन्त में हमारे मन पर ही अवलम्बित रहता है; और यदि यह च्ात सच हूं. ता 
यह भी आप-ही-आप सिद्ध हो जाता है, कि मनोनिग्रह से सुख-हुःखों के अनुभव 
का भी निम्नह अर्थात्‌ व्मन करना कुछ असम्भव नहीं हैं। इसी बात पर ध्यान 
रखते हुए मनुजी ने सुख-हुःखे का छक्षण नैयायिका के लक्षण से भिन्न प्रकार का 
चतलाया है। उनका कथन है कि ४- 
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सर्व परवहां दुःख सवसात्मवद उच्च । 
एनाहियात्मसासेन लक्षण छुन्चदुःखयो: ॥ 


अर्थात्‌ “ जो दसरो की (ब्ाह्म-बलुओ की ) अवीनता में हैं 
ओर जो अपने ( मन के ) अधिकार मे है, वह नुठ है। यही सुस्ब-दःख का सेक्षित 
ल्क्षण हैं”? (मनु. ४. १६० ) नयाविको के बतछाये हुए लक्षण 

बइब्ठ मे शारीरिक और मानसिक दोनो वेदनाओ का समावेश होता हैः और उससे 
मुख-दुःख का वाह्य वच्तुत्वरूप नी मातम हो जाता है- ओर मन का विशेष व्यान 
मुख-हुःखों के केवछ आन्तरिक अनुमव पर है। बस, इस बात को ध्यान मे रखने से 
मुख-दुःखो के उक्त ठोनी छक्षणो मे कुछ विरोध नहीं पड़ेगा। इस प्रकार जद 
सुख-इुसो के लिये इन्द्रियो का अवल्म्ब अनावश्यक हो गया तब तो चही छहना 
चाहिये कि; 

भेषज्यमेतद दुःखस्व यदेतन्नानाविन्नयेत्‌ । 


“नन से दुखों की चिंतन न करना ही दुःखनिवारण की अचुक आपाधे हे 
(म. भा. जां, २००, २) ओर इसी तरह मन को ववा कर सत्य तथा ण्म के 
लिये सुखपूवक अग्नि मे जल्कर भस्म हो जानेवालों के अनेक उग्नहरण इतिहास 
नी मिलते हैं। इसलिये गीता का कथन है. कि हमे जो कुछ करना है उसे 
निगम्रह के खाथ और उसकी फलाशा को छोड़ कर तथा उुख-दुःखा म सममाव रख 
कर करना चाहिये । ऐसा करने से न तो हमें कर्माचरण का त्याग करना पड़ेगा और 
न हमे उसके दुःख की गधा ही होंगी। फल्मआ-त्याग का यह अर्थ नहीं है, कि 
हम जो फल मिले उसे छोड 5ः अथवा ऐसी इच्छा रखें, कि वह फल किसी 
की भी न मिले | इसी तरह फलछाशा मे - ओर कर्म करने की केवछ इच्छा, आशा 
हैठ या फल के लिये किसी बात की योजना करने में- भी चहुत अतर है । केवल 
हाथपर हिल्मने की इच्छा होने मे झोर अमुक् मनुष्य को पकड़ने के लिये या किसी 
मनुष्य को लात मारने के लिये हाथ-पैर हिलाने की इच्छा में चहत नेद्र ह। पहली 
इच्छा केवल कम करने की ही हैं । उसमे कोइ दुसरा हेतु नहीं हैं: ओर यदि यह 
इच्छा छोड़ जै जाय, तो कर्म का करना ही रुक जायगा । इस इच्छा के अतिरिक्त 
यत्वेक मनुष्य को इस णत का ज्ञान भी होना चाहिये, कि हरएक कर्म का कुछ-न- 
कुछ फल अथवा परिणाम अवच्य ही होगा | बल्की ऐसे ज्ञान के साथ साथ उसे इस 
बात वी इच्छा मी अवश्य होनी चाहिये, कि मैं अनुक फल्पाति के लिये अम॒क 
यार की योदना करके ही अयुक कम करना चाहता हैं । नही तो उसके सभी कार्य 
पागछी के-से निरथक हआ करेंगे | ये सब इच्छाएँ, हेनु, योजनाएँ, परिणाम में 
ड-खकारक नहीं होती- ओर, गीता छा यह कथन भी नहीं है, कि कोई उनकी छो. 
5। परन्तु स्मरण रहे, कि स्थिति से बहुत आगे चढ़ कर जत्र मनुष्य के मन में यह 


भाव होता है, कि “ मैं जो कर्म करता हूँ, मेरे उस कर्म का अमुक फल मुझे अवश्य 
ही मिलना चाहिये ? - अर्थात्‌ जब्र कमंफल के विषय में, कर्ता की छुड्धि में ममत्व 
की यह आसक्ति, अमिमान, अभिनिवेश, आग्रह या इच्छा उत्पन्न हो जाती है 
ओऔर मन उसी से ग्रस्त हो जाता है- और जब इच्छानुसार फल मिलने में बाधा 
होने लगती है, तभी दुःख-परम्परा का प्रारम्भ हआ करता हैं । यदि यह बाधा 
अनिवार्य अथवा वैवकृत हों, तो केवल निराणामात्र होती है; परन्तु वही कहीं 
मनुग्यकृत हुई तो फिर क्रोध और द्वेप भी उत्पन्न हो जाते है, जिससे कुकर्म होने 
पर मर मिटना पडता है। कर्म के परिणाम के विपय में जो यह ममत्वयुक्त आसक्ति 
हीती है, उसी को 'फलाशा', 'सग”, और 'अहकारबुद्धि' कहते हैं: भार यह 
बतलाने के लिये, कि ससार की ठःखपरम्परा यही से शुरु होती हैं, गीता के दूसरे 
अध्याय में कहा गया है, कि विपय-सग से काम, काम से क्रोध, क्री व से मोह भोर 
अन्त में मनुष्य का नाश भी होता है (गी. २. 5६२, ६३१ )। अब यह वात सिद्ध 
हो गई, कि जड सृष्टि के अचेतन कर्म स्वय दुःग्ब के मूल कारण नहीं है, किन्तु 
मनुष्य उनमें जो फलछाशा, सग, काम या १च्छा लगाये रहता है, वही यथार्थ में 
दुःख का मूल है | ऐसे दुःखो से बचे रहने का सहज उपाय यही है, कि सिर्फ विपय 
की फलाशा, संग, काम या आसक्ति को मनोनिग्रहद्वारा छोड देना चाहिये। 
संन्‍्यासमार्गियों के कथनानसार सब विपयो और कमा ही की, अथवा सब प्रवार 
की इच्छाओ ही को, छोड देने की कोई आवश्यकता नहीं है। दसी लिये गीता 
(२, ६४ ) म कहा है, कि जो मनुष्य फलागा को छोड कर यथाप्राप्त विपया का 
निप्काम और निस्संगबुद्धि से सेवन करता है, वही सच्चा स्थितमत है। ससार के वम- 
व्यवहार कभी रुक नहीं सकते। मनुष्य चाहे इस ससार में रहे या न रहे* परन्तु 
प्रकृति अपने गुणधर्मानुसार सरैव अपना व्यापार करती ही रहेगी। जद प्रकृति को 
न तो इसमे कुछ सुख है, और न हुःख। मनुष्य व्यर्थ अपनी महत्ता समझ कर 
प्रकृति के व्यवहारों में आसक्त हो जाता है। इसी लिये वह सुख-दुःख का भागी 
हआ करता है। यदि वह इस आसक्त-बुद्धि को छोड दे और अपने सत्र व्यवहार 
इस भावना से करने रंगे, कि गुणा गुणेपु वर्तन्ते” (गी. ३. २८ ) - प्रकृति के 
गुणधर्मानुसार ही सब व्यापार हो रहे है, तो असन्तोपजन्य कोर्ट भी दुःरा उसको 
हो ही नहीं सकता । इस लिये यह समझ कर, कि प्रकृति ता अपना व्यापार करती 
ही रहती है; उसके लिये ससार वो दुःखप्रधान मान कर रोने नहों रदना आटिये; 
और न उसको त्यागने ही का प्रयत्न करना चाहिये। महाभारत ( भा, १५. ९६ » 
मे व्यासजी ने युधिष्ठटिर को यह उपडेश दिया है कि *- 


सूखे वा यदि वा दुःख प्रियं वा याद वाषप्रियम् । 
प्राप॑ प्राप््छपासीत हृदयेनापराजितः ॥ 
गी,र. ८ 
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४ चाहे सुख हो या दुःख, प्रिय हो अथवा अगप्रिय, जो जिंस समय जैसा प्राप्त हो 
बह उस समय वैसा ही, मन की निराश.न करते हुए ( अर्थात्‌ निख्टू त्रनकर 
अपने कर्तव्य की न छोड़ते हुए ) सेवन करते रहो ! ” इस उपदेश का महत्त्व पू्ण- 
तया तमी ज्ञात हो सकता है, जब कि हम इस गत को ध्यान में रखे, कि संसार 
में अनेक कतंव्य ऐसे है, जिन्हें दुःख सह कर भी करना पड़ता है। मगवद्गीता में 
त्थितप्रज्ञ का यह छक्षण बतलाया है, कि “ यः सर्वत्रानभिलेहस्तत्तत्पाप्य शुभाशमभम्‌ 
( २. ५७ ) - अर्थात्‌ चरम अथवा अश्च॒म जो कुछ आ पड़े उस के बारे में जो सदा 
निष्काम या निस्संग रहता हैं, और जो उसका अम्निन्‍दन या द्वेप कुछ भी नहीं 
करता, वही स्थितमज्ञ हैं । फिर पॉचवे अध्याय (५. २०) में कहा है, कि 
* न प्रहिप्येत्पियं प्राप्य नोद्विजेत्याप्य चाग्रियम्‌ ! - चुख पा कर फूल न जाना चाहिचे 
और दुःख में कातर भी न होना चाहिये । एवं दूसरे अव्याय (२, १४, १५) में 
इन छुख-ढुश्खो को निप्काम-बुद्धि से भोगने का उपदेश किया है। भगवान्‌ श्रीकृष्ण 
ने उसी उपदेद्य को वार जार दुह्राया है (गी. ५. ९- १३, ९ ) । वेदान्तशात्त्र वी 
परिमापा में उसी की ' सञ् रमों को अह्यापण करना ? कहते हैं। और भक्तिमार्ग में 
थ्रह्मापंण' के बदले “श्रीकृष्णापंण' शब्द की योजना की जाती है। चत यही गीतार्थ 
का सारांश है। 
कर्म चाहे किसी मी प्रकार का हो, परन्तु कर्म करने की इच्छा और उद्येग 
की विना छोड़े, तथा फल-प्राप्ति वी आसक्ति न रख कर (अथाोव्‌ निस्संगबचुद्धि से ) 
उसे करते रहना चाहिये; ओर साथ हमें भविष्य में परिणाम-त्वरूप में मिल्नेवाले 
सुख-दुःलों को भी एक ही समान भोगने के ल्यि तेयार रहना चाहिये। ऐसा करने 
से अमर्याव्ति तृप्णाठि और असन्तोषजनित दुष्परिणामो से तो हम बचेंगे हीः परन्तु 
दूसरा राम यह होया, कि तृष्णा या असन्तोप के साथ साथ कर्म को भी त्याग देने 
से जीवन के ही नष्ट हो जाने का जो शसंग आ सकता है, वह भी नहीं आ सकेगा: 
आर हमारी मनोइत्तियोँ छुढ हो कर माणिमात्र के लिये हितप्रद हो जायेगी। इसमे 
सन्देह नही, कि इस तरह फलशा छोड़ने के लिये भी इन्द्रियों का और मन का 
वैंराग्य से पूरा मन करना पड़ता हैं: परन्तु स्मरण रहे, कि इन्द्रियाँ को स्वाधीन 
करके स्वार्थ के बबले वैराग्य से तथापि निष्काम बुद्धि से लछोकसंत्रह के लिये उन्हें 
अपने अपने व्यापार करने देना कुछ और शत हैः और संन्यास-मार्गोनुसार तृष्णा 
को मारने के लिये इन्द्रियो के सभी व्यापारों को अर्थात्‌ कर्मो को आग्रहपूवेक समूल 
नष्ट कर डालना विल्कुल ही मिन्न वात है। इन वोनी में जमीन-आसमान का अन्तर 
है। गीता में जिस वेराग्य का और जिस इन्द्रियनिग्रह का उपदेश किया गया है, वह 
पहले प्रकार का है; दूसरे प्रकार का नहीं; और उसी तरह अनुगीता (महा. अश्व. 
३२, १७-२३ ) में जनक-आह्मण-संवाद में राजा जनक आह्मणरूपधारी धर्म से 
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शुण बुद्धि च यां ज्ञात्वा सर्वत्र विषयों मस | 
नाहमत्मार्थमिच्छामि भनन्‍धाव प्राणगगतानपि |! 
नाहमात्साथथमिच्छामि मनो नित्य मनोन्‍्तरे। 

मनो में निर्जित तस्मात्‌ वहों तिष्टति सर्वदा ॥ 
- अथात्‌ “ जिस (वैराग्य ) बुद्धि को मन में धारण करके में सत्र विपयो का 
'सेवन करता हूँ, उसका हाल सुनो। नाक से में “अपने लिये? वास नही लेता 
(ओँखों से में “ अपने लिये ” नही देखता, इत्यादि ), और मन का भी उपयोग 
मे आत्मा के लिये, अर्थात्‌ अपने छाम के लिये नहीं करता। अतएव मैरी नाक 
( आंख इत्यादि ) और मन मेरे वश्म में हैं, अर्थात्‌ मैने उन्हें जीत लिया है।* 
गीता के वचन (गी. ३. ६, ७) का भी यही तात्पर्य है, कि जो मनुप्य केवल 
इन्द्रियों की इत्ति को तो रोक देता है, और मन से विपयो का चिन्तन करता 
रहता है, वह पूरा ढोगी है; और जो मनुप्य मनोनिग्रहपूर्वक काम्य-बुद्धि को जीत 
कर, सत्र मनोवृत्तियों को छोकसग्रह के लिये अपना अपना काम करने देता है, 
वही श्रेष्ठ है। बराह्य-जगत्‌ या इन्द्रियों के व्यापार हमारे उत्पन्न किये हुए नहीं 
है, वे स्वभावसिद्ध हैं। हम देखते है, जब कोर्द सनन्‍्यासी बहुत भूखा होता है तब 
उसको - चाहे वह क्तिना ही निग्रही हो - भीख मॉगने के लिये कही बाहर जाना 
ही पडता है ( गी. ३. ३३ ), और, बहुत ढेर तक एक ही जगह बैठे रहने से ऊब 
कर वह उठ खडा हो जाता है। तात्पर्य यह है, कि निश्रह चाह जितना हो, परन्तु 
इन्द्रियो के जो स्वभावसिद्ध व्यापार है वे कभी नहीं छूव्ते। और यदि यह बात सच 
है, तो इन्ह्रियों की इत्ति तथा सब कमा को और सब्र प्रकार की इच्छा या असन्तोष 
को नष्ट करने के दूराग्रह मे न पडना (गी. २. ४७, १८, ५९ ), एवं मनोनिग्रह- 
पूर्वक फछाशा छोड कर सुख-ढुःख को एक-बराचर समझना (गी. २. ३८ ), तथा 
निष्कामबुद्धि से छोकहित के लिये कर्मो का भाह्नोक्त रीति से करते रहना ही, श्रेष्ठ 
तथा आदर्श मार्ग है। इसी लिये - 

कर्मण्येवाधिक्रस्ते मा फलेएु क्दाचन। 

सा कर्म फलहेतुर्भूमां ते संगो5स्त्वकमेंणि ॥ 
इस छोक में (गी. २. ४७ ) श्रीमगवान्‌ अर्जुन को पहले यह बतछाते €, कि यू 
इस कर्मथूमि में पैदा हुआ हैं। इसलिये “तुझे कम करने का ही अधिष्मर हैं; 
परन्तु इस बात को भी न्‍्यान में रख, कि तेरा यह अधिकार केबल (क्नब्य ) कर्म 
करने का ही है। इस 'एव! पद का अर्थ है 'ग्वल ; जिससे यह सहज बिद्वित होता 
है, कि मनुष्य का अधिकार कर्म के सिवा अन्य बातो में - अर्थात्‌ कमंफल ऊ विषय 
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मे - नहीं है। यह महत्त्वप्रण बात केवछ अनुमान पर ही अवलबित नहीं रस ह ₹; 
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क्योकि दूसरे चरण में भगवान्‌ ने स्पष्ट गब्दों में कह दिया है, कि “तेरा अधिकार 
कर्मफल के विषय में कुछ भी नहीं हैं।” अर्थात्‌ किसी कर्म का फल मिलना -न 
मिलना तेरे अधिकार की वात नहीं है। वह सृष्टि के क्मविपाक पर या इंश्वर पर 
अवलूम्बित है। फिर जिस बात में हमारा अधिकार ही नहीं हैँ उसके विषय 
में आशा करना - कि वह अमुक प्रकार हों - केवल मूखंता का लक्षण हैं: परन्तु 
यह तीसरी वात भी अनुमान पर अवलम्बित नहीं है। तीसरे चरण में कहा गया 
है, कि * इसलिये तू कर्म-फल की आशा रख कर किसी भी काम को मत कर। 
क्योंकि, कर्मविपाक के अनुसार तेरे कर्मों का जो फल होता होगा वह अवच्य होगा 
ही। तेरी इच्छा से उसमे कुछ न्यूनाधिकता नहीं हो सकती; और उसके देरी 
से या जल्दी से हो जाने ही की सम्भावना है। परन्तु यदि त ऐसी आशा रखेगा या 
आग्रह करेगा, तो ठुओे केवल व्यर्थ दुःख ही मिलेगा | अब यहाँ कोई कोई - विशेषतः 
संन्यासमार्गी पुरुष - प्रश्न करेगे, कि कमे करके फलाशा छोडने के झगड़े मे पड़ने की 
अपेक्षा कर्माचरण को ही छोड देना क्या अच्छा नहीं होगा ? इसलिये भगवान्‌ ने 
अन्त में अपना निश्चित मत भी बतला दिया है, कि “कर्म न करने का ( अकर्मणि ) 
तू हठ मत कर | तेरा जो अधिकार है उसके अनुसार - परन्तु फलाशा छोड कर - 
कर्म करता जा ।? कर्मंयोग की दृष्टि से ये सब सिद्धान्त इतने महत्त्वपूर्ण हैं, कि उत्त 
कछोको के चारों चरणों को यदि हम क्मंयोंगशात्त्र या गीताधर्म के चत॒ःसत्र भी कहे 
तो कोई अतिशयोक्ति नही होगी । 

यह माल्म हो गया, कि इस संसार में सुख-हुःख हमेशा क्रम से मिला 
करते है; और यहाँ सुख की अपला दुःख की मात्रा अधिक हैँं। ऐसी अवस्था में 
भी जब्र यह सिद्धान्त चतल्यया जाता है, कि सांसारिक कर्मो को छोड नहीं देना 
चाहिये; तव कुछ लोगो की यह समझ हो सकती है, कि दुःख की आत्यन्तिक 
निद्वत्ति करने - और अत्यन्त सुख प्राप्त करने - के सब मानवी प्रयत्न व्यर्थ है । 
और, केवल आधिमौतिक अर्थात्‌ इन्द्रियगम्य वाह्य विपयोपमोगरूपी सुखो को ही 
देखे, तो यह नहीं कहा जा सकता, कि उनकी यह समझ टीक नहीं हैं। सच है; 
यदि कोई बालक पूणचन्द्र को पकड़ने के लिये हाथ फैला दे, तो जैसे आकाश का 
चन्द्रमा उस के साथ में कभी नहीं आता; उसी तरह आत्यन्तिक सुख की आश्या रख 
कर केवल आधिमौतिक सुख के पीछे लगे रहने से आत्यन्तिक सुख की प्राप्ति कभी 
नही होगी । परन्तु स्मरण रहे, आधिमोतिक सुख ही समस्त प्रकार के सुखो का 
भाण्डार नही हैं । इसलिये उपयुक्त कठिनाई में भी आत्यन्तिक और नित्य सुर 
मात का मांग इढूँढ लिया जा सकता हैं। यह ऊपर वतल्यया जा चुका है, कि 
सुखो के ठो भेद हैं-णएक गारीरिक और दूसरा मानसिक। शरीर अथवा 
इन्द्रियों के व्यापारों की अपेक्षा मन वो ही अन्त में अधिक महतस्त्व डेना पडत 
है। जानी पुसत्प जो यह सिद्धान्त बतल्मते है, कि शारिरीक (अर्थात्‌ आधि 


भौतिक) सुख की अपक्षा मानसिक सुख की योग्यता अधिक है, उसे वे कुछ 
अपने ज्ञान की घमन्ड से नहीं बतलछाते। प्रसिद्ध आधिमीतिकवाटी मिल ने भी 
अपने उपयुक्ततावादविपयक ग्रन्थ मे साफ़ साफ मजूर किया है,“ कि उत्त 
तिद्धान्त में ही श्रेष्ठ मनुष्यजन्म की सच्ची साथंकता और महत्ता है। कुत्ते, झकर 
और बैल इत्यादि को भी इन्द्रियसुख का आनन्द मनुष्यो के समान ही होता 
है; और मनुष्य की यदि यह समझ होती, कि ससार में सच्चा सुख विपयोपयोग 
ही है; तो मनुष्य पद्म बनने पर भी राजी हो गया होता। परन्तु पशुओं 
के सब विपय-सुखो के नित्य मिलने का अवसर आने पर भी कोई मनुष्य 
पञ्च होने को राजी नहीं होता। इससे यही विठित होता है, कि मनुप्य 
ओर पश्ञ में कुछ-न-कुछ विशेपता अवश्य है। इस विशेषता को समझने 
के लिये, उस आत्मा के स्वरूप का विचार करना पडता है, जिसे मन और बुद्धि- 
द्वारा स्‍्व्य अपना और बाह्मसृष्टि का शान होता है; और, ज्योंही यह विचार 
किया जायगा, त्योही स्पष्ट मातम हो जायगा, कि पश्च और मनुष्य के लिये विप- 
योपभोग-सुख तो एक ही सा है, परन्तु इसकी अपेक्षा मन और बुद्धि के अत्यन्त 
उठात्त व्यापार में तथा छुद्धावस्था में जो सुख है, वहीं मनुष्य का श्रेष्ठ और 
आत्यन्तिक सुख है। यह सुख आत्मवश ह, इसकी प्राप्ति किसी वाह्यवस्तु पर 
अवलरूम्बित नही है; इसकी प्राप्ति के लिये दूसरों के सुख को न्यून करने की भी 
कुछ आवश्यकता नही है । यह सुख अपने ही प्रयत्न से हमी को मिलता है। और 
ज्यों ज्यों हमारी उन्नति होती जाती है, त्यों त्यों इस सुख का स्वरूप भी अधिका- 
घिक शुद्ध और निर्मल होता चला जाता है। भतृहरि ने सच कहा है, कि “ मनसि 
सच परितुष्टे कोड्थवान्‌ को दरिद्रः ! - मन के प्रसन्न होने पर क्‍या दरिद्रता और 
क्या अमीरी, देनों समान ही है। प्लेटो नामक प्रसिद्ध यूनानी तच्ववेत्ता ने भी 
, यह प्रतिपादन किया है, कि शारीरिक (अर्थात्‌ बाह्य आधिभौतिक ) सुख की 
अपेक्षा मन का सुख श्रेष्ठ हे, और मन के सुखो से भी बुद्धिआह्म ( अर्थात्‌ परम 
आध्यामिक ) सुख अत्यन्त श्रेष्ठ है ।: इसलिये यदि हम अभी मोक्ष के विचार को 
छोड 5, तो भी यही सिद्ध होता है, कि जो बुद्धि आत्मविचार में निमम् हो, उसे 
ही परम सुख मिल सकता है | इसी कारण भगवद्गीता में सुख के ( सात्त्विक, राजस 
भर तामस ) तीन भेद किये गये हैं; और इनका लक्षण भी बरतलाया गया हैं। 
न नम अल न मम 
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यथा +- आत्मनिष्ठ बुद्धि ( अर्थात्‌ सच भूततों में एक ही आत्मा को जान कर, आत्मा 
के उसी सच्चे स्वरूप में रत होनेवाली बुद्धि ) की प्रसन्नता से जो आध्यात्मिक चख 
ग्रात्त होता है, वही अ्रेष्ठ और सात्तविक सुख है - “ तत्सुर्ख सात्तिक प्रोक्ते आत्म- 
बुद्धि-प्रसावजम्‌ ? (गी, १८. २७ )* जो आधिमीतिक सुख इन्द्रियों से और इन्ह्रियों 
के विषयों से होता है, वे सात्त्तिक लूखो से कम बजे के होते हैं, और राजस 
कहलाते हैं (गी. १८, ३८) | और जिस सुख से चित्त को मोह होता है, तथा 
जो सुख, निद्रा या आल्त्य से उत्पन्न होता है, उसकी योग्यता तामस अथांत्‌ कनिष्ठ 
श्रेणी की है। इस अक्रण के आरम्भ में गीता का जो छोक दिया है, उसका यही 
तात्पर्य है। और गीता (६. २२) में कहा है, कि इस परम सुख का अनुमव मलुष्य 
को यदि एक धर भी हो जाता है, तो फिर उसकी यह सुखमय स्थिति कभी नहीं 
डिगने पाती। कितने ही भारी दुःख के जबरदस्त धक्के क्यो न रूगते रहेः चह 
आत्यन्तिक सुख स्व के मी विषयोपमोगछठुख में नहीं मिल सकता । इसे पाने के लिये 
पहले अपनी बुद्धि ग्रसन्न होनी चाहिये । जो मनुष्य बुद्धि को प्रसन्न करने की 
युक्ति की बिना सोचे-समझे केवल विपयोपमोग में ही निमम्म हो जाता हैं, 
उतका सुख अनित्य और क्षणिक होता है। इसका कारण यह है, कि जो इन्ठ्रिय- 
सुख भाज है, वह कल नहीं रहता। इतना ही नहीं: किन्ठु जो व्त हमारी इन्द्रियों 
को आज सुखकारक प्रतीत होती है, वही किसी कारण से दूसरे दिन डुःखमच हो 
जाती है। उद्वहरणार्थ, ओऔष्म ऋतु मे जो ठन्‍्डा पानी हमें अच्छा लरूगता है, वही 
शीतकाल में अग्रिय हो जाता है। अल्तु, इतना करने पर भी उससे सुखेच्छा की 
पृर्ण तृप्ति होने ही नहीं पाती। इसलिये, सुख छाब्द का व्यापक अर्थ ले कर यदि 
हम उस हाव्द का उपयोग सभी प्रकार के सु्खों $ लिये करें, तो हमें उुख-उुख में 
भी भेद्र करना पड़ेगा। नित्य व्यवहार में चुख का अर्थ सुख्यतः इम््रियसुख ही होता ' 
है! परन्तु जो इन्द्रियातीत है. अर्थात्‌ जो केवल आतव्मनिष्ठ बुद्धि को ही प्रात्त हो 
सकता है, उसमे और विप्रयोपमोग-त्पी सुख में ज्व मिन्नवा प्रकट करनी हो, तत्र 
आत्मचुद्धि-ग्रसाद से उत्पन्न होनेवाले सुख को - अर्थात्‌ आध्यात्मिक सुख की - श्रेय, 
कल्याण, हित, आनन्द अथवा झ्ान्ति कहते है; और विपयोपभोग से होनेवाले 
आधिमौतिक सुख को केवल सुख या ग्रेय कहते हैं। पिछले प्रकरण के अन्त में व्यि 
हुए कठोपनिपढ के वाक्य मे, प्रेय और श्रेय मे नचिकेता ने जो भेद्द बतलयया है, 
उसका भी अभिप्राय यही है। मृत्यु ने उसे अमि का रहस्व पहले ही ब्तत्य ः्या 
था। परन्तु इस सुख के मिलने पर भी जब उसने आत्मज्ञान-धाति का वर मोगा, 
तब मृत्यु ने उसके चदले में उसे अनेक सांसारिक सुखों का लालच ठिखिल्यया | परन्तु 
नचिकेता इन अनित्य आधिमौतिक सुखों की कल्याणकारक नहीं समझता था। 
क्योंकि ये (ग्रेय ) छुख बाहरी दृष्टि से अच्छे हैं, पर आत्मा के श्रेय के लिये नहीं। 
इसी लिये उसने उन छुखो की ओर ध्यान नहीं विया। किन्तु उस आत्मविद्या की 
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प्राप्त के लिये ही हटठ किया; जिसका परिणाम आत्मा के लिये श्रेयस्कर या कल्याण- 
कारक है, और उसे अन्त के पाकर ही छोडा। सारांश यह है, कि आतव्मबुद्धि-प्रसाट 
से होनेवाले केवल बुद्धिगम्य सुख को - अथांत्‌ आध्यात्मिक सुख को - ही हमारे 
शास्त्रकार श्रेष्ठ सुख मानते है। और उनका कथन है, कि यह नित्य आत्मवण है, 
इसलिये सभी को प्रास हो सकता है; तथा सब लोगों को चाहिये, कि वे इनकी 
प्रासि के लिये प्रयत्न करे। पश्च-धर्म से होनेवाले सुल में, और मानवी सुख में जो 
कुछ विशेषता या विल्क्षणता है, वह यही है; और यह आत्मानन्द केवल वाह्म 
उपाधियोंपर कमी निर्मर न होने के कारण सब सुखो में नित्य, स्वतन्त्र और श्रेष्ठ है। 
इसी को गीता में निरवांण, अर्थात्‌ परम शान्ति कहा है ( गी. ६. १५ ), और यही 
स्थितप्रज्ञों की ब्राह्मी अवस्था की परमावाधि का सुख हैं (गी. २, ७१; ६. २८ 
१२, १२; १८. ६२ देखी ) | 

अब इस बात का निर्णय हो चुका, कि भात्मा की भान्ति या सुख ही अत्यन्त 
श्रेष्ठ हैं; और वह आतव्मवश होने के कारण सब लोगो को प्राप्य भी है। परन्तु यह 
प्रकट है, कि यद्यपि सब धातुओं में सोना अधिक मृल्यवान्‌ है, तथापि केवल सोने से 
ही - छोहा इत्यादि अन्य धातुओ के बिना - जैसे सखार का काम नहीं चल सउ्ता, 
अथवा जैसे केवल शक्कर से ही - बिना नमक के काम नहीं चल सकता, उसी तरह 
आत्मसुख या शान्ति को भी समझना चाहिये। इसमे सन्देह नहीं, कि टस झान्ति 
के साथ - गरीर-धारण के लिये सही कुछ सासारिक वस्तुओं की आवश्यकता ह'* 
और इसी अभिप्राय से आजीवांद के सकत्प में केवल 'गान्तिरत्ठ' न वह पर 
: शान्तिः पुशिस्तुप्श्रास्तु ” - कि शान्तिके साथ पुष्टि और व॒ष्टि भी चाहिये, कहने 
की रीति ह। यदि शाल्रकारो की यह समझ होती, कि केवल शान्ति से ही तृष्टि हो 
जा सकती है, तो इस सकवप में पुष्टि” शब्द को व्यर्थ तुसेड ढेने की कोट आवश्यदता 
नही थी। इसका यह मतलब नही है, कि पुष्टि - अथांत्‌ ऐहिक छुखो की इंडि के 
लिये रात-दिन हाय हाय करते रहो। उक्त सकत्प का भावाथ यही ह, कि लुग्टे 
शान्ति, पुष्टि और व॒ष्टि (सन्तोप ) तीनो उचित परिणाम से मिले और इनबी 
प्राप्ति के लिये तुम्हे यत्न भी करना चाहिये। कठोपनिपद्‌ का भी यही तात्पय है। 
मचिकेता जब मृत्यु के अर्थात्‌ यम के त्येग में गया तब यम ने उससे कहा, कि तम 
कोई भी तीन बर माँग लो; उस समय नचिकेता ने एकब्म यह वर नहीं माँगा. च्री 
मुझे ब्रह्मशान का उपदेश करो। किन्त उसने कहा, कि मेरे पिता श़शपर अग्रयन्न है, 
इसलिये प्रथम वर आप मुझे यही दीजिये, कि वे मुझपर असन्न हो डावे। लननन्‍्तर 
उसने दूसरा वर माँगा कि अग्नि के- अधांत्‌ ऐहिक समझ आत वरा इहा 
आदि कर्मों के - शान का उपदेश करो । ? इन जेनो बरो को ग्रात फर> अन्त मे 2 न 
तीसरा वर यह, मॉगा, कि ' मुझे आत्मविद्या का उपदेश क्रो । * परन्तु डर बमराज 
कहने लगे? कि इस तीसरे वर के बदले में तुझे और नी अधिक मन्पात्त द्रता हु; 
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तब - अर्थात्‌ प्रेय (सुख ) की प्राप्ति के लिये आवश्यक यज्ञ आढि कर्मों का ज्ञान 
प्राप्त हो जाने पर उसी की अधिक आशा न करके - नचिकेता ने इस बात का आग्रह 
किया, कि “ अब मुझे श्रेय ( आत्यन्तिक सुख ) की प्राप्ति करा देनेवाले ब्रह्मशान का 
ही उपदेश करो । ? साराश यह है, कि इस उपनिषद्‌ के अन्तिम मन्त्र मे जो वर्णन 
है, उसके अनुसार श्ह्मविद्या!' और 'योगविधि” (अर्थात्‌ यश्-याग आदि कम) 
दोनों की प्राप्त करके नचिकेता मुक्त हो गया है ( कठ. ६, १८ )। इससे ज्ञान और 
कर्म का सुमचय ही इस उपनिपद्‌ का तात्पर्य माढ्म होता है। इसी विषय पर 
इन्द्र की भी एक कथा है। कौषीतकी उपनिषद्‌ में कहा गया है, कि इन्द्र तो स्वयं 
त्रह्मज्ञानी था ही, परन्तु उसने प्रतर्दन को भी अह्मज्ञान का उपदेश किया था। तथापि 
जब इन्द्र का राज छिन लिया गया और प्रल्हाद की त्रैकोक्य का आधिपत्य मिला, 
तब उसने देवगुरु बृहस्पति से पूछा, कि “मुझे बतलाइये कि ओय किस में है!” 
तब बृहस्पति ने राज्यश्रष्ट इन्द्र को ब्रह्मविद्या अर्थात्‌ आत्मज्ञान का उपदेश करके 
कहा, कि 'श्रेय इसी में है?-एतावच्छेय इति-परन्तु इससे इन्द्र का 
समाधान नहीं हुआ। उसने फिर प्रश्न किया, ' क्या और भी कुछ अधिक है ११ - 
की विशेषो मंबत्‌ ? - तब बृहस्पति ने उसे झुक्राचार्य के पास भेजा ! वहों भी वही 
हाल हुआ; और शुक्राचार्य ने कहा, कि  प्रद्हाद को वह विशेषता माल्म है।? 
तब अन्त में इन्द्र ब्राह्मण का रूप धारण करके प्रव्हाद का शिष्य बन क्र सेवा 
करने छगा। एक विन प्रल्हाद ने उससे कहा, कि शील (सत्य तथा धरम से चलने 
का स्वभाव) ही तैलोक्य का राज्य पाने की कुंजी है और यही श्रेय है। 
अनन्तर, जब ग्रल्हाद ने कहा, कि “मे तेरी सेवा से प्रसन्न हूँ, तू वर मॉग, ! तब 
त्राह्मण-वेशधारी इन्द्र ने यही वर मॉगा, कि * आप अपना शीलर मुझे दीजिये।” 
अल्हाद के 'तस्थातु” कहते ही उसके 'शील” के साथ धर्म, सत्य, इत्त, श्री अथवा 
ऐशश्वर्य आदि सब ठेवता उसके शरीर से निकल कर इन्द्र-शरीर मे प्रविष्ट हो गये। 
अलतः इन्द्र अपना राज्य पा गया। यह प्राचीन कथा भीष्म ने युधिष्ठिर से महा- 
भारत के शान्तिपूर्व (शा, १२४ ) में कही है। इस सुन्दर केंथा से हमें यह बात 
साफ माढ्म हो जाती है, कि केवल ऐश्वर्य की अपेक्षा केवल आत्मशान की योग्यता 
भले अधिक हो जाती है, परन्तु जिसे इस संसार में रहना है, उसको अन्य छोगो के 
समान भी अपने लिये तथा अपने देश के लिये, ऐ.हिक समृद्धि प्रास कर लेने की 
आवश्यकता और नैतिक हक मी है। इसलिये जब यह प्रश्न उठे, कि इस संसार मे 
मनुष्य का सर्वोत्तम ध्येय परम उद्देश क्‍या है, तो हमारे कर्मयोगशासत्र मे अन्तिम 
उत्तर ही मिलता है, कि शान्ति और पुष्टि, प्रेय और श्रेय अथवा ज्ञान और 
ऐश्वर्य ठोनो को एक साथ आरा करो | सोचने की बात है, कि जिन भगवान से बढ़ 
कर संसार में कोई श्रेष्ठ नहीं और जिनके दिखलाये हुए मार्ग मे अन्य सभी लोग चलते 
हैं (गी. ३. २३ ); उन भगवान्‌ ने ही क्या ऐश्वर्य और सम्पात्ति को छोड़ दिया है ! 


ऐश्वर्यस्य सम भ्रस्य धर्मस्य यशास& श्रियः । 
ज्ञानवेराग्ययोश्वेव पण्णां भग इतीरणा॥ 


अर्थात्‌ ' समग्र ऐश्वर्य, धर्म, यश, सपात्ति, जान, और वैराग्य इन छः बातों को 
'भग! कहते है ”। भग शब्द की ऐसी व्याख्या पुराणों मे है ( विष्णु, ६. ५, ७४. ) | 
कुछ लोग इस छोक के 'ऐश्वर्य' शब्द का अर्थ योगिश्वर्यी किया करते है। 
क्योंकि श्री? अर्थात्‌ सम्पत्तियूचक शब्द आगे आया हैं। परन्तु व्यवहार में ऐ:श्र्य 
गद्द में सत्ता, यश और सम्पत्ति का, तथा ज्ञान में वैराग्य और धम का समावेश्ष 
हुआ करता है। इससे हम बिना किसी बाधा के कह सकते है, कि छीकिक दृष्टि से 
उक्त छोक का सत्र अर्थ ज्ञान और ऐश्वर्य इन्हीं गे भब्ठों से व्यक्त हो जाता है। 
और जबकि स्वयं भगवान ने ही ज्ञान और ऐश्वर्य को अंगीकार किया है, तव हमे 
भी अवश्य करना चाहिये (गी. ३. २१; म. भा. शा. ३४१. २५ )। कमयोगमार्ग 
का सिद्धान्त यह कदापि नहीं, कि कोरा आत्मज्ञान ही इस संसार में परम साध्य 
वस्तु है। यह तो सन्यासमार्ग का सिद्धान्त है; जो कहता है, कि संसार दुःखमय हैं; 
इसलिये उसकी एकव्म छोड ही ठेना चाहिये। भिन्न मित्र मार्गों के इन सिद्धान्तों 
को एकत्न करके गीता के अर्थ का अनर्थ करना उचित नहीं है। स्मरण रहे, गीता 
का कथन है, कि शान के बिना केवल ऐश्वर्य सिवा आसुरी सम्पत्‌ के और कुछ नहीं 
है। इसलिये यही सिद्ध होता है, कि ऐश्वर्य के साथ नान, और शान के साथ ऐर्य, 
अथवा शान्ति के साथ पुष्टि, हमेशा होनी चाहिये। ऐसा कहने पर, कि शान के 
साथ ऐ्वर्य होना अत्यावश्यक है; कर्म करने की आवध्यकता आप-ही-आप उत्पन्न 
होती है। क्योकि मनु का कथन है “ कर्माण्यारभमाणं हि पुरुष श्रीमिषेवते ! ( मु. 
९, ३०० ) - कर्म करनेवाले पुरुष को ही इस जगतू में श्री अथवा ऐश्वर्य मिल्ता हैं, 
और प्रत्यक्ष अनुभव से भी यही वात सिद्ध होती हैं; एवं गीता में जो उपदेश अजुन 
को दिया गया है, वह भी ऐसा ही है ( गी. ३. ८ )। इस पर कुछ छोगा का कहना 
है, कि मोक्ष की दृष्टि से कर्म की आवद्यक्ता न होने के कारण अन्त में - अथोते 
जञानोत्तर अवस्था मे - सब कमों को छोड़ देना ही चाहिये। परन्तु चहाँ तो केवल 
सुख-दुःख का विचार करना है। और अब्र तक मोक्ष तथा कम के स्वरूप की परीक्षा 
भी नही की गई है; इसलिये उक्त आक्षेप का उत्तर यही नहीं दिया हा तमता। 
आगे नौवे तथा व्सवे प्रकरण में अध्यात्म और कर्मंविपाक का स्पष्ट विवेचन क्र के 
ग्यारहवे प्रकरण में वतल्ा विया जायगा, कि यह आक्षेप भी वेच्छार-र का है। 


सुख और दढःख दो भिन्न तथा स्वतन्त्र बेहनाएँ है। सुखेच्या केबल मुसोपभोग 
से ही वृप्त नही हो सकती। इसलिये संसार में तहुधा कु का ही अधिक अनुभव 
होता है। परन्ठु इस दुःख को दालने के लिये दृप्णा या असन्तोप और सब क्मों व्म 


बज चिकन 


भी समूल नाश करना उचित नहीं। उचित यही है. कि फछाशा छोड़ कर उत्र कमों 
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को करते रहना चाहिये। केवल विषयोपभोग-सुख कभी पूर्ण होनेवाल्य नहीं। वह 
अनित्य पशुधर्म है। अतएव इस संसार मे वुद्धिमान्‌ मनुष्य का सच्चा ध्येय इस 
अनित्य पश्मघर्म से ऊंचे दर्ज का होना चाहिये। आत्मबुद्धि-प्रसाद से प्रात होनेवाल्य 
शान्ति-सुख ही वह सच्चा ध्येय है: परन्तठ आध्यात्मिक सुख ही यद्यपि इस अकार 
ऊंचे दर्ज का हो, तथापि उसके साथ इस सासारिक जीवन मे ऐहिक वस्तुओ की भी 
उचित आवश्यकता है: और इसलिये सदा निष्काम-बुद्धि से प्रयत्न अर्थात्‌ कर्म करते 
ही रहना चाहिये। - इतनी सब वाते जब कर्मयोगशासत्र के अनुसार सिद्ध हो चुकी, 
तो अब सुख की दृष्टि से भी विचार करने पर यह बतलने की कोई आवश्यकता नहीं 
रह जाती, कि आधिभातिक सुखो की ही परम साध्य मान कर कर्मों के केवछ सुख- 
दुःखात्मक वाह्मपरिणामों के तारतम्य से ही नीतिमत्ता का निर्णय करना अनुचित है। 
कारण यह है, कि जो वल्लु कभी पूर्णावस्था को पहुँच ही नहीं सकती, उसे परम 
साध्य कहना मानों परम? शब्द का दुरुपयोग करके मुगजल के स्थान मे जल की 
खोज करना है। जब हमारा परम साध्य ही अनित्य तथा अपूर्ण है, तब्र उसवं आशा 
में बैठे रहने से हमे अनित्य-वस्ठु को छोड़ कर और मिलेगा ही क्या? “ घमर्मो निल+ 
सुखदुःखे त्वनित्ये ” इस वचन का मर्म भी यही है । 'अधिकाश ल्ेेगो का अधिक छुख * 
इस शब्दसमूह के 'खुख” शब्द के अर्थ के विषय में आधिमौतिकवादियों मे भी चहुत 
मतभेद हैं। उनमे से बहुतेरो का कहना है, कि वहुधा मनुष्य सत्र विषय-सुखों को रात 
मार कर केवल सत्य अथवा धर्म के लिये जान देने को तैयार हो जाता हैं। इससे यह 
मानना अनुचित है, कि मनुष्य की इच्छा सदैव आधिसौतिक सुख-प्राप्ति की ही 
रहती है। इसलिये उन पन्डितो ने यह सूचना की है, कि सुख शब्द के बढले में हित 
अथवा कल्याण शब्द की योजना करके ' अधिकाश लोगो का अधिक सुख ? इस सूत्र 
का रुपान्तर ' अधिकाश लेगों का अधिक हित या कल्याण ? कर देना चाहिये। परंठु, 
इतना करने पर भी इस मत में यह दोष वना ही रहता है, कि कर्ता की बुद्धि का छुछ 
भी विचार नहीं किया जाता । अच्छा: यदि यह कहें, कि विषय-सुखो के साथ मानसिक 
सुखों का भी विचार करना चाहिये- तो उसके आधिमौतिक पक्ष की इस पहली ही 
प्रतिज्ञा का विरोध हो जाता है, कि किसी भी कर्म की नीतिमत्ता का निर्णय केवल 
उसके वाह्म-परिणामों से ही करना चाहिये- और तत्र तो किसी-न-किसी अंश में 
अध्यात्म-पक्ष को स्वीकार करना ही पडता है, ठो उसे अधूरा या अच्तः स्वीकार 
वरने से क्या व्यम होगा १ इसी लिये हमारे कर्मयोग-शासत्र मे यह अन्तिम सिद्धान्त 
निश्चित किया गया है, कि सर्वभूतहित - अधिकाझ ल्येगो का अधिक सुख -- और 
मनुष्यत्व का परम उत्तकर्ष इत्यादि नीतिनिर्णय के सच वाह्यसाधनो को अथवा 
आधिभौतिक मार्ग को गौण या अग्रधान समझना चाहिये: और आत्मप्रसाद-रूपी 
आत्यन्तिक सुख तथा उसी के साथ रहनेवाली कर्ता की अद-बुद्धि को ही आध्यात्मिक 


पु 


कसौटी जान कर उसी से कर्म-अकर्म की परीक्षा करनी चाहिये। उन लोगों की चात 
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छोड दो, जिन्होने यह कसम खा ली हो, कि हम दृश्य सृष्टि के परे तत्वज्ञान में प्रवेश 
ही न करेंगे। जिन लोगों ने ऐसी कसम खाई नहीं है, उन्हें युक्ति से यह माछ्म हो 
जायगा, कि मन ओर बुद्धि के भी परे जा कर नित्य आत्मा के नित्य कल्याण को ही 
कर्मयोग-शाल्र मे प्रधान मानना चाहिये। कोई कोई भूछ से समझ बैठते हैं, कि जहाँ 
एक वेदान्त में घुसे, कि बस, फिर सभी कुछ अह्ममय हो जाता है; और वहों व्यच- 
हार की उपपत्ति का कुछ पता ही नहीं चलता | आजकल जितने वेदन्त-विषयक अन्य 
पढ़े जाते हैँ, वे प्रायः सन्यास-मार्ग के अनुयायियों के ही लिखे हुए हैं; और सन्यातत- 
मार्गवाले इस तृथ्णारूपी ससार के सब व्यवहारों को निःसार समझते है, इसलिये 
उनके ग्रन्थी में कर्मयोंग की ठीक ठीक उपपत्ति सचसुच नहीं मिलती। अधिक क्या 
कहे; इन परसम्प्रदय-असहिष्णु अन्धकारों ने सन्‍्यासमार्गीय कोटिक्रम या युक्तिवाद की 
कर्मयोग में सम्मिलित कर के ऐसा भी प्रयत्न किया है, जिससे लोग समझने लगे हैं, 
कि कर्मयोग और संन्यास दो स्वतन्ल मार्ग नहीं है; किन्तु सन्‍्यास ही अकेला भार्रोक्त 
मोक्षमार्ग हैं। परन्तु यह समझ टीक नहीं है। सम्यास-मार्ग के समान कर्मयोग-मार्ग 
भी वैदिक धर्म में अनादि काल से स्वतन्त्रतापूषक चल्य आा रहा है, और दर्स मार्ग के 
संचाल्की ने वेदान्ततत्वो को न छोडते हुए कर्म-शासत्र की ठीक ठीक उपपत्ति भी 
दिखलाई है। भगवद्गीता ग्रन्थ इसी पन्‍थ का है। यदि गीता की छोड 5, तो भी जान 
पडेगा, कि अध्यात्म-दृष्टि से कार्य-अकार्य-शाज्न का विवेचन करने की पद्धति औ्रीन 
सरीखे अन्थकार द्वारा खुद्द इग्लैंड में ही शुरू कर टी गई है * और जमनी में तो 
उससे भी पहले यह पद्धति प्रचलित थी। दृश्यस्ष्टि का कितना ही विचार करो; 
परन्तु जब तक यह बाव ठीक माह्म नही हो जाती, कि इस विपयरदष्टि से इस विपय 
का भी विचार पूरा हो नही सकता, कि इस ससार में मनुष्य का परम साथ्य, श्रेष्ठ 
कर्तव्य या अन्तिम ध्येय क्या है। इसी लिये याजवल्क्य का यह उपंद्रण ह, कि 
४ आत्मा वा ओरे द्रष्व्यः ओतव्यो मन्तव्यों मिदिध्यासितव्यः। ” मस्त विपय मे 
भी अक्षरशः उपयुक्त होता है। दृश्यजगत्‌ की परीक्षा करने से यदि परापकार सरीसे 
तत्त्व ही अन्त में निष्पन्न होते हैं, तो इससे आत्मविद्या का महत्त्व कम तो होता नही; 
किन्तु उल्य उससे सब प्राणियों में एक ही आत्मा के होने का एक और सबूत मिल 
जाता है। इस चात के लिये तो कुछ उपाय ही नही है, कि आधिमीतिकवादी अपनी 
बनाई हुई मर्यादा से स्वय बाहर नहीं जा सकते। परन्तु हमारे झा्रतारों दी दृष्टि इस 
सकुचित मर्यादा के परे पहुँच गई है; और इसलिये उन्हों ने आध्यात्मिक दृष्टि से ह 

कमेयोगशासत्र की पूरी उपपत्ति दी हे । इस उपपत्ति की चर्चा करने के पहल फम-लफम- 
परीक्षा के एक और पूर्वपक्ष का भी कुछ विचार कर लेना आवश्यक है। टतत्यि अक्र 
इसी पन्‍्थ का विवेचन किया जायगा। 
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छठवों प्रकरण 
आधिदेवतपक्ष ओरे क्षेत्रक्षेत्रजविचार 


सत्यपूता वद़ेद्ा्च मनःपूर्त समाचरेत्‌ | %# 
| सनु, द्‌ ७ ४६ 


छु;म-अकम की परीक्षा करने का - आपधिभोतिक मार्ग के अतिरिक्त - दूसरा पन्‍्थ 
आधिवेवतवादियों का है। इस पन्‍्थ के ल्येगो का यह कथन है, कि जब कोई 


मनप्य कर्म-अकर्म का या कार्य-अकार्य का निर्णय करता है, तव वह इस झगड़े में 
नहीं पड़ता, कि किस कम से क्तिना सुख अथवा दुःख होयाः अथवा उनमे से सुख 
का जोड अधिक होगा या दुःख का। वह आत्म-अनात्म-विचार के अझ्ट में भी 
नहीं पडता; और ये झगड़े बहुतेरो की तो समझ में भी नहीं आते। यह भी नहीं 
कहा जा सकता, कि प्रत्येक प्राणी प्रत्येक कर्म की केवल अपने सुख के लिये ही करता 
हैं। आधिमौतिकवादी कुछ भी कहे परन्तु यदि इस बात का थोड़ासा विचार किया 
जाय, कि धर्म-अधर्म का निर्णय करते समय मनुष्य के मन की स्थिति कैसी होती है, 
तो यह ध्यान में आ जायगा, कि मन की स्वाभाविक और उठात्त मनोइत्तियों - 
करुणा, वया, परोपकार आदि - ही किसी काम को करने के लिये मनुष्य को एकाएक 
प्रदत्त किया करती है। उठगहरणार्थ, जब कोई मिकारी ठीख पड़ता हैं; तब मन में 
यह विचार आने के पहले ही - कि “ दान करने से जगत्‌ का अथवा अपनी आत्मा 
का कितना हित होगा * - मनुष्य के हृठय में करुणातत्ति जाश्त हो जाती है; ओर 
बह अपनी शक्ति के अनुसार उस याचक को कुछ दन कर ढेता है। इसी प्रकार 
जत्र वाहक रोता है, तब माता उसे दूध पिछाते समय इस बात का कुछ भी विचार 
नहीं करती, कि वाल्क को पिछाते समय इस बात का कितना हित होगा। अर्थात्‌ 
ये उद्यत्त मनोवृत्तियों ही कर्मयोगशास्त्र की यथार्थ नीव हैं। हम किसी ने ये मनो- 
इंत्तियाँ दी नहीं हैं; किन्तु ये निस्गंसि्ध अर्थात्‌ स्वाभाविक अथवा खयंभू देवता 
ही ह। जब न्यायाधीश न्यायासन पर बैठता है, तन्र उसकी चुद्धि में न्‍्यायठेवता की 
प्रेरणा हुआ करती है: और वह उसी प्रेरणा के अनुसार न्याय किया करता हैं। 
परन्तु जब कोई न्यायाधीश इस प्रेरणा का अनादर करता है, तभी उससे अन्याय 
हुआ करते है। न्यायंदवता के सह ही करुणा, व्या, परोपकार, कृतजता, कर्तव्य- 
प्रेम, घैये आठि सद्गुणों की जो स्वाभाविक मनोइत्तियोँ है. वे भी देवता है। प्रत्येक 
मनुष्य स्वमावतः इन डेवताओ के थुद्ध स्वरूप से परिचित रहता है। परन्तु यहटि 


“ वही ब्रोलना चाहिये जो तज़त्यपृत्त अर्णत्‌ शुद्ध किया गया है; और वहीं आचरण 
करना चाहिये जो मन ऊो शुद्ध माह्षम हो। 
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लोभ, द्वेप, मत्सर आढि कारणों से वह इन देवताओं की परवाह न करे, तो अब 
देवता आज £ यह तरत सच है, कि कई बार ठेवताओ में भी विरोध उत्पन्न हो 
जाता है! और तब कोई कार्य करते समय हमे दस का सन्हेह को निर्णय करने के 
लिये न्याय, करुणा आइि देवताओं के अतिरिक्त किसी दूसरे की सत्यह लेना 
आवश्यक जान पडता है। परन्ठ ऐसे अवसर पर अध्यात्मविचार अथवा सुस्ब-दुभ्ग्व 
की न्यूनाधिकता के झगड़े मे न पड कर यदि हम अपने मनोवेव की गवाही ले, तो 
वह एकब्म इस बात का निर्णय कर ठेता है, कि इस दोनों में से कौन-सा मार्ग 
श्रेयस्कर है । यही कारण है, कि उक्त सब देवताओं में मनोंदेव श्रेष्ठ है। 'मनोंटेबता? 
शब्द में इच्छा, क्रोच, छोम सभी मनोविकारों को शामिल नहीं करना चाहिये। 
किन्तु इस शब्द से मन की वह ईश्वरटत और स्वाभाविक झक्ति ही अभीष्ट है, के 
जिसकी सहायता से भले-बुरे का निणय किया जाता है। इसी भक्ति का एक बद्य 
भारी नाम 'सदसद्विवेक-बुद्धि*४ है। यदि किसी सन्देह-ग्स्त अवसर पर मनुष्य स्वस्थ 
अन्तःकरण से और भान्ति के साथ विचार करे, तो यह सदसह्िवेक-बुद्धि कमी 
उसको धोखा नहीं ठेगी। इतना ही नहीं, फिन्ठ ऐसे मीको पर हम दूसरों से यही 
कहा करते हैं, ' किन्तु अपने मन से पूछ। ? दस बड़े देवता के पास एक यची हमेणा 
मौजूद रहती हैं। उसमे यह लिखा होता है, कि किस सदगुण को किस समय 
कितना महत्त्व दिया जाना चाहिये। यह मनोंदेवता समय समय पर इसी सती फे 
अनुसार अपना निर्णय प्रकट किया करता है। मान लीजिये, फिसी समय आत्मस्कषा 
और अहिसा में विरोध उत्पन्न हुआ; और यह भका उपस्थित हुई, कि हुम्न्नि 
के समय अमद भक्षण करना चाहिये या नहीं ? तब इस संशय को दूर करने के 
लिये यदि हम भान्त चित्त से इस मनोंदेवता की मिन्नत करे, तो उसका यहीं निर्णय 
प्रकट होगा, कि “ अमन्‍्ष्य भक्षण करो ?। इसी ग्रकार यदि कभी स्वार्थ आर पराव 
अथवा परोपकार के बीच विरोध हो जाय, तो उसका निर्णय भी इस मनोदेवता को 
मना कर करना चाहिये। मनोंदेवता के धर की - धर्म-अधर्म के न्यूनाघिक भाव फी 
_ यह सूची एक प्रन्थकार को आन्तिपूर्वक विचार करने से उपलब्ध हुई है, जिसे उसने 
अपने ग्रन्थ में प्रकाशित किया है। | 7 सूची में नम्नतायुक्त पृष्यभाव का पहला 
अर्थात्‌ अत्युच्च स्थान दिया गया है; और उसके बाद करूणा, झतनना, उदधर्ता, 
वात्सल्य आदि भावों फो क्रमशः नीचे की श्रेणियों में आामिछ किया है । इस अन्थकार 
न ट 
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५२५६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाख्र 


का मत है, कि जब ऊपर और नीचे की अणियो के संदू्युणो में विरोध उत्पन्न 
हो, तब ऊपर की श्रेणियों के सदूगुणों की ही अधिक मान देना चाहिये। उसके मत 
के अवुसार कार्य-अका्ये का अथवा धर्म-अधर्म का निर्णय करने के लिये इसकी 
अपेक्षा और कोई उचित मार्ग नहीं है। इसका कारण यह है, कि यद्यपि हम 
अत्यन्त द्रदृष्टि से यह निश्चित कर हे, कि “ अधिकाश छोगो का अधिक सुख ? 
किसमें है। तथापि इस न्यूनाधिक भाव मे यह कहने की सत्ता या अधिकार नहीं हैं, 
कि ' जिस बात में अधिकाश लोगो का सुख हो वही तू कर। इस लिये अन्त में 
'इस प्रश्न का निर्णय ही नहीं होता, कि ' जिसमें अधिकांश लोगों का हित है, वह 
बात मैं क्यो करूँ?” और सारा झगड़ा ज्यों-का त्यो बना रहता है। राजा से बिना 
अधिकार प्रात किये ही जब कोई न्यायाधीश न्याय करता है, तत्र उसके निर्णय की 
जो दशा होती है, ठीक वही दशा उस कार्य-अकाय॑ के निर्णय की भी होती है, जो 
दूरहश्िपूवेंक सुखदुःखों का विचार करके किया जाता है। केवल दूरदृष्टि यह बात 
किसी से नही कह सकती कि “तू यह कर, ठुझे यह करना ही चाहिये।* इसका 
कारण यही है, कि कितनी भी दृरदृष्टि हो तो भी वह मनुष्यक्ृत ही है; और इसि 
कारण वह अपना प्रभाव मनुष्यों पर नहीं जमा सकती। ऐसे समय पर आश्ञा 
करनेवाला हम से श्रेष्ठ कोई अधिकारी अवश्य होना चाहिये । और यह काम 
ईश्वरटतत सदसद्िवेकब्ुुद्ध ही कर सकती है। क्योंकि वह मनुष्य की अपेक्षा श्रेष् 
अतएव मनुष्य पर अपना अधिकार जप्ताने मे समय है। यह सदसद्विवेकलुद्धि या 
देवता” स्वयंभू है। इसी कारण व्यवहार मे वह कहने की रीति पड गई है, कि मेरा 
“मनोदेव” अमुक प्रकार की गवाही नहीं देता। जब कोई मनुष्य एक-आध बुरा काम 
फेर बैठता है, तब पश्चात्ताप से वही स्वयं लाजत हो जाता है; और उसका मन उसे 
हमेशा ठेकता रहता है। यह भी उपयुक्त देवता के शासन का ही फल है। इस 
चात से स्वतंत्र मनोदेवता का अस्तित्व सिद्ध हो जाता है। कारण कि आधिरेवत पन्‍्य 
फे मतानुसार यदि उपयुक्त सिद्धान्त न माना जाय, तो इस प्रश्न की उपपत्ति नहीं हो 
सकती, कि हमारा मन हमे क्यो येका करता है। 

ऊपर दिया हुआ बत्तान्त पश्चिमी आधिदेवत पन्‍थ के मत का है। पश्चिमी 
देशो में इस पन्‍थ का अचार विशेषतः ईसाई धर्मोपदेशको ने किया है। उनके मत के 
अनुसार धर्म-अधर्म का निर्णय करने के लिये केवल आधिभौतिक साधनो की अपेक्षा 
यह ईश्वरद्त साधन सुलम, श्रेष्ठ एवं ग्राह्म है। यद्यपि हमारे देश मे प्राचीन काल 
में कर्मेगोगशासत्र का ऐसा कोई स्वन्तत्न पन्‍्य नहीं था, तथापि उपयुक्त मत हमारे 
आचीन अन्थों मे कई जगह पाया जाता है। महाभारत में अमेक स्थानोपर, मन की 
मिन्न भिन्न इत्तियों को देवताओ का स्वरूप दिया गया हैं। पिछले प्रकरण में यह 
वतलाया भी गया है, कि धर्म, सत्य, चृत्त, शील, श्री आढि देवताओ ने प्रल्हाद के 
अरीर को छोड़ कर इन्द्र के शरीर मे कैसे प्रवेश किया। कार्य-अकार्य का अथवा 
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धर्म-अधर्म का निर्णय करनेवाले देवता का नाम भी “धर्म ही हैं। ऐसे वर्णन पाये 
जाते है, कि शित्रि राजा के सत्तत की परीक्षा करने के लिये श्येन का रूप धर कर, 
और युधिष्ठिर की परीक्षा लेने के लिये प्रथम यक्षरूप से तथा दूसरी बार कुत्ता बन 
कर, धर्मराज प्रकट हुए. थे। स्वय भगवद्गीता ( १०, ३४ ) में भी कीर्ति, श्री. वार, 
स्वृति, मेधा, ध्राति ओर क्षमा ये सब्र ठेवता माने गये हैं। इनमे से स्वृति, मेघा, 
धति और क्षमा मन के धर्म हैं। मन भी एक ठेवता है; और परब्नह्म का प्रतीक मान 
फेर, उपनिषठों में उसकी उपासना भी चतलाई गई है (तै, ३. ४; छा. ३, १८ ) । 
जब्र मेनुजी कहते हैं, कि ' मनःपूत समाचरेत्‌ ! (६, ४६ )- मन की जो पवित्र 
माद्म हो, वही करना चाहिये- तब यही बोध होता है, कि उन्हें 'मन' शब्द से 
मनोदेवता ही अभिप्रेत है। साधारण व्यवहार में हम यही कहा करते है, कि जो 
मन की अच्छा माढ्म हो, वही करना चाहिये।' मनुजी ने मनुसहिता के चौथे 
अध्याय (४. १६१ ) मे यह बात विशेष स्पष्ट कर वी हैं कि: - 

यत्कर्म कुर्वतोषस्थ स्थात्‌ पारिषोउन्तरात्मनः | 

यव्प्रयत्नेन कुर्वीत विपरीत ठु वर्जयेत् ॥ 
४ बह कम प्रयत्तपूर्वक करना चाहिये, जिसके करने से हमारा अन्तरात्मा सन्ह्रष्ट हो- 
और जो कम इसके विपरीत हो, उसे छोड़ देना चाहिये। ” इसी प्रकार चालुर्व्ण्य; 
धर्म आठि व्यावहारिक नीति के मूलतत्त्तों का उछेख करते समय मनु, यानवल्क्य 
आदि स्मृति-अन्थकार भी कहते है +- 

बेदः सस्‍्मातिः सदाचारः स्वस्य च प्रियसात्सनः । 
एतन्नतुर्विधं प्राहुः साक्षाद्धमेस्य छक्षणम्‌ ॥ 

८४ बेद, स्मृति, शिष्टाचार और अपने आत्मा को प्रिय माल्म होना-ये धर्म के 
चार मूलतत्त्व है” (मनु, २.'१२)। “अपने आत्मा की जो प्रिय माल्म हो ” 
- इस का अर्थ यही है कि मन को शुद्ध माठ्म हो । इससे स्पष्ट होता ह, कि श्रुति, 
स्पृति और सदाचार से किसी कार्य की धर्मता या अधर्मता का निर्णय नहीं हो 
सकता था, तब निर्णय करने का चौथा साधन 'मनःपूतता” समझी जाती था । पिछले 
प्रकरण में कही गई प्रत्हाद और इन्द्र की कथा बतला चुकने पर 'शीलछ' के लक्षण के 
विपय में, धृतराष्ट्र ने महाभारत में यह कहा है ४- 

यदन्येषां हित॑ न स्यात्‌ आत्मनः कर्म पोतुपस । 

अपन्नपेत वायेन न तत्कुयांतव कथचन ॥ 
अर्थात्‌ “ हमारे जिस कर्म से लोगो का हित नहीं हो सकता अथवा जिसके करने 
में स्थय अपने ही को ल्‍जा मादम होती है, वह कभी नहीं करना चाहिये ( म. भा. 
शा. १२४, ६६ )। इससे पाठकों के ध्यान में चह त्रात आ जायगी, फि ' होगा दा 
हित हो नही सकता *; ' और लज्ञा माल्म होती है? इन दो पद से ' अधिकाश 
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लोगो का अधिक हित ? और 'मनोदेवता” इन दोनो पक्षो का इस छोक में एक साथ 
कैसा उल्लेख किया गया है। मनुस्म॒ति (१२. ३५, २७ ) में भी कहा गया है, कि 
जिस कर्म करने में लजा माठ्म नहीं होती - एव अन्तरात्मा सन्त॒ष्ट होता हैं - वह 
सात्त्विक हैं। धम्मपठ नामक बोडगअन्थ (६७ और ६८ ) में भी इसी प्रकार के 
विचार पाये जाते हैं। काल्टिस भी यही कहते हैं कि जब कर्म-अकर्म का निर्णय 
करने में कुछ सन्देह हो, तब - 

सर्तां हि सन्देहपदेश्ठु वस्तुण्ु प्रसाणमन्तःकरणप्रवृत्तयः । 


/ सत्पुरुष त्येग अपने अन्तःकरण ही की गवाही को प्रमाण मानते है” (शाकु. 
१, २० )। पातजल योग इसी बात की शिक्षा देता है, कि चित्तत्नत्तियों का विरोध 
करके मन को किसी एक ही विषय पर कैसे स्थिर करना चाहिये" और यह योग- 
शात्र हमारे यहाँ बहुत प्राचीन समय से प्रचलित है। अतएव जब कमी घर्मअधर्म 
के विषय में कुछ सन्देह उत्पन्न हो, तब हम लोगो को किसी से यह न सिखाये जाने 
की आवश्यकता है, कि “ अन्तःकरण को स्वस्थ और झान्त करने से जो उचित माल्म 
हो, वही करना चाहिये। ?” सब स्पृति-ग्न्थो के आरम्म मे, इस प्रकार के वर्णन 
मिलते है, कि स्मृतिकार ऋषि अपने मन को एकाग्र करके ही घर्म-अधर्म बतल्यया 
करते थे (मनु, १,१)। यो ही देखने से तो, (किसी काम में मन की गवाही 
लेना ? यह मार्ग अत्यन्त सुल्म प्रतीत होता है। परन्तु जब हम तत््वजान की दृष्टि 
से इस बात का सूक्ष्म विचार करने छगते है, कि ' झुद्ध मन! किसे कहना चाहियेः 
तत्र यह सरल पन्‍्थ अन्त तक काम नहीं ढे सकता। और यही कारण है, कि हमारे 
शास्त्रकारो ने कर्मयोगगास्त्र की इमारत इस कच्ची नींव पर खड़ी नहीं की हैं। अब 
इस वात का विचार करना चाहिये, कि यह तत्वज्ञान कौन-सा ह। परन्तु इसका 
विवेचन करने के पहले यहाँ पर इस बात का उल्लेख करना आवश्यक है, कि पश्चिमी 
आधिमौतिकवादियों ने इस आधिटेवतपक्ष का किस प्रकार खन्‍्डन किया है। कारण 
यह हैं, कि यद्यपि इस विपय में आध्यात्मिक और आधिमौतिक पन्थो के कारण 
भिन्न भिन्न है; तथापि उन दोनों का अन्तिम निर्णय एक ही सा है। अतएव, पहले 
आधिमीतिक कारणों का उल्लेख कर देने से आध्यात्मिक कारणों की महत्ता और 
सयुक्तता पाठकों के ध्यान में जश्ीम आ जायगी। 


_ ऊपर कह आये हैँ, कि आधिदेविक पन्थ में शुद्ध मन को ही अग्रस्थान दिया 
गया हूँ। इससे यह प्रकठ होता है, कि ' अधिकाश ल्लेगों का अधिक सुख ? - वाले 
आधिमौतिक नीतिपन्थ मे कर्ता की बाद्दै या हेतु के कुछ भी विचार न किये जाने 
का जो ढोप पहले बताया गया है, वह इस आधघिवेवतपक्ष में नहीं है। परन्तु जब 
<म इस बात का सध्म विचार करने लगते है, कि सदसदविवेकरूपी शुद्ध मनोंदेवता 
फिसे कहना चाहिये; तब इस पन्थ में भी दूसरी अनेक अपरिहाय बाघाएँ उपस्थित 


अंक 
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हो जाती हैं। कोई भी बात लीजिये कहने की आवश्यकता नही है, कि उसके घरें 
में भली भांति विचार करना - वह ग्राह्मय है अथवा अग्राक्ष है, करने के योग्य है या 
नहीं, उससे लाभ अथवा सुख होगा या नही; इत्यादि ब्राता को निश्चित करना - 
नाक अथवा अख का काम नही है। किन्तु वह काम उस स्वतत्र इन्द्रिय का है 
जिसे मन कहते है। अर्थात्‌, कार्य-अकार्य अथवा घर्म-अधर्म का निर्णय मन ही 
करता है। चाहे आप उसे इन्द्रिय कह या ठेवता। यदि आधिदेविक पन्‍्थ का सिर्फ 
यही कहना हो, तो कोई आपात्ति नहीं। परन्तु पश्चिमी आधिवेवत पक्ष टससे एफ 
पग और भी आगे बढा हुआ हैं। उसका यह कथन हैं, भरा अथवा बुरा (सत 
अथवा असत्‌ ) न्याय अथवा अन्याय, धर्म अथवा अधर्म का निर्णय करना एक 
बात हैं; और इस बात का निर्णय करना दूसरी बात है, कि अमुक पद्रार्थ भारी ह या 
हलका है, गोरा है या काला, अथवा गणित का कोई उग्गहरण सही है या गलत | 
ये ठोनो बात अत्यन्त भिन्न है। इनमे से दूसरे प्रफार की बातो का निर्णय न्याय- 
शास्र का आधार ले कर मन कर सकता है- परन्तु पहले प्रकार फी वाता का निर्णय 
करने के लिये केवल मन असमर्थ हैं। अतएवं यह काम सदसद्रिवेक-भक्तिस्प देवता 
ही किया करता है, जो कि हमारे मन में रहता है। इसका कारण वे यह ब्रतलाते ह, 
कि जब हम किसी गणित के उदाहरण की जाँच करके निश्चय करते है, कि वह 
सही है या गलत । तब हम पहले उसके गुणा, जोड आठि की जॉच कर लेते है, और 
फिर अपना निश्चय स्थिर करते है। अर्थात्‌ दस निश्चय के स्थिर होने के पहले 
मन को अन्य क्रिया या व्यापार करना पडता है; परन्तु भले-दुरे का निर्णय श्स 
प्रकार नहीं किया जाता | जब हम यह सुनते है, कि किसी एक आदमी ने किसी 
दूसरे की जान से मार डाला, तब हमारे मुँह से एकाएक यह उद्गार निकल पड़ते 
हैं, “ राम राम ! उसने बहुत बुरा काम किया |!” ओर इस विपय में हमे कुछ नी 
विचार नहीं करना पड़ता, अतण्व, यह नहीं कहा जा सकता, कि कुछ भी विचार 
न करके आप-ही-आप जो निर्णय हो जाता हैं, और जो निर्णय विचार-पृवंक किया 
जाता है, वे दोनो एक ही मनोइत्ति के व्यापार है। इसलिये यह मानना चाहिये, कि 
सब्सद्विविचनशक्ति भी एक स्वतत्र मानसिक देवता हैं। सब मनुष्यों के अन्तःकरण में 
यह देवता या शक्ति एक ही सी जाश्त रहती है। इसलिये हत्या करना सभी लेगी को 
दोप प्रतीत होता है; और उसके विपय में किसी को कुछ सिखलाना भी नहीं पडना। 
ट्स आधिरेविक युक्तिवाद पर आधिमौतिक पन्‍्थ के लोगो का उत्तर है, कि सिफफे 
८४ हम एक-आध बात का निर्णय एकदम कर सकते है; ” टतने ही से यह नहीं माना 
जा सकता, कि जिस बात का निर्णय विचार-पूर्वक किया जाता ह वह उससे निन्न टे। 
किसी काम को जल् अथवा धीरे करना अभ्यास पर अवलान्उत है। उच्ाहरणाव, 
गणित का विपय छीजिये। व्यापारी लोग मन के भाव से सेर-छक के गम एकद 
मुखाग्र गणित की रीति से बतछाया करते हैं। इस बारण बट नहीं रहा जश्ञा सब्ना, 
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कि श॒ुणक्ार करने की उनकी झक्ति णा देवता दिसी अच्छे गणित से क्न्नि हु । 
कोई कम अम्णस के व्गरण इतना अच्छी तरह सघ जाता हैं. कि व्ना विचार 
क्ज्ि्ि कप झद्ुष्च उच्च्ने ज्ीघ्र ओर सरल्ताउवक दर लता ह। ञ्क््म ल्क्ष्यभेती 
मनुष्य उड़ने हुए पक्षियों की उन्दुक ले सहज मार गिराठा है; इससे कोइ मे यह 
नहीं ज्ह्ता, कि लक्ष्यसेद्र एल रूतन्ल डेव्ला हे इतना द्टी नहीं: क्न्नि निशाना 
मारना, उड्ते हुए पश्षियों की गति के दानदा, इत्यादि शाल्रीय अतो को मी निरथक 
अ्मैर त्वाज्० नहीं कह उच्ता । नेगेल्यिन के विष्य मे वह प्रतिद्ध हैं. कि जत वह 























से छह अत एल्‍्द्रतन आ जाथ्ग सरती थी. कि ऋतु क्सि स्थान पर ज्नजेरह। इतने 
ही से डिती ने यह तिद्धान्त नहीं निरूल्य है, कि चुदधक्‍्ला एक सूतन्त्र ठेवता है, 
कौर उसका अन्य मानतिक शक्तिव्पे ले कुछ नी सम्बन्ध नहीं है। इसमे उन्देह नहीं: 
नि बसी एक क्ञम ने छिती मी छुद्धि ऊनावतः अधिद कान देती हैः और किसी 
व्यी कम प्स्न्दु सिरे इस अस्मानता के आधार पर ही हम वह नहीं कहते, कि 
बेन की हुद्धि वत्छुतः निन्न है। इसके अतिरिक्त यह अत नी सत्य नहीं, कि कार्य 


हांता, 
अबचुक पान दरना चाहिय अथद 
यह बात प्रक्तद है, कि इस प्रकार छा प्रश्न ग्रसंगानुतार 
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यार, एक से के रहते हुए दूसरी न्त्री के छाथ विजह करना व्व्थियत मे दोष सम 
जुदा है: परन्तु हिंदुत्थान मे चह अत विज्ञेप दृण्णीय नहीं मानी डाती। मरी उः 
5 सिर दे णएथडा। उतारना हिन्द द्रेगों के लिणे ला या अमयांग की बाद 
परन्तु अन्णेद लोग सिर की गोरी उतारना ही उम्बता का लक्षण मानते है। यद्वि 

ड् त्वामाविर रउव्सद्विविचन-झक्ति के करण ही 
तो क्या सब लेगों को एक ही हइत्व करने 
होनी चाहिये? जऊंडे बड़े छटरे और डाकू व्येय भी- 
अर दिउका नमक ख्य लेत है, उठ पर हथियार उठाना निद्य मानते हैं: किन्तु 
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अंडे बड़े सभ्य पश्चिमी राष्ट्र भी अपने पड़ोसी राष्ट्र का वध करना स्वत्ेशभक्ति का 
लक्षण समझते हैं। यदि सदसद्रिविचन-गक्तिरुप बवता एक ही है तो यह भेढ क्यो 
ह? ओर यद्वि यह कहा जाय, कि शिक्षा के अनुसार अथवा व्ग के चलन के 
अनुसार सब्सद्विवेचनशक्ति मे भी भेद हो जाया करते है, तो उसकी स्वयभू नित्यता 
मे बाधा आती है। मनुग्य ज्यों ज्यों अपनी असभ्य उ्या को छोड कर सभ्य बनता 
जाता है, त्यो त्यों उसके मन और बुद्धि का विकास होता जाता है। और इश्स तरह 
बुद्धि का विकास होने पर जिन बातों का विचार वह अपनी पहली असम्य दशा 
शीमता से करने छग जाता है। अथवा यह कहना चाहिय, कि इस बुद्धि का विकृसित 
होना ही सभ्यता का लक्षण हैं। यह सम्य अथवा सुगिक्षित मनुष्य के इट्रिन्य- 
निग्रह का परिणाम है, कि वह और की वस्तु को ले लेने या मॉगने की इच्छा नहीं 
करता । इसी प्रकार मन की, वह शक्ति भी - जिससे बुरे-भले का निर्णय क्या जाता 
हैं- धीरे धीरे बढती जाती है। और अब तो कुछ बातों भ वह इतनी परिपक्क 
होती ही है, कि किसी विपय में कुछ विचार किये बिना ही हम लोग अपना नेतिक 
निर्णय प्रकट कर ठिया करते है। जब हमे आंखों से को दूर या पास की वस्तु 
'टेखनी होती है, तब आंखों की नसों को उचित परिणाम से खीचना पडता है; और 
यह क्रिया दतनी जञ्षीत्रता से होती है, कि हम उसका कुछ बोध भी नहीं होता। 
परन्तु क्या इतने ही से किसी ने इस वात की उपपत्ति को निरुषयोगी मान रखा है! 
सारांश यह है, कि मनुप्य की बुद्धि या मन सब समय और सत्र कामो में एक ही 
है। यह बात यथार्थ नहीं, कि कालेगोरे का निणेय एक प्रकार की बुद्धि करती है 
और बुरे-मले का निर्णय किसी अन्य प्रकार की बुद्धि से किया जाता हैं। केवल 
अन्तर इतना ही हे, कि किसी में बुद्धि कम रहती है और किसी की अशिक्षित 
अथवा अपरिपक्क रहती है | उक्त भेद्र की ओर, तथा ?स अनुभव वी जार भी 
उचित ध्यान हे कर, कि किसी काम को भीम्रताप्रवेंक कर सकना केवल आदत था 
अभ्यास का फल है, पश्चिमी आधिमौतिकवादियों ने यह निश्चय किया है, कि मन 
की स्वाभाविक शक्तियों से परे सदसहिचारणक्ति नामक कोर भिन्न, स्वतन्त्र ओर 
विलक्षण शक्ति के मानने की आवश्यकता नहीं हे। 

इस विपय में हमारे प्राचीन शासकारों का अन्तिम निर्णय भी पश्चिमी 
आधिमौतिकवादियों के सदग ही है। वे इस बात को मानते हैँ, कि स्वस्थ आर 
शास्त अन्तःकरण से किसी भी वात का विचार करना चाहिये। परन्तु उन्हें यह 
बात मान्य नहीं, कि धर्म-अधर्म का निर्णय करनेवाली चुद्धि अहम है ओर फाला- 
गोरा पहचान ने की चुद्धि अल्ग ह। उन्हों ने यह भी प्रतिपाइन किया €, कि मन 
जितना सुशिक्षित होगा, उतना ही वह मल्ा या बुरा निणय कर सक्गा। अतणव 
मन को सुशिक्षित करने का प्रयत्न अत्येक को दृढता से करना चाहिये। परन्तु वे इस 
बात को नहीं मानते, कि सदसद्धिवेचन-झक्ति सामान्य बुद्धि से कोई भिन्न बसु या 
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ईश्वरीय प्रसाद है। प्राचीन समय मे इस बात का निरीक्षण सूक्ष्म रीति से किया 
गया ह, छि मनुष्य को ज्ञान किस अकार प्रात होता हैं; ओर उसके मन का या 
बुद्धि का व्यापार किस तरह हुआ करता है। इसी निरीक्षण को 'क्षेत्रक्नेत्रश-विचार' 
कहते हैं। क्षेत्र का अर्थ शरीर और क्षेत्रज का अर्थ आत्मा? है। यह क्षेत्र-क्षेत्रश- 
विचार अध्यात्मविद्या की जड है। इस क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ-विद्या का ठीक ठीक शान हो जाने 
पर, सदसह्विवेक-शक्ति हीं का कौन कहे, किसी भी मनोदेवता का अस्तित्व आत्मा के 
परे या स्व॒तन्त्र नहीं माना जा सकता। ऐसी अवस्था में आधिदेवत पश्च आप-ही-आप 
कमजोर हो जाता है। अतएव, अब यहा इस क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ-विद्या ही का विचार संक्षेप 
में किया जायगा। इस विवेचन से भगवद्गीता के बहुतेरे सिद्धान्तो का सत्यार्थ मी 
पाठकों के ध्यान में अच्छी तरह आ जायगा। 
यह कहा जा सकता है, कि मनुष्य का शरीर (पिंड, क्षेत्र या देह ) एक 
चहुत बडा कारखाना ही है। जैसे किसी कारखाने में पहले बाहर का माल भीतर 
लिया जाता हैं* फिर उस माल का चुनाव या व्यवस्था करके इस बात का निश्चय 
किया जाता है, कि कारखाने के लिये उपयोगी और निरुपयोगी पढार्थ कौन-से हैं: 
और तब वाहर से लाये गये कच्चे माल से नई चीजें बनाते और उन्हे बाहर भेजते 
हैं। वैसे ही मनुष्य की ढेह मे भी प्रतिक्षण अनेक व्यापार हुआ करते हैं। इस 
सृष्टि के पॉचमौतिक पढाथों का ज्ञान प्राप्त करने के लिये मनुप्य की इन्द्रियों ही 
प्रथम साधन हैं। इन इन्द्रियों के द्वारा सृष्टि के पदार्थों का यथार्थ अथवा मूलस्वरूप 
नहीं जाना जा सकता। आधिमौतिकवादियों का यह मत है, कि पदार्थों का 
यथार्थ स्वरूप वैसा ही है, जैसा कि वह हमारी इन्द्रियों को प्रतीत होता है। 
परन्तु यत्रि कल किसी की कोई नूतन इन्द्रिय ग्रात्त हो जाय, तो उसकी दृष्टि से 
सृष्टि के पदार्थों का गुण-धर्म जैसा आज है, वैसा ही नहीं रहेगा। मनुप्य की 
इन्द्रियो में भी दो भेढ हैं- एक कर्मेन्द्रयों और दूसरी ज्ञानेन्द्रियों। हाथ, पैर, 
वाणी, गुद ओर उपस्थ ये पॉच कमेन्द्रियों हैं। हम जो कुछ व्यवहार अपने शरीर 
से करते है, वह सब इन्हीं कर्मेन्द्रियों के द्वारा होता है। नाक, ओंखे, कान, जीम 
आर त्वचा ये पॉच शानेन्द्रियों हैं। ओंखो से रूप, जिह्ना से रस, कानों से झाब्द 
नाक से गन्ध, और त्वचा से स्पश का ज्ञान होता है। किसी किसी भी वाह्यम-पटार्थ 
का जो हमे ज्ञान होता हैं, वह उस पढाथ के रूप-रस-गन्ध-स्पर्श के सिवा और 
कुछ नहीं हैं। उद्राहरणाथ, एक सोने का टुकड़ा लीजिये। वह पीला देख पडता 
है, त्वचा को कठोर मालठ्म होता है, पीदने से लम्बा हो जाता है इत्याटि जो 
गण हमारी इ्न्द्रियों की गोचर होते हें उन्हीं की हम सोना कहते हें आर जन 
गुण बार गर एक ही पढाथ में, एक ही से दृग्गोचर होने लगते हैं, तब हमारी 
दो४ से सोना एक ही पठाथ बन जाता है। जिस प्रकार बाहर का मार भीतर 
हने के लिये ओर भीतर का माल बाहर भेजने के लिये किसी कारखाने मे दरवाजे 
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होते हैं, उसी अकार मनुष्य के देह में बाहर के माल को भीतर छेने के लिये 
शनेन्द्रिय-रूपी द्वार है, और भीतर का माल बाहर भेजने के लिये फर्मेन््रिय-ल्पी 
द्वार है। सूर्य की किएणे किसी पदार्थ पर गिर कर जब लौट्ती है, और हमारे 
नत्रों में अवेश फरती हैं तब हमारे आत्मा को उस पढार्थ के रूप का जान होता 
है। किसी पदार्थ से आनेवाली गन्ध के सृश्म परमाणु जब हमारी नाक के 
मजातन्तुओ से टकराते हैं, तब्र हमे उस पद्मर्थ की वास आती है। अन्य गनेन्द्रियो 
के व्यापार भी इसी प्रकार हुआ करते है। जब जानेन्द्रियोँ इस प्रकार अपना 
व्यापार करने लगती है, तव हमे उनके द्वारा वाह्य-स्रष्टि के पदायों का जान 
होने लगता है। परन्तु तानेन्द्रियों जो कुछ व्यापार करती है, उसका जान स्वय 
उनकी नहीं होता; उसी छिये शानेन्द्रियों को जाता? नहीं कहते; किन्तु उन्हें 
सिर्फ बाहर के माल को भीतर ले जानेवाले द्वारः ही कहते है। इन दरवाजं 
से माल भीतर आ जाने पर उसकी व्यवस्था करना मन का काम है। उद्ाहरणार्थ, 
बारह बजे जब घड़ी में घण्टे चजने छगते है, तब एकव्म हमारे कानों को यह नहीं 
समझ पडता, कि कितने बजे है; किन्तु ज्यों ज्यो घड़ी मे * वन टन? की एक एक 
आवाज होती जाती है, तयो वो हवा की लहरे हमारे कानो पर आकर <क्कर मारती 
'हैं; और अन्त मजाततु के द्वारा प्रत्येक आवाज का हमारे मन पर पहले अल्ग 
अलग संस्कार होता है और अन्त में इन संत्रो का जोड कर हम निश्चित किया करते 
है, कि इतने बजे है। पश्ुओं में भी शनेन्द्रियों होती है। जब घडी की 'टन्‌ टनू* 
आवाज होती हैं, तब प्रत्येक ध्वनि का संस्कार उनके कानों के द्वारा मन तक पहुँच 
जाता है। परन्तु उनका मन इतना विकसित नहीं रहता, कि वे उन सत्र संस्कारों की 
'एकत्र करके यह निश्चित कर ले कि बारह बजे हैं। यही अर्थ शास्त्रीय परिभाषा में टस 
अकार कहा जाता है कि यद्रपि अनेक सस्कारों का प्थरू पृथक्‌ शान पथ्चमो की हो जाता 
है, तथापि उस अनेकता की एकता का बोध उन्हें नहीं होता। भगवद्गीता ( ३. ४२ ) 
“मे कहा है :- ' इन्द्रियाणि पराण्याहुः इख्द्रियेम्यः पर मनः ? अर्थात्‌ दर्द्रियों ( वाह्य ) 
पदार्थों से श्रेष्ठ हैं; और मन इन्द्रियों से भी श्रेष्ठ है। इसका भावार्थ भी बही है, जो 
ऊपर लिखा गया है। पहले कह आये है, कि यदि मन स्थिर न हो, ते ऑर्से 
खुली होने पर भी कुछ टीख नही पड़ता; और कान खुले होने पर भी कुछ सुन नहीं 
पडता । तात्पर्य यह है, कि इस देहरुपी कारखाने मे मन एक मुझ्ी (हक ) हैं; 
, जिसके पास बाहर का सब्र माल शानेन्द्रियों के द्वारा भेजा जाता है) आर यहीं 
मुंशी ( मन ) माल की जाँच किया करता है। अत्र इन बातों का विचार वरना 
चाहिये कि यह जॉच किस प्रफार वी जाती है। और जिस हम अबतक सामान्यतः 
“मत्र”! कहते आये है, उसके भी और कौन-कौन-से भेद किये जा सकते है अथवा 
(एक ही मन को भिन्न मित्र अधिकार के अनुसार के कौंन-कॉन-से मित्र भिन्न नाम 
प्राप्त हो जाते है। 
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शनेन्द्रियो के द्वारा मन पर जो सस्कार होते है, उन्हे प्रथम एकत्र करके और 
उनकी परस्पर तुलना करके इस बात का नि्णय फरना पडता है, कि उनमें से अच्छे 
कौन-से और बुरे कौन-से हु, ग्राह्म अथवा त्याज्य कौन-से और ल्यमदयक तथा 
हानिकारक कौन-से है। यह निर्णय हो जाने पर उनमें से जो बात अच्छी, ग्राह्म 
लामठायक, उचित अथवा करने योग्य होती है, उसे करने म हम प्रन्नत हुआ करते 
हैं। यही सामान्य मानसिक व्यवहार है। उदहरणार्थ, जब हम किसी बगीचे मे 
जाते हैं, तब आँख और नाक के द्वारा वाय इक्षो और फूलो के सस्‍्कार हमारे मन 
पर होते है। परन्तु जब तक हमारे आत्मा को यह ज्ञान नही होता, कि इन फूलो म 
से किसकी सुगन्ध अच्छी और किसकी बुरी है* तब तक किसी फ़ूल को प्राप्त कर लेने 
की इच्छा मन में उत्पन्न नहीं होती; और न हम उसे तोडने का प्रयत्न ही करते है| 
अतएव सब मनोव्यापारों के तीन स्थूल भाग हो सकते है ;- (१ ) जनेनब्दरियों के 
द्वारा बाह्म-पढाथों का ज्ञान प्राप्त करके उन संस्कार को तुलना के लिये व्यवस्थापूर्वक 
रखना; (२ ) ऐसी व्यवस्था हो जाने पर उसके अच्छेपन या चुरेपन का सार- 
असार-विचार करके यह निश्चय करना, कि कौन-सी वात ग्राह्य है और कौन-सी 
त्याज्य; और ( ३) निश्चय हो चुकने पर, ग्राह्य-वस्तु को प्रात्त कर लेने की, और 
अग्राह्म को त्यागने की इच्छा उत्पन्न हो कर फिर उसके अनुसार भ्रवृत्ति का होना। 
परन्तु यह आवश्यक नही, कि ये तीनो व्यापार ब्रिना रुकावट के लगातार एक के 
बाद एक होते ही रहे । सम्भव है, कि पहले किसी समय भी ठेखी हुईं वस्तु की 
इच्छा आज हो जाय । किन्तु इतने ही स यह नहीं कह सकते, कि उक्त तीनो 
क्रियाओं में से किसी भी क्रिया की आवश्यकता नहीं है। यद्यपि न्याय करने की 
कचहरी एक ही होती है, तथापि उसमे काम का बिभाग इस प्रकार किया जाता 
है :- पहले वादी और प्रतिवादी अथवा उनके वकीर अपनी अपनी गवाहियों और 
सबूत न्यायाधीश के सामने पेश करते हैं। इसके बाद न्यायाधीश ढोनो पक्षों के 
सबूत देख कर निर्णय स्थिर करता है, और अन्त मे न्यायाधीश के निर्णय के अनुसार 
नाजिर कारवाई करता है। ठीक इसी प्रकार जिस मुंशी को अभी तक हम सामान्यतः 
मन! कहते आये है, उसके व्यापारों के भी विभाग हुआ करते है। इनमे से सामने 
उपस्थित बातो का सार-असार-विचार करके यह निश्चय करने का काम (अर्थात्‌ 
केवल न्यायाधीश का काम ) बुद्धि! नामक इन्द्रिय का है, कि कोई एक वात अमुक 
प्रकार ही की ( एकमेव ) हैं, दूसरे प्रकार की नही (नाउनन्‍्यथा )। ऊपर कहे गये 
सब मनो-व्यापारों में से इस सार-असार-विवेकशक्ति को अलग कर टेने पर सिर्फ 
बचे हुए, व्यापार ही जिस इन्द्रिय के द्वारा हुआ करते है, उसी को साख्य और 
वेदान्तशासतत्र में मन! कहते है (सा. का. २३२ और २७ देखो )। यही मन वकील 
के सहश, कोई वात ऐसी है ( सकत्प ), अथवा उसके विरुद्ध वैसी है ( विकल्प ); 
इत्यादि कल्पनाओ को चुद्धि के सामने निर्णय करने के लिये पेश किया करता. 
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है। इसी लिये इसे 'सकल्प-विकत्पात्मक' अर्थात्‌ बिना निश्चय किये केवल कत्पना 
करनेवाली इन्द्रिय कहा गया है। कमी कभी सकत्प! शब्द में 'निश्बया का भी अर्थ 
शामिल कर ठिया जाता है ( छादोग्य ७, ४, १ देखी )। परन्तु यहाँ पर 'संकव्प' 
शब्द का उपयोग - निश्चय की अपेक्षा न रखते हुए - बात अमृक प्रकार की माठम 
होना, मानना, कल्पना करना, समझना, अथवा कुछ योजना करना, इच्छा करना 
खितन करना, मन में छाना आगटि व्यापारों के लिये ही फिया गया है। परन्ते, इस 
प्रकार वकील के सहण अपनी कव्पनाओं। को बुद्धि के सामने निर्णयार्थ सिफ उपस्थित 
कर देने ही से मन का काम पूरा नही हो जाता | व॒ुद्धि के द्वारा भछ्े-बुरे का निर्णय 
हो जाने पर, जिस बात को बुद्धि ने श्राह्म माना है, उसका कर्मेन्रियों से आचरण 
करना, अथांतू बुद्धि की भाज्ा को कार्य में परिणत करना - यह नाजिर वा काम 
भी मन ही को करना पडता है। इसी कारण मन की व्याख्या दूसरी तरह भी थी 
जा सकती है। यह कहने में कोई आपत्ति नही, कि चुडि के निर्णय की कारवार्र पर 
जो विचार किया जाता है, वह भी एक प्रकार से सकल्प-विकव्पात्मक ही है। परन्तु 
इसके लिये सस्कृत मे व्याकरण-विचार करना? यह स्वतन्त्र नाम दिया गया है। 
इसके अतिरिक्त शेप सब कार्य बुद्धि के है। यहाँ तक कि मन स्वयं अपनी ही 
कल्पनाओं के सार-असार का विचार नहीं करता। सार-असार-विचार करके पिसी 
भी वस्तु का यथार्थ ज्ञान आत्मा को करा देना, अथवा चुनाव करके यह निश्चय 
करना कि अमुक वस्तु अमुक प्रकार की है, या तर्क से कार्य-कारण-सम्बन्ध को देख 
कर निश्चत अनुमान करना, अथवा कार्य-अकार्य का निर्णय करना, उत्वाद्रि सच 
व्यापार बुद्धि के है। सस्कृत में इन व्यापारों को व्यवसाय? या 'अव्यवसाय' कहते 
है। अतएव दो शब्दों का उपयोग करके, छुढ्ढि' और 'मन' का भेद बतलाने के लिये, 
महाभारत (गा. २५१. ११) में यह व्याख्या दी गे है :- 


व्यदसायात्सिका बुच्धि! सनो व्याकरणात्सकस | 


“बुद्धि, ( इन्द्रिय ) व्यवसाय करती है; अर्थात्‌ सार-असार-विचार करके ईुछ निश्चय 
करती है; और मन व्याकरण अथवा वित्तार है। वह अगली अवस्था करनेवारी 
प्रवर्तक इच्द्रिय है - अर्थात्‌ बुद्धि व्यवसायात्मिका है ओर मन व्याकरणात्मक हैं। 
भगवद्दीता में भी ' व्यवसायात्मिका बुद्धिः” शब्द पाये जते है ( गी, २. ४४ )* 
और वहाँ भी चुद्धि का अर्थ ' सार-असार-विचार करके मिश्वय करनेवाली शन्द्रिय * 
ही है। यथार्थ में बुद्धि केवल एक तलवार है। जो ऊुछ उनके तामने आता है या 
लाया जाता है, उसकी काट-छोंट करना ही उसका वाम हैं उतम दूपता गा | 
गुण अथवा धर्म नहीं है (मं. भा. बन, १८१. २६ )। सकक्‍त्प, वासना, इच्छा, 
स्मृति, घृति, श्रद्ा, उत्साह, फरुणा, प्रेम, दया, तहानुभूति, इतर्ता, कम, हर , 
आनन्द, भय, राग, संग, हेप, छोम, मद, मत्सर, ऋध इत्यादि सब्र मन ही ऐ गुण 
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अथवा धर्म है (व, १. ५. ३: मैंत्यु. ६. ३० )। जैसी जैसी ये मनोदइत्तियोँ जाणत 
होती जाती है, वैसे ही कम करने की ओर मनुष्य की प्रन्नत्ति हुआ करती है। 
उद्हरणार्थ, मनुष्य चाहे जितना बुद्धिमान्‌ हो और चाहे वह गरीत्र छोगो की डुढ्ंगा 
का हाल मली भाँति जानता हो* तथापि यदि उसके हृटय में करुणाचइत्ति जाशु्त न 
हो. तो गरिशे की सहायता करने की इच्छा कमी होगी ही नहीं। अथवा, चढि चैर्य 
का अमाव हो, तो युद्ध करने की इच्छा होने पर भी वह नही लड़ेगा। तात्पय यह 
है. कि बुद्धि सिर्फ यही ग्तत्वया करती है, कि जिस बात को करने की हम इच्छा 
करते है, उसका परिणाम क्या होगा। इच्छा अथवा धय आदि गुण बुद्धि के धम 
नहीं हैं। इसलिये बुद्धि स्वयं (अथांत्‌ श्ना मन की सहायता लिये ही ) कभी 
इन्द्रियो की प्रेरित नही कर सकती। इसके विरुद्ध क्रोध आठि ज्रत्तियों के वश में 
होकर स्वयं मन चाहे इन्द्रियों को ग्रेरित मी कर सके; तथापि यह नहीं कहा जा 
सकता, कि बुद्धि के सार-असार-विचार के बिना केवल मनोच्वत्तियो की प्रेरणा से किया 
गया काम नीति की दृष्टि से शुद्ध ही होगा। उद्महरणार्थ, यदि बुद्धि का उपयोग न 
कर केवल करुणाव्ृत्ति से कुछ दान किया जाता है, तो सम्भव है, कि वह किसी अपात्र 
को रिया जावे; और उसका परिणाम भी छुरा हों। साराश यह है, कि बुद्धि की 
सहायता के बिना केवल मनोदृत्तियाँ अन्धी है, अतएव मनुष्य का कोई काम शुद्ध 
तभी हो सकता है, जन्र कि बुद्धि झुद्ध है। अर्थात्‌ वह भले-बुरे का अचूक निर्णय 
कर सके* मन बुद्धि के अनुरोध से आचरण करे; और इन्द्रियां मन के आधीन रहे। 
मन ओर वुद्धि के सिवा अन्त/करण” ओर चित्त” ये टो शब्द भी अचलित है। 
इनमें से 'अन्तःकरण' शब्ठ का धात्वर्थ * भीतरी करण अर्थात्‌ इन्द्रिय ? है। इसलिये 
उसमें मन, बुद्धि, चित्त, अहंकार आदि सभी का सामान्यतः समावेश किया जाता है 
और जत्र 'मन' पहले पहल वाह्मय-विषयों का ग्रहण अर्थात्‌ चिन्तन करने लगता है, 
तत्र वही चित्त! हो जाता हैं (म. भा. शा, २७४. १७) । परंतु सामान्य व्यवहार 
में इन सब शब्ठों का अर्थ एक ही सा माना जाता है। इस कारण समझ मे नहीं 
आता, कि किस स्थान पर कौन-सा अर्थ विवभित है। इस गड़बड़ी को दूर करने के 
लिये ही, उक्त अनेक शब्दो मे से मन और बुद्धि इन्हीं दो झब्ठों का उपयोग शास्त्रीय 
परिभाषा में ऊपर कहे गये निश्चित अर्थ में फिया जाता हैं। जब इस तरह मन और 
बुद्धि का भेद एक बार निश्चित कर दिया गया, तत्र ( न्यायाधीश के समान ) बुद्धि 
की मन से श्रेष्ठ मानना पड़ता हैं; और मन उस न्यायाधीश (बुद्धि ) का मुंशी बन 
जाता हैं। ' मनसस्तु परा बुद्धि: ? - इस गीता-वाक्य का भावार्थ भी यही है, कि 
मन की अपेक्षा बुद्धि श्र्ठ एवं उसके परे हैं (गी, ३. ४२ ) तथापि, जैसा कि ऊपर 
कह आये है, उस मुझ्षी को भी दो प्रकार के काम करने पड़ते हैं -( १ ) ज्ञानेन्द्रियो 
द्वारा अथवा बाहर से आये हुए सस्कारों की व्यवस्था करके उनको बुद्धि के सामने 
निणय के लिये उपस्थित करना; और (२) बुद्धि का निर्णय हो जाने पर उसकी 


क 
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आजा अथवा डाक क्मेंग्द्रियों क पास भेज कर बुद्धि का हेतु सफल करने के लिये 
आवश्यक ब्राह्म-क्रिया करवाना | जिस तरह दुकान के डियग्रे माल खरीदने का काम 
और दूकान में बट कर बेचने का काम भी कहीं कही उस दकान के एक ही नाोकर 
की करना पटता है, उसी तरह मन का भी दूसरा काम करना पदता है। मान व्थे, 
कि हमे एक मित्र गीख पडा; और उसे पुकारने की दच्छा से हमने उसे 'झर! कहा । 
अब इखना चाहिये, कि उतने समय में अन्तःकरण में कितने व्यापार होते है । 
पहले ओऑग्थी न अथवा भनेन्ठियों ने यह सस्कार मन के द्वारा बुद्धि की भेजा, ऊि 
हमारा मित्र पास ही है; और बुद्ठि के द्वारा उस सस्कार का ज्ञान आत्मा को हुआ । 
यह हुई जान होने की क्रिया। जब आत्मा बुद्धि के द्वारा यह निश्चय करता है, कि 
मित्र की पुकारना चाहिये; ओर बुद्धि के दस हेतु के अनुसार कार्रवार्ट करने के लिये 
मन में बोलने की दच्छा उत्पन्न होती है; और मन हमारी जिद्दा (कर्मेन्द्रिय ) से 
अरे |! अब्द का उच्चारण करवता है। पाणिनी के गिशक्षा-ग्रन्थ में अब्दोच्चारण-क्रिया 
का वर्णन इसी बात को ध्यान में रख कर किया गया है ;- 

आत्मा बुद्धया समेत्या5र्थान्‌ मनो युक्ते विवक्षया। 

मनः कायाप्निमाहन्ति स प्रेरयतिं मारुतम । 

मारुतस्त्रासि चरन्‌ मन्हठू जनयति स्वरम ॥ 


अर्थात्‌ “पहले आत्मा बुद्धि के द्वारा सब बातो का आकलन करके मन में 
बोलने की दन्‍्छा उत्पन्न करता है; और जब मन कायामि को उसकता है, तब 
कायाम्रि वायु को प्रेरित करती है। तबनन्तर यह वायु छाती में श्रवेश करके 
मन्द्र स्वर उत्पन्न करती है। यही स्वर आगे कण्ठ-तार आठि के वर्ण-भेद्र रूप 
से भुख के ब्राहर आता है! उक्त क्क के अन्तिम ढो चरण भच्युपनिपद्‌ में भी 
मिलते है (मेत्यु, ७, ११); और, इससे प्रतीत होता है, कि ये 'छोक पाणिनि 
से भी प्राचीन हैं।/ आधुनिक भारीरशाल्रों में कायामि को मज्जातन्त कहते 
है। परन्तु पश्चिमी शारीरणाखत्रजो का कथन है, कि यन भी दो है। क्यो बाहर 
के पदार्थों का ज्ञान भीतर लानेवाले और मन के द्वारा बराद्ध की आना कर्मन्द्रियो 
को बतलछानेवाले मजातन्तु' गरीर में भिन्न भिन्न हैं। हमारे शासखत्रकार थे मन 
नही मानते; उन्‍्हों ने मन और बुद्धि को भिन्न बतल्य कर सिर्फ यह कहा हैं, कि 
मन उमयात्मक हैं। अर्थात्‌ वह कर्मेल्ियों के साथ कर्मन््रियों के समान और 
जमेन्त्रियों के साथ जनेख्रियों के समान काम करता है। ठोनो का तात्यय एक 
ही हैं। दोनो की दृष्टि से यही प्रकट है, कि बुद्धि निश्चयकर्ता न्यायाधीश हैं* 


' बम्सहाकम्नपोफ--सन. 











४ भैक्समृद्दर साहब ने दिसा है. कि मेह्युपनिषद पाणिनि की अपक्षा« प्रानीन ना 
नादिय। $लालत 8607 ० धी९ रिकड $0०5, १०! ४९५७५, 0]), ४५॥-$. 
हम पर परिशिष्ट प्रर्ण मे आपिक विचार किया गया 6 । 
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और मन पहले ज्ञानिन्द्रियों के साथ संकव्प-विकत्पात्मक हो जाया करता है; तथा 
फिर कमन््रियों के साथ व्याकरणात्मक या कारवाई करनेवाछा अर्थात्‌ कर्मेन्द्रियो 
का साक्षात्‌ प्रकवंक हो जाता है। जिसी बात का व्याकरण” करते समय कभी 
कभी मन यह संकव्प-विकलप भी किया करात है, कि बुद्धि की आज्ञा का पालन 
किस प्रकार किया जाय | इसी कारण मन की व्याख्या करते समय सामान्यतः 
सिफ यही कहा जाता है, कि 'सकह्प-विकत्पात्मकमः। परन्तु, ध्यान रहे, कि 
उस समय भी इस व्याख्या में मन के ढोनो व्यापारों का समावेश किया जाता हैं । 
धुद्धि' का जो अथ उपर किया गया है, कि यह निर्णय करनेवाली इन्द्रिय 
है; वह अर्थ केवछ गासरत्रीय और रुध्म-विवेचन के लिये उपयोगी है | परन्तु इन 
शास्त्रीय अर्थों का निणय हमेगा पीछे से किया जाता है। अतणएव यहाँ “बुद्धि? 
शब्द के उन व्यावहारिक अर्थों का भी विचार करना आवसच्यक है, जो इस शब्द 
के सम्बन्ध मे, गार्नीय अर्थ निश्चित होने के पहले ही, प्रचलित हो गये है। जब 
तक व्यवसायात्मक बुद्धि किसी वात का पहले निर्णय नहीं करती, तब तक हमे 
उसका ज्ञान नहीं होता; और जब तक ज्ञान नही हुआ है, तब तक उसके प्रास करने 
की इच्छा या वासना भी नही हो सकती । अतएवब, जिस प्रकार व्यवहार में आम 
पेड और फल के लिये एक ही “आम!' शब्द का प्रयोग किया जाता है, उसी 
प्रकार व्यवसायात्मक बुद्धि के लिये और उस बुद्धि के वासना आदि फढ् के 
लिये भी एक ही शब्द बुद्धि? का उपयोग व्यवहार में कई वार किया जाता हैं। 
उठाहरणार्थ, जब हम कहते है, कि अमुक मनुष्य की बुद्धि खोटी है; तब हमारे 
वोलने का यह अर्थ होता है, कि उसकी 'बासना” खोंटी हैं। शाज् के अनुसार 
इच्छा या वासना मन के धर्म होने के कारण उन्हे ऋब्द से सम्बोधित करना युक्त 
नहीं हैं। परन्तु बुद्धि शब्द की शासत्रीय जॉच होने के पहले ही से सर्व साधारण 
लोगो के व्यवहार मे बुद्धि! शब्द का उपयोग इन ढोनो अथों में होता चछा आया 
है;-( १) निर्णय करनेवाली इन्द्रिय; और (२) उस इन्द्रिय के व्यापार से मनुष्य 
के मन में उत्पन्न होनेवाली वासना या इच्छा । अतएव, आम के भेद बतलछाने के 
समय जिस प्रकार पेड़' और 'फलछ” इन शब्दों का उपयोग किया जाता है, उसी 
प्रकार जब बुद्धि के उक्त दोनो अ्थों की मिन्नता व्यक्त करनी होती है, तब निर्णय 
करनेवाली अथात्‌ शास्त्रीय बुद्धि को व्यवसायात्मिक' विशेषण जोड दिया जाता है- 
और वासना को केवल बुद्धि? अथवा 'वासनात्मक' बुद्धि कहते है। गीता (२, ४१., 
४४, ४९; और ३. ४२ ) में बुद्धि शब्द का उपयोग उपयुक्त दोनों अर्थों मे किया 
गया हैं। कमंयोग के विवेचन को ठीक ठीक समझ लेने के लिये 'बुद्धि! शब्द के 
उपयुक्त दोनो अर्थों पर हमेशा ध्यान रखना चाहिये । जब मनुष्य कुछ काम करने 
लगता है, तब्र उसके मनोव्यापार का क्रम इस प्रकार है - पहले वह “व्यवसायात्मिक' 
बुद्धीन्द्रिय से विचार करता है, कि यह कार्य अच्छा है या बुरा; करने के योग्य है 
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या नहीं; ओर फिर उस कम के करने की इच्छा या वासना ( अर्थात्‌ वासनात्मद 
बुद्धि ) उत्पन्न होती है; और तब वह उक्त काम करने के लिये प्रश्न] हो जाता है। 
कार्य-अकार्य का निर्णय करना जिस ( व्यवसायात्मिक ) बुद्धीन्द्रिय का व्यापार है 
वह स्वस्थ ओर शान्त हो, तो मन में निरथंक अन्य वासनाएँ (बुद्धि ) उत्पन्न नहीं 
होने पाती और मन भी विगडइने नहीं पाता । अतएवं गीता ( २. ४१ ) में कर्मयाग- 
शात्त्र का प्रथम सिद्धान्त यह है, कि पहले व्यवसायात्मिक बुद्धि वो थुद्र और ग्थिर 
रखना चाहिये । केवछ गीता ही में नही, किन्तु कान्टने” मी बुद्धि के एसी प्रभार 
दो भेद किये है; और शुद्ध अर्थात्‌ व्यवसायात्मिक बुद्धि के एवं व्यावहारिर 
अर्थात्‌ वासनात्मक बुद्धि के व्यापारों का विवेचन दो स्वतंत्र ग्रन्‍्वी में किया है| 
वस्तुतः देखने से तो यही प्रतीत होता हैं, फि व्यवसायात्मिका घुद्धि की स्थिर 
करना पातजल योगशास्र ही का विपय है; कर्मयोगशातक्न का नहीं। किन्दर गीता 
का सिद्धान्त है, कि कर्म का विचार करते समय उसके परिणाम की ओर ध्यान ४ 
कर पहले सिर्फ यही ठेखना चाहिये, कि कर्म करनेवाले की वासना अशथांव्‌ वासना- 
त्मक बुद्धि कैसी है ( गी. २. ४९) | और इस प्रकार जब वासना के विषय में विचार 
किया जाता है, तब प्रतीत होता है, कि जिसकी व्यवसायात्मिक बुद्धि स्थिर ओर 
झुड नही रहती, उसके मन में वासनाओं की भिन्न मित्र तरंग उत्पन्न हुआ करती 
है। और इसी कारण कहा नहीं जा सकता, कि वे वासनाएँ संदेव झुद्ध और पवित 
ही होगी (गी. २. ४१)। जब कि वासनाएँ ही शुद्ध नहीं है, तब आगे कम भी 
जुद्ध कैसे हो सकता है? इसी लिये कर्मयोग में भी - व्यव॒सायात्मिक बुद्धि को भ्ुद्ध 
करने के लिये - साधनो अथवा उपायो का विस्तारपूर्वक विचार करने पी आवच्यक्ता 
होती है; और इसी कारण भगवद्गीता के छठे अध्याय में बुडि को झुड्ध करने के टिय्ि 
एक साधन के तौर पर पातजलयोग का विवेचन किया गया है। परतु इस सम्बन्ध पर 
ध्यान न दे कर कुछ सांप्रदायिक टीकाकारों ने गीता का यह तालये निकाल्य हैं, फिं 
गीता मैं केवछ पातंजल्योग का ही प्रतिपादन किया गया है। अब पाठको के ध्यान 
मे यह बात आ जायगी, कि गीताभासत्र में बुद्धि! ऋब्द के उपयुक्त दोनो लथधा पर 
और उन अर्थ के परस्पर सम्बन्ध पर ध्यान रखना कितने महत्व वा है ! 


इस बात का वर्णन हो चुका, कि मनुप्य के अन्तःक्रण के व्यापार क्सि प्रफार 
हुआ करते है; तथा उन व्यापारों को देखते हुए मन और बुद्धि के पाय “28 
है, तथा बुद्धि शब्द के कितने अर्थ ,होते है। अब मन और व्यवनाबात्मिक डॉ 
को इस प्रकार प्रथक्‌ कर देंने पर देखना चाहिये, कि सदसद्रिविक-देवता या चथाथ 
रूप कया हैं? इस देवता का काम सिर्फ भले-ुरे वा छुनाव करना है। अतण्व इश्नग 


* कान्ट ने ध्यवत्तायात्मिय इ्धि को एप ००४०) शीर बाननात्मन दाद मा 


एबलॉंट्यां रिष्या5णा कटा हैं। 


) 
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-समावेश 'मन' में नहीं किया जा सकता; और किसी भी बात का विचार करके निर्णय 
करनेवाली व्यवसायात्मिक बुद्धि केवल एक ही है; इसलिये सदसद्विवेक-रूप 'दिवता? के 
लिये कोई स्वतन्त्र स्थान ही नहीं रह जाता। हाँ, इसमे सन्देह नहीं, कि जिन बातों 
-का या विषयो का सार-असार-विचार करके निर्णय करना पड़ता है, वे अनेक और 
मिन्न भिन्न ठेवता हो सकते हे । जैसे व्यापार, लडाई, फोजदारी या दीवानी मुकठमे, 
"साहुकारी, कृषि आदि अनेक व्यवसायों में हर मौके पर सार-असार-विवेक करना 
पडता है। परन्तु इतने ही से यह नहीं कहा जा सकता, कि व्यवसायात्मिक बुद्धियाँ 
भी भिन्न मिन्न अथवा कई प्रकार की होती है। सार-असार विवेक नाम की क्रिया 
सर्वत्र एक ही सी है; और इसी कारण विवेक अथवा निर्णय करनेवाली बुद्धि भी एक 
होनी चाहिये। परन्तु मन के सद्श बुद्धि भी शरीर का धर्म हैं। अतएव पूर्वकर्म के 
अनुसार - पूर्वपरम्परागत या आनुषंगिक संस्कारों के कारण, अथवा शिक्षा आदि 
अन्य कारणों से - यह बुद्धि कम या अधिक सात्तिकी, राजसी या तामसी हो 
सकती है। यही कारण है, कि जो बात किसी एक की बुद्धि में श्राह्म प्रतीत होती है, 
वही दूसरे की चुद्धि में अग्राह्म ज॑चती है। इतने ही से यह नहीं समझ लेना चाहिये, 
कि बुद्धि नाम की इन्द्रिय ही प्रत्येक समय मिन्न मिन्न रहती है। आँख ही का उठा- 
हरण लीजिये । किसी की आँखें तिरछी रहती है, तो किसी की मद्दी और किसी की 
कानी* किसी की दृष्टि मन्द ओर किसी की साफ रहती है। इससे हम यह कभी नहीं 
कहते, कि नेत्रेन्त्िय एक नहीं, अनेक हैं। यही न्याय बुद्धि के विषय में भी उपयुक्त 
होना चाहिये । जिस बुद्धि से चावल अथवा गेहूँ जाने जाते है* जिस बुद्धि से पत्थर 
ओर हीरे का भेढ जाना जाता है; जिस वुद्धि से काले-गोरे वा मीठे-कड़वे का शान 
होता है: वही इन सब बातों के तारतम्य का विचार करके अन्तिम निर्णय भी किया 
करती है, कि भय किसमें है, और किसमें नहीं; धर्म अथवा अधर्म और कार्य 
अथवा अकार्य में क्या भेद है, इत्याटि। साधारण व्यवहार में 'मनोंदेवताः कह 
कर उसका चाहे जितना गोरव किया जाय. तथापि तत््वज्ञान की दृष्टि से वह एक ही 
व्यवसायात्मिक बुद्धि है। इसी अभिप्राय की ओर ध्यान ठे कर गीता के अठारहवें 
अध्याय में एक ही बुद्धि के तीन भेद ( सात्तिक, राजत और तामस ) करके भगवान 
ने अजुन की पहले यह वतलाया है कि :- 


प्रवृत्ति च निवृत्ति च कार्योाकार्य भयाभये। 

बन्ध मोक्ष च या वेत्ति चुद्धिः सा पार्थ साक््विकी ॥ 
अर्थात्‌ “ सात्तिक बुद्धि वह है, कि जिसे इन बातो का यथार्थ ज्ञान है *- कौन-सा 
काम करना चाहिये और कौन-सा नही. कौन-सा काम करने योग्य है और कौन-सा 
अयोग्य, किस बात से ड्रना चाहिये और किस बात से नहीं, किसमें बन्धन है और 
फिसमे मोक्ष ? (गी, १८, ३० )। इसके बाद यह वतलछाया है कि ;- 
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यया धर्ममधर्स च कार्य चाकार्यमेच च । 
अयथावत प्रजानाति बुद्धि; सा पार्थ राजमी ॥ 


अर्थात्‌ धर्म और अधरम, अथवा कार्य और अकार्य का यथार्थ निर्णय जे वृद्धि 
नहीं कर सकती, यानी जो बुद्धि हमेशा भूल किया करती हैं, वह राजसी है ' 
(१८, ३१ )। और अन्त में कहा है कि :- दे 


अधर्म धर्ममिति या मन्यते तमसावुता | 
रे [ ३७.. [० कली... काश, सं ह९ 
सर्वार्थांनविपरीतांश्व बुद्धि! मा पाथ तामसी ॥ 


अर्थात्‌ “ अधर्म को ही धर्म माननेवाी, अथवा सब बातो का विपरीत या उल्थ 
निर्णय करनेवाली बुद्धि तामसी कहराती है” (गी. १८. ३१ )। इस विवेचन मे 
त्पष्ट हो जाता है, कि केवल भछे-बुरे का निर्णय करनेवाली, अर्थात्‌ सब्सद्विवेक 
बुद्धिरुप स्वतन्त्र और भिन्न ेबता गीता की सम्मत नहीं हैं) उसका आर यह नहीं 
है, कि संदेव ठीक ठीक निर्णय करनेवाली बुद्धि हो ही नहीं सकती। उपयुक्त 
छोको का भावार्थ यही हैं, कि बुद्धि एक ही है; और ठीक ठीक निर्णय करने फा 
सात्त्विक गुण इसी एक बुद्धि में पूर्वसस्कारों के कारण शिक्षा से तथा इन्द्रियनिम्नह 
अथवा आहार आहि के कारण उत्पन्न हो जाता है; भीर इन प्रव॑सेस्कार-प्रभति 
कारणो के अभाव से ही - वह बुद्धि जैसे कार्य-अकार्य-निर्णय के विषय में बेसे ही 
अन्य दूसरी बातो में भी - राजसी अथवा तामसी हो सकती हु। इस सिद्धान्त 
की सहायता से भछी माँति माल्म हो जाता है, के चोर और साह की बुद्धि मे, 
तथा भिन्न मिन्न देशों के मनष्यों की चुद्धि में मिन्नता क्‍यों हुआ फरती हूं। परन्तु 
जब हम सब्सद्दिवेचन-शक्ति को स्वन्तत्न ठेवता मानते हैं; तब उक्त विषय दी्‌ 
उपपत्ति दीफ ठीक सिद्ध नहीं होती। प्रत्येक मनुष्य का क्तंब्य है, कि वह अपनी 
बुद्धि को सात्विक बनावे। यह काम इख्ियनिग्रह के त्रिता हो नहीं सकता। तत 
तक व्यवसायात्मिक बुद्धि यह जानने में समर्थ नहीं है, कि भर॒प्य का हित सिम 
बाद में है; और जब तक वह उस चात का निर्णय या परीक्षा फिये बिना ही 
इच्धियो की इच्छानुसार आचरण करती रहती है, तत्र तक वह बुद्धि 'छेद्ठ! नह 
कही जा सकती। अतएव बुद्धि को मन और इम्ठियो के अधीन नहीं होने देना 
चाहिये । किन्तु ऐसा उपाय करना चाहिये, कि जिससे मत और इम्द्रियोँ बुद्धि ४ 
अधीन रहे । भगवद्ीता ( २. ६७, ६८३ हे. ७, ४९; ६. ९४-६६ ) में यही सिंठान्त 
अनेक स्थानी में बतलाया गया है; और यही फारण है. कि क्ठोषनिपद्‌ में अर्थ 
को रथ की उपमा दी गईं है; तथा यह रूपक बेंधा गया है, कि उ्ते अरिरिरर्षी 
रथ में जुते हुए दम्दरियॉस्पी घोटों को विषयोपभोग के मांग में अच्छी तरह चलन 
'के लिये ( व्यवसायाप्मिक ) बुद्धिरपी सारथी को मनोमय लगाम थीरता से रच 


रहना चाहिये (कठ, ३. ३-९) । महाभारत (बन, २१०५ रे४; सदी, ७. १३: लेख, 


हि 
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५१, ०) में भी वही रूपक दो-तीन स्थानों मे कुछ हेरफेर के साथ लिया गया है। 
इन्द्रियनिग्रह के इस कार्य का वर्णन करने के लिये उक्त दृश्ान्त इतना अच्छा है, कि 
औस के प्रसिद्ध तच्ववेत्ता लगे ने भी इच्धियनिग्रट का वर्णन करते समय इसी 
रूपक का उपयोग अपने ग्रन्थ मे किया हैं ( फिड़स, २४६ )। भगवढ़ीता में, यह 
दृष्टान्त प्रत्यक्ष रुप से नहीं पाया जाता! तथापि इस विषय के सन्दर्भ की ओर जो 
ध्यान देगा, उसे यह बात अवच्य माल्म हो जायगी, कि गीता के उपयुक्त >छोको 
में इम्ठ्रियनिग्रह का वर्णन इस दृष्टान्त को लक्ष्य करके ही किया गया है। सामा- 
न्यतः अथात्‌ जब शास्त्रीय सक्ष्म भेद् करने की आवश्यकता नहीं होती तब, 
उसी को मनोनिग्नह भी कहते है। परन्तु जब 'मना और ,थबुड्धि मे-जैसा कि 
ऊपर कह आये हैं - भेद किया जाता है, तब निग्रह करने का कार्य मन को नहीं, 
किन्तु व्यवसायात्मिक बुद्धि को ही करना पडता है। इस व्यवसायात्मिक बुद्धि को 
जुद्ध करने के लिये - पातंजल-योग की समाधि से, भक्ति से, ज्ञान से अथवा ध्यान 
से परमेश्वर के यथार्थ स्वरूप को पहचान कर- यह तत्त्व पूर्णतया बुद्धि मे मिद 
जाना चाहिये कि, “सब प्राणियों में एक ही आत्मा है?। इसी को आत्मनिष्ठ 
बुद्धि कहते है। इस प्रकार जब व्यवसायात्मिक बुद्धि आत्मनिष्ठ हो जाती है और 
मनोनिग्रह की सहायता से मन और इन्ठियों उसकी अधीनता मे रह कर आनानुसार 
आचरण करना सीख जाती हैं, तब इच्छा, वासना आहि मनोधर्म ( अथोत्‌ वासना- 
त्मक बुद्धि ) आप-ही-आप शअ्रुछ और पवित्र हो जाते है* और शुद्ध सात्विक कर्मों 
की और देहैन्द्रियो की सहज ही प्रवृत्ति होने लगती है। अध्यात्म दृष्टि से यही 
सच सदाचरणों की जड़ अर्थात्‌ कमयोगशात्न का रहस्य है। 

ऊपर किये गये विवेचन से पाठक समझ जावेगे, कि हमारे शास््रकारों ने मन 
और बुद्धि की स्वाभाविक बृत्तियो के अतिरिक्त सदसद्ठिवेक-शक्तिरूप स्वतन्त्र देवता का 
अस्तित्व क्यो नहीं माना है। उनके मतानुसार भी मन या बुद्धि का गौरव करने के 
लिये उन्हे “देवता” कहने में कोई हज नहीं है; परन्तु तात्विक दृष्टि से विचार करके 
उन्होने निश्चित सिद्धान्त किया हैं, कि जिसे हम मन या बुद्धि कहते है, उससे भिन्न 
और स्वयम्भू 'सब्सद्विवेक' नामक किसी तीसरे टेवता का अस्तित्व हो ही नहीं 
सकता । ' सता हि सन्देहपठेपु० ? बचन के 'सता? पढ की उपयुक्तता और महत्ता भी 
अब भी भाँति प्रकट हो जाती है। जिनके मन शुद्ध और आत्मनिष्ठ है, वे यदि 
अपने अन्तःकरण की रवाही ले, तो कोई अनुचित बात न होगी; अथवा यह भी 
कहा जा सकता हैं, कि किसी काम को करने के पहले उनके लिये यही उचित है, 
कि वे अपने मन को अच्छी तरह बुद्ध करके उसी की गवाही लिया करे। परन्तु यदि 
कोई चोर कहने लगे, कि ' मैं मी इसी प्रकार आचरण करता हूँ? तो यह कढ्पि 
उचित न होगा। क्योंकि, दोनों की सदसद्विविचन-शक्ति एक ही सी नहीं होती। 

रुपों की बुद्धि सात््विक और चोरों की तामसी होती है। साराश, आधिदेवत 
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पक्षवालोी का सद्सद्विवेक-देवता” तत््वजान की दृष्टि से स्वतन्त्र देवता सिद्ध नहीं 
होता; किन्तु हमारे झास्रकारों का सिद्धान्त है, कि वह तो व्यवसायात्मिक घुद्धि के 
स्वरूपों ही मे से एक आत्मनिष्ठ अथांत्‌ सात्विक स्वरूप है। ओर जब यह सिद्धान्त 
स्थिर हो जाता है, तब आधिवेवत पश्ष गहरी अपने आप ही कमजोर हो जाता है। 
की रक सिद्ध हो गया, कि आधिमीतिक-पक्ष एकंट्रेगीय तथा अपूर्ण है, और 
आधिदेवत पक्ष की सहल युक्ति भी किसी काम की नहीं, तब यह जानना आवश्यक 
है, कि कर्मयोगशारत्र की उपपत्ति हूँढने के लिये कोई अन्य मार्ग है या नहीं। और 
उत्तर भी यह मिल्ता है, कि हॉ, मार्ग है; और उसी को आध्यात्मिक कहते है। 
इसका कारण यह है, कि यत्रपि बराह्य-कर्मा की अपेक्षा बुद्धे श्रेन्‍्ठ हे, तथापि जब 
सदसद्विवेक-बुद्धि नामक स्वतन्त्र और स्वयम्भू ठेवता का अस्तित्व सिद्ध नहीं हो 
सक्रता, तब कर्मयोगशास््र में भी इन प्रभे का विचार करना आवश्यक हो ज्ञाता 
है, कि शुद्ध कर्म करने के लिये बुद्धि को किस प्रकार थ्र॒ुद्ध रखना चाहिये; झृद्ध 
बुद्धि किसे कहते है; अथवा चुद्धि किस प्रकार शुद्ध की जा सकती हैं। और यह 
विचार केचल वाह्य-सश्टि का विचार करनेवाले आधिमोतिकश्नानत्रों को छोडे प्रिना, तथा 
अध्याक्मजान मे प्रवेश किये बिना पूर्ण नही हो सकता। दस विपय में हमारे आास्वफारो 
का अन्तिम सिद्धान्त यही है, कि जिस बुद्धि को आत्मा का अथवा परसेखर के स्वे- 
व्यापी यथार्थ स्वरूप का पूर्ण जान नही हुआ है, वह बुद्धि झुद्ध नहीं हैं। गीता मे 
अध्याव्मशासत्र का निरुपण यही चतलाने के लिये किया गया है, कि आत्मनिष्ठ बुद्धि 
किसे कहना चाहिये । परन्तु इस पूर्वापर-सम्बन्ध की ओर ध्यान न दे कर, गीता के कुछे 
साम्प्रदायिक टीकाकारों ने यह निश्चय किया है, कि गीता में मुख्य प्रतिपाद्य वेदान्त ही 
है। आगे चल कर यह बात विस्तारपूर्वक बतलाई जायगी, कि गीता में प्रतिपादन किये 
गये विपय के सम्बन्ध में उक्त टीकाकारों का किया हुआ निर्णय ठीक नहीं है। यहां 
पर सिर्फ यही वतल्ाया है, कि बुद्धि को झुद्ध रखने के लिये आत्मा का मी अवश्य 
विचार करना पडता है। आत्मा के विषय में यह विचार दो प्रकार किया जाता हैं «- 
( १) स्वय अपने पिण्ड, क्षेत्र अथवा भरीर के और मन के व्यापारों का निरीक्षण 
करके यह विचार करना, कि उस निरीक्षण से क्षेत्रढपी आत्मा कैसे उत्रन्न होता है 
(गी. आ. १३ )। दसी को आरीरिक अथवा भेत्रक्षेत्रगविच्चार महते हैं: ओर इसी कारण 
वेदान्तसूत्री को आरीरक (अरीर का विचार करनेवाले ) चैत्र कहते €। खब अप 
अपने शरीर और मन का इस प्रकार विचार होने पर, (२) जानना चाहिं, कि 
उस विचार से मिष्पन्न होनेवाल्य तत्व -और हमारे चारो ओर वी दस्व-्ं्ट अर्थात्‌ 
ब्रह्माण्ड के निरीक्षण से निप्पन्न होनेवाल तत्व-ठोनों एक ही हैं अयवा मित्र भिन्न 
है। इस प्रकार किये गये दृष्टि के निरीक्षण को क्षर-अक्षर-विचार अपवा व्यक्त तल हे 
विचार कहते है। सृष्टि के सब नाशवान्‌ पदाथों को क्षण या “व्यक्त! कहते हे कक 
सष्टि के उन नाशवान पद्मथों में जो सारभूत नित्यतत्त है, उसे 'अनरं या अव्यक्त 
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कहते है (गी. ८. २९ १५. १६ ); स्षेत्रक्षेत्नविचार और क्षर-अक्षर-विचार से प्रात 
होनेवाले इन दोनो तत्वों का फिर से विचार करने पर प्रकट होता है, कि ये दोनो तत्त्व 
जिससे निष्पन्न हुए हैं और इन दोनो के परे जो सब्र का मूलभूत एकतत््व हैं, उसी की 
“परमात्मा” अथवा 'पुरुषोत्तम' कहते हैं (गी. ८. २० )। इन घातो का विचार 
भगवद्वीता में किया गया है- और अन्त में कर्मयोगशाल की उपपत्ति बतलने के लिये 
यह दिखलाया गया हैं, कि मूलभूत परमात्मरूपी तत्व के ज्ञान से बुद्धि किस प्रकार झुद् 
हो जाती है। अतएव उस उपपत्ति को अच्छी तरह समझ लेने के लिये हमे भी उन्हीं 
मार्गों का अनुकरणं करना चाहिये। इन मागो में से ब्रह्माण्ड-जश्ञन अथवा क्षर-अकषर- 
विचार का विवेचन अगले प्रकरण में किया जायगा । इस प्रकरण मे, सदसद्विवेक-देवता 
के यथार्थ स्वरूप का निर्णय करने के लिये, पिण्ड-शञान अथवा क्षेत्रक्षेत्र् का जो विवेचन 
आरम्भ किया गया वह अधूरा ही रह गया है। इस लिये अब उसे पूरा कर लेना चाहिये। 
पॉचमौतिक स्थूछ ठेह, पॉच कर्मेल्ठियां, पॉच ज्ञानेन्द्रियों, इन जानेन्द्रियों के 
शब्द-स्पश-रूप-रस-गन्धात्मक पॉच विषय, सकट्प-विकव्पात्मक मन ओर व्यवसाया- 
त्मिक लुद्धि - इन सत्र विपयो का विवेचन हो चुका । परन्तु, इतने ही से शरीरसम्बन्धी 
विचार की पूर्णता हो नही जाती। मन और बुद्धि केवल विचार के साधन अथवा 
इन्द्रियों हैं। यदि उस जड शरीर में इनके अतिरिक्त प्राणरूपी चेतना अथोत्‌ हलचल 
न हों, तो मन और बुद्धि का होना न होना बरावर ही - अर्थात्‌ किसी काम का 
नहीं - समझा जायगा। अर्थात्‌, शरीर मे, उपर्युक्त बातो के अतिरिक्त चेतना नामक 
एक और तत्व का भी समावेश होना चाहिये। कभी कभी 'चेतना” शब्द का अर्थ 
“चैतन्य? नहीं माना गया है: वरन्‌ “जड देह में दृग्गोचर होनेवाली ग्राणों की हलचल, 
चेथश या जीवितावस्था का व्यवहार ? सिर्फ यही अर्थ विवन्षित हैं। जिसका हित- 
रक्ति के द्वारा जड पदार्थों में भी हलचल अथवा व्यापार उत्पन्न हुआ करता है, 
उसकी चैतन्य कहते हैं; और अच इसी शक्ति के विषय में विचार करना है। शरीर 
मे दग्गोचर होनेवाले सजीवता के व्यापार अथवा चेतना के अतिरिक्त जिसके कारण 
प्रेरा-तेरा! यह भेढ उत्पन्न होता है, वह भी एक मिन्न गुण हैं। उसका कारण यह 
है, कि उपयुक्त विवेचन के अनुसार वृद्धि सार-असार का विचार करके केवल निर्णय 
क्रनेवाली एक इन्द्रिय है; अतएवं 'भेरा-तेराः इस भेढ-भाव के मूल को अर्थात्‌ - 
अहकार की उस बुद्धि से प्रथक्‌ ही मानना पडता है। इच्छा-दवेप, सुख-दुःख आदि 
इन्द्र मन ही के गुण हैं। परन्तु नेयायिक इन्हें आत्मा के गुण समझते हैं। इसी 
लिये इस भ्रम को हटाने के अर्थ वेदान्तशात्त्र ने इसका समावेश मन ही में क्या 
है। इसी प्रकार जिन मूल्तत्वों से पचमहाभूत उत्पन्न हुए है, उन प्रकृतिरूप तत्त्वों 
का सी समावेश झरीर ही में किया जाता हैं (गी. १३. ५, ६ ) | जिस शक्ति के 
द्वारा ये तत्त्व स्थिर रहते है, वह भी इन सब से न्यारी है। उसे धृति कहते हैं ( गी. 
१८, ३२३२ )। इन सब वातो की एकत्र करने से जो समुच्य-रूपी पढ्र्थ बनता है, 
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उसे शाज्री मे सविकार गरीर अथवा क्षेत्र कहा है; ओर व्यवहार में इसी चलता- 
फिरता ( सावेकार ) मनुष्य गरीर अथवा पिण्ड कहते हैं। क्षेत्र धब्ठ की यह ध्याख्या 
गीता के आधार पर की गई है; परन्तु दच्छा-द्वेप आह़ि गुणो की गणना करते समय 
कभी इस व्याख्या मे कुछ हेरफेर भी कर विया जाता है। उद्यहरणाथ, भान्ति-पर्च 
के जनक-सुल्मा-सवाद (भा, ३२०) में गरीर को व्याख्या करते समय पचरर्मनिद्रयों 
के बढले काछ, सदसदभाव, विधि, श॒ुक्क और चल का समावेश किया गया है । 
टूस गणना के अनुसार पचकर्मन्द्रियों की पच्रमहाभूतों ही में भामिल करना पडता 
है; और यह मानना पडता है, कि गीता की गणना के अनुसार काल का अन्नभांव 
आकाश में और विधि-बछ आइिको का अन्तर्माव अन्य महाभूतो में किया गया है । 
कुछ भी हो; इसमे सन्देह नहीं, कि क्षेत्र शब्द से सब लोगों की एक ही भभथ 
अमिप्रेत हैं। अर्थात्‌, मानसिक और झारीरिक सब द्रव्यों ओर गुणों का आ्राणस्पी 
विशिष्ट चेतनायुक्त जो समृद्य है, उसी को क्षेत्र कहते है। भरीर शब्द का उपयोग 
मृत ठेह के लिये भी फिया जाता है। अतएव उस विप्य का विचार करते समय 
क्षेत्र! शब्द ही का अधिक उपयोग किया जाता है। क्योकि वह शरीर शब्द से मिन 
है। क्षेत्र” का मूल अर्थ खेत है; परन्तु प्रस्तुत प्रकरण मे ' सविकार और सजीव 
मनृष्य-देह * के आर्थ मे उसका लाक्षणिक उपयोग किया गया है। पहले जिसे हमने 
८ बडा कारखाना * कहा है, वह यही 'सबिकार और सजीव मनुग्य देह ' ह। बाहर 
का माल भीतंर लेने के लिये और फारखाने के भीतर का माल बाहर भेजने के लिये, 
जनेन्द्रियाँ उस कारखाने के यथाक्रम द्वार हैं; और मन, चुद्धि भहकार एक चतना 
उस कारखाने में काम करनेवाले नौकर है। ये नौकर जो कुछ व्ववहार कराते हैं या 
करते हैं, उन्हें इस क्षेत्र के व्यापार, विकार अथवा कर्म कहते हैं । 

इस प्रकार क्षित्र” शब्द का अर्थ निश्चित हो जाने पर यह प्रश्न सहज ही उदता 
है, कि यह क्षेत्र अथवा खेत है किसका ? कारखाने का कोई स्वामी भी है चा नहीं? 
आत्मा गब्द का उपयोग बहुधा मन, अन्तःकरण तथा स्वर्य अपने लिये भी किया 
जाता है। परन्तु उसका प्रधान अर्थ क्षेत्र” अथवा “शरीर का खामी * ही हैं| 
मनुष्य के जितने व्यापार हुआ करते है - चाहे वे मानसिक हो या शारीरिक - वें सह 
उसकी बुद्धि भादि अन्तरिद्धियों, चक्ष आहि जनेन्द्रियों, तथा हस्त-पाद ओडि 
कॉंसियों ही किया करती है। इख्टियो के इस समूह मे बुद्धि और मन सब से शे४ है । 
परत, यद्यपि वे श्रेष्ठ है, तथापि अन्य दन्द्रियों के समान वे भी अन्त म जद हहूं | 
प्रकृति के ही विकार है (अगला प्रकरण देखो) अतएब, यद्यपि मन और दे समःटर 


क्त ०. ली ता 
परत कर ६ 


है, तथापि उन्हें अपने अपने विशिष्ट च्यापार के अतिरिक्त आर कुछ मरते भरत नः 
बनता; ओर न कर सकना समव ही है। यही सच €, कि मन चितन ण्खता € आर 
द्वि निश्चित करती हे। परन्तु इससे यह निश्चित नहीं होता, ऊ्रि न कामों से शा 
और मन किन के लिये करते है; अभवा भिन्न मिन्त समय पर मन आर डाऊ के 
गी. २, १० 
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पृथक पृथक्‌ व्यापार हुआ करते है, इनका एकत्र ज्ञान होने के लिये जो एकता करनी 
पडती है, वह एकता या एकीकरण कोन करता है; तथा डसी के अनुसार आगे सब 
इन्द्रियों को अपना अपना व्यापार तदनुकूल करने की दशा कौन दिखाता है। यह 
नहीं कहा जा सकता, कि यह सच काम मनुष्य का जड शरीर ही किया करता है। 
इसका कारण यह है, कि जब शरीर की चेतना अथवा सब हलूचल करने के व्यापार 
नष्ट हो जाते है, तब जड़ शरीर के बने रहने पर भी वह इन कामो की नही कर 
सकता; और जड़ शरीर के घटकावयव जैसे मास, स्नायु इत्यादि तो अन्न के परिणाम 
हैं; तथा वे हमेशा जीर्ण हो कर नये हो जाया करते है। इसालिये, “कल जो मैने 
अमुक एक बात देखी थी, वही में आज दूसरी देख रहा हूँ? इस प्रकार की एकत्व- 
बुद्धि के विषय में यह नहीं कहा जा सकता, कि वह नित्य बदलनेवाले जड शरीर का 
ही धर्म है। अच्छा; अब जत्र ठेह छोड कर चेतना को ही स्वामी माने, तो यह 
आपत्ति दीख पड़ती है, कि गाढ निढ़ा मे प्राणादि वायु के श्वासोच्छवास प्रम्मति व्यापार 
अथवा रुधिरामिसरण आहि व्यापार - अथांत्‌ चेतना -के रहते हुए भी, 'में! का 
ज्ञान नहीं रहता ( बवृ, २. १, १५-१८ ) अतणव यह सिद्ध होता है, कि चेतना - 
अथवा ग्राण अमति का व्यापार - भी जड़ पढाथ मे उत्पन्न होनेवाला एक प्रकार का 
विशिष्ट गुण है। वह इन्द्रियों के सब्च व्यापारों की एकता करनेवाली मूलशक्ति या 
स्वामी नही है (कठ, ५. ५)। मेरा! और तेरा? इन सम्बन्धकारक शब्दों से केवल 
अहंकाररूपी गुण का वोध होता है; परन्तु इस बात का निर्णय नहीं होता, कि 'अह! 
अर्थात्‌ मैं? कौन हूँ। यदि इस 'मैं? या 'अहं? को केवल भ्रम मान छें, तो प्रत्येक की 
प्रतीति अथवा अनुभव वैसा नहीं है; और इस अनुमव को छोड कर किसी अन्य 
वात की कल्पना करना मानों श्रीसमर्थ रामठास स्वामी के निम्न वचनो की सार्थकता 
ही कर ठिखाना है - “ प्रतीति के बिना कोई भी कथन अच्छा नहीं लगता । वह कथन 
ऐसा होता है, जैसे कुत्ता मेह फेला कर रो गया हो |!” (ढा .९, ५ १५)। अनुभवके 
विपरीत इस वात की मान लेने पर भी इन्द्रियो के व्यापारों की एकता की उपपत्ति 
का कुछ भी पता नहीं ल्गता। कुछ लोगो की राय है, कि 'में' कोई भिन्न पदार्थ नहीं 
है, क्षितर' शब्द मे जिन - मन, बुद्धि, चेतना, जड देह आदि- तत्त्वो का समावेश 
किया जाता है, उन सब के संघात या ससुच्चय को ही "मैं! कहना चाहिये। अब यह 
बात हम प्रत्यक्ष देखा करते हैं, कि लकडी पर लकड़ी रख देंने से ही सन्दूक नहीं बन 
जाती, अथवा किसी घड़ी के सब्र कील-पुजो की एक स्थान में रख देने से ही उसमे 
गति उत्पन्न नहीं हो जाती। अतएवं यह नहीं कहा जा सकता, कि केवल संघात 

या समुच्चय से ही कठेत्व उत्पन्न होता है। कहने की आवश्यकता नहीं, कि क्षेत्र 

के सब व्यापार सीडी सरीखे नहीं होते। किन्तु उनमे कोई विशिष्ट विशा, 

उद्देश या हेठ रहता है। तो फिर क्षेबरूपी कारखाने में काम करनेवाले मन, 

बुद्धि आदि सब नौकरों को इस विशिष्ट दिशा या उद्देश की और कौन प्रवृत्त 
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फरता है? सघात का अर्थ केवछ समूह है। कुछ पदायों की एकत्र करके उनका एक 
समूह बन जाने पर भी विल्ग न होने के लिये उनमे धागा टालना पडता है। नहीं 
तो वे फिर कभी-न-कभी अलग अछग हो जायेगे। अब्र हमे साचना चाहिये, कि 
यह धागा कौनसा हैं? यह बात नही है, हि गीता का सथात मान्य न हो; परन्तु 
उसकी गणना क्षेत्र ही में की जाती हैं (गीता १३,६ )। सचात से इस बात का 
निर्णय नहीं होता, कि क्षत्र का स्वामी अर्थात क्षेत्र" कान है। कुछ लोग समझते 
है, कि समुच्य में कोई नया गुण उत्पन्न हो जाता है। परन्तु पहले तो यह मत 
ही सत्य नही; क्योकि तत्त्वजो ने पृर्ण विचार करके सिद्धान्त कर विया हैं, कि जो 
पहले किसी भी रूप से अस्तित्व मे नही था, वह इस जगत्‌ में नया उत्पन्न नहीं 
होता (गीता २. १६ )। यदि हम दस सिद्धान्त को क्षण भर लिये एक और 
घर ठे, तो भी यह प्रश्न सहज ही उपस्थित हो जाता है, कि सघात में उत्पन्न 
होनेवाला यह नया गुण ही क्षेत्र का स्वामी क्‍यों न माना जाय। टस पर कद 
अवांचीन आधिभौतिकशास््रनों का कथन हैं, कि ठ्रव्य ओर उसके गुण भिन्न 
मिन्न नहीं रह सकते; गुण के लिये किसी-न-किसी अधिप्नान की आवश्यकता 
होती है। इसी कारण समुत्रयोत्पन्न गुण के बदले ल्लोग समुशच्चय ही की उस श्षत्र 
का स्वामी मानते है। ठीक है; परन्तु व्यवहार में भी “अग्रि शब्द के बदले 
लकड़ी, “विद्युत! के बढल मेब्र, अथवा प्रथ्वी की 'आकर्षण-शक्ति! के बढ़ले प्रथ्वी 
ही क्यो नहीं कहा जाता” यदि यह वात निर्विवाद सिद्ध है, कि क्षेत्र के सब 
व्यापार व्यवस्थापृर्वकत उचित रीति से मिल-जुल कर चलते रहने के लिये - मन 
और बुद्धि के सिवा - किसी भिन्न भक्ति का अस्तित्व अत्यन्त आवच्यक हं। ओर 
यह यह वात सच हो, कि उस शक्ति का अधिष्ठान अब्र तक हमारे लिये अगभ्य 
है; अथवा उस शक्ति या अधिए्टान का पूर्ण-म्वस्प ठीक ठीक नहीं बतलाया जा 
सकता है; तो ग्रह कहना न्यायोचित कैसे हो सकता ६. कि वह शक्ति है ही नहीं! 
जैसे कोई भी मनुप्य अपने ही कन्धे पर बैठ नही सब्ता, बसे ही यह मी नहीं स्टा 
जा सकता, कि संघातसम्बन्धी जान त्वय सबात ही ग्रात वर लेता ह€। आना नरक 
दी दृष्टि से भी यही दृठ अनुमान किया जाता हे, कि उहेन्डिय आ़े सबात के 
व्यापार जिसके उपभोग के लिये अथवा लोभ हुआ के लिये है, वह गवात मे 
मिन्न ही है। वह तत्व - जो कि संघात से भिन्न है - ग्वय सत्र बातो वा जनता €। 
इसलिये यह वात सच है, कि सृष्टि के अन्य पढायो के सहझ यह स्वयं अपने ही 
लिये 'जेय” अर्थात्‌ गोचर हो नहीं सकता। परन्तु इसके अल्तित्व में डुंडे बाधा 
नहीं पड सकती। क्योकि यह नियम नहीं हैं, कि सब पद्मयों को एक ही श्रेणी 
या वर्ग (जैसे जेय ) में शामिल कर देना चाहिये। सत्र पत्मथ्ा के देय मी 
विभाग होते है; जैसे जाता और नेय - अर्वात्‌ जाननेवाला और हक कस 
भर जब कोई वस्तु दूसरे वर्ग (जेब ) में झामिल नहीं होती. तर उसका समावस 
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पहले वर्ग ( जाता ) में हो जाता है। एवं उसका अस्तित्व भी जेय वस्तु के समान 
ही पृर्णतया सिद्ध होता हैं। इतना नही; किन्ठ यह भी कहा जा सकता हैं, कि संघात 
के परे जो आत्मतत््व है, वह स्वयं जाता हैं। इसलिये उसको होनेवाले शान का यहि 
वह स्वयं विषय न हो, तो कोई आश्रय की वात नहीं हैं। इसी अमभिप्राय से 
बृहदारण्यकीपनिपद्‌ में याज्षवल्क्य ने कहा है, “ अरे! जो सब बातों को जानता 
है, उसको जाननेवाला दूसरा कहाँ से आ सकता है!” - विजातारमरे केन 
विजानीयात्‌ (बृ, २. ४. १४ )। अतएव, अन्त में यही सिद्धान्त कहना पड़ता 
है, कि इस चेतनाविशिष्ट सजीव शरीर (क्षेत्र ) मे एक ऐसी शक्ति रहती है, जो 
हाथ-पैर आदि इन्द्रियो से लेकर प्राण, चेतना, मन और बुद्धि जैसे परतन्त्र एवं 
एकदेशीय नौकरों के भी परे है, जो उन सब के व्यापारों की एकता करती हैं, 
और उनके कायों की दिशा बतलछाती है; अथवा जो उनके कर्मा की नित्य साक्षी 
रह कर उनसे मिन्न, अधिक व्यापक और समर्थ है। साख्य और वेदान्तशात्नं 
को यह सिद्धान्त मान्य हैं; और अवांचीन समय में जर्मन तत््वज्ञ कान्ट ने मी 
कहा है, कि बुद्धि के व्यापारों का सृक्ष्म निरीक्षण करने से यही तत्त्व निप्पन्न होता 
है। मन, बुद्धि, अहकार और चेतना, ये सब शरीर के अथोत्‌ क्षेत्र के गुण अथवा 
अवयव है। इनका प्रवर्तक इससे भिन्न स्वतन्त्न और उनके परे है - “ यो बुद्धे+ 
परतस्तु स; ” (गी, ३, ४२ )। साख्यशास्त्र में इसी का नाम पुरुष हैं। वेदान्ती 
इसी को क्षेत््ञ अर्थात्‌ क्षेत्र को जाननेवाला आत्मा कहते हैं। “में हूँ? यह पत्येक 
मनुष्य को होनेवाली प्रतीति ही आत्मा के अस्तित्व का सर्वोत्तम प्रमाण है (वे. 
सू, शा भा, ३. (४ )। किसी को यह नहीं माठ्म होता, कि ' मैं नहीं 
हूं!!! इतना ही नहीं; किन्तु मुख से “ में नहीं हूँ ? शब्दों का उच्चारण करते समय 
भी “ नहीं हूँ ? इस क्रियापद के कता का - अथात्‌ 'में' का - अथवा आत्मा का वा 
अपना? का अस्तित्व वह प्रत्यक्ष रीति से माना ही करता है। इस प्रकार में! इस 
अहंकारयुक्त सगुण रूप से शरीर मे, स्वय अपने ही को व्यक्त होनेवाला आत्मतत्त्व 
के अर्थात्‌ क्षेत्र के असली, शुद्ध और गुणविरहित स्वरूप का यथाशक्ति निर्णय 
करने के लिये वेदान्तगास्त्र की उत्पत्ति हुई हैं। (गी, १३. ४ )। तथापि यह निर्णय 
केवल शरीर अर्थात्‌ क्षेत्र का ही विचार कर के नहीं किया जाता। पहले कहा जा 
चुका हैं; कि लेब-लेलन के विचार के अतिरिक्त यह भी सोचना पड़ता है, कि 
वाह्मसष्टि (ब्रह्माण्ड) का विचार करने से कौन-सा तत्त्व नित्पन्न होता है। 
ब्रह्माण्ड के इस विचार का ही नाम 'कर-अक्षर-विचार” है। क्षेत्र-भेत्रज्-विचार 
से इस बात का निर्णय होता ह, कि क्षेत्र मे ( अर्थात्‌ शरीर या पिन्ड में ) कौन-सा 
मूलतत््व (क्षेत्रन या आत्मा) है; और क्षर-अक्षर से वाह्म-सष्टि के अर्थात्‌ 
ब्रह्माण्ड के मूल्तत््व का ज्ञान होता हैं। जब इस प्रकार पिन्ड और ब्रह्माण्ड के मूल 

तत्वों का पहले प्रथकू प्रथकू निर्णय हो जाता है, तब वेदान्त मे अन्तिम सिद्धान्त. 
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किया जाता है#, कि ये दोनो तत्व एकल्प अर्थात्‌ एक ही हैं-यानी “जे 
पिण्ड में है, वही ब्रह्माण्ड में है। यही चराचर सृष्टि मे अन्तिम सत्य है ? | पश्चिमी 
देशों में मी इन बातों की चर्चा की गई है; और कान्ट जैसे कुछ पश्चिमी तच्वनो के 
सिद्धान्त हमारे वेदान्तशासत्र के सिद्धान्त से बहुत कुछ मिल्ते-जुलते भी ह। जब हम 
इस बात पर ध्यान देते है, और जब हम यह भी देखते है, कि वर्तमान समय की 
नाई प्राचीन का में आधिमौतिक शास्त्र की उन्नति नही हुईं थी; तब ऐसी अवस्था 
में जिन छोगो ने वेदान्त के अपूर्व सिद्धान्तो को ढ्/ेँढ निकाल, उनके अलेकफिक 
बुडिवैभव के बारे में आश्चर्य हुए बिना नहीं रहता। और न केवल आश्चर्य ही होना 
-चाहिये, किन्तु उसके बारे मे उचित अमिमान भी होना चाहिये। 








» हमारे शास्रो के क्षर-अक्षरविचार और क्षेत्रत्षेत्रअ-विचार के वर्गाकरण से तीन 
साहब परिचित न थे। तथापि, उन्हों ने अपने 20/68४0॥क्‍स्‍थध [०0 77/॥7८४ यन्य के 
आरभ्म मे अध्यात्म का जो विवेचन जिया है, उसमें पहले 8 शराश्ररेए व 
४एा० और 5छाताप्थशे ऐयाण[ए6 ॥ शा इन ठोनो तत्त्वो का विचार क्रिया है 
और फिर उनकी एकता दिखाई गई है। क्षेत्रक्षेत्रज्ञविचार में ?59ण0089 आदि मासस- 
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होता है। इस बात को पश्चिमी पण्डित भी मानते है, के उक्त सत्र शास्रों फा विचार कर लेने 


पर ही आत्मस्वरूप का निर्णय करना पचता है। 


साववों प्रकरण 
कापिलसांख्यशास्र अथवा क्षराक्षरविचार 


प्रकृति पुरुष चेच विद्धयनादी उस्ावपि। २ 
->गी., १३-१९ 


पित्रेछले मकरण मे यह शत ब्तछा ही गई है. कि शरीर और झरीर के स्वामी या 
अधिष्ठाता - क्षेत्र और क्षेत्रन -के विचार के साथ ही साथ च्व्यसष्टि ओर 
उसके नूलतत्व - भर और अक्षर-का नी व्चिर करने के पश्चात्‌ फिर आत्मा के 
स्वरूप का निणय करना पण्डता है | इस ऋर₹-अनश्नर द्ांडट भा याबव्य रात च वजन 
करनेवाले तीन झान्त्र 
न दोनो झान्त्रा के सिद्धान्ती के अपूण उहरा वर वेद्यन्तगान्त्र ने ब्रह्म-स्वत्प का 
निणय एक तीसरी ही रीति से छिया हैं। इस कारण वेबद्ान्त)ग्रतियातित उपणत्ति आ 
विचार करने के पहले हमे न्याय ओर सांख्ण्णाक्नों के सिद्धान्तो पर विचार करना 
चाहिये। बावरायणाचार्य के वेवान्तवत्री में इसी पद्धति से काम लिया ग गया है* डर 
न्याव तथा साख्य के नतो का दूसरे अध्याय में खन्‍्डन किंय्य गया हैं। यत्रपि इसे 
विपय का यहाँ पर विस्तृत वर्णन नहीं कर सकते, तथ्यपि हमने उन बातो का उल्लेख 
इस प्रकरण में ओर अगले ग्रक्रण में स्पष्ट कर दिया है, कि जिनकी भगवद्गीता वन 
रहत्वय समझने में आव्च्यक्ता है। नेयायिको के सिद्धान्तो की अपेक्षा साख्यवादियों 
के सिद्धान्त अधिक महत्त्व के है। इसका व्यरण यह हैं, कि क्णाद के न्यायमतों जमे 
क्सी भी प्रमुख वेबन्ती ने स्टीकर नहीं म्यिा हैं, परन्तु कापिल्साख्यज्षात्न के ब्हत 
से सिद्धान्तो का उल्लेख मनु आठि के न्चृतिग्रन्थोी में तथा गीता मे नी पाया जाता 
है। वही वात वावरायणाचार्य ने नी (वे, छू, २. १. *२ और २. २. १७ ) ऋही 
है। इस कारण पाठकी को सांख्य के सिद्धान्तो का परिचय ग्रथन ही होना चाहिये। 
इस मे सन्देह नहीं, कि वेबन्त में साख्यज्ञात्र के इहत से सिद्धान्त पाये जाते हैः 
परन्ठु स्नरण रहें, कि साल्य और वेद्रन्त के आन्तिम सिद्धान्त एक दूसरे से चहुत 
मिन्न ह। यहाँ एक प्रश्न उपस्थित होता है, कि वेञन्त और सांख्य के जो सिद्धान्त 
आपस मे निलते जुलते है उन्हे पहले किसने निकाछ था - वेदान्तियों ने था सांख्य 
वादियां ने १ परन्तु इस बन्थ मे इतने गहन विचार में ग्रवेश करने वी आव्च्यक्ता 
नहीं। इस प्रश्न का उत्तर तीन प्रकार से दिव्य जा सकता है। पहला यह, कि झ्ायद 
उपनिपद्‌ ( वेदान्त ) और साख्य देनो की इडे. गो सगे झाइयो के समान, साथ ही 
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उन्हें उपनिषत्कारों,ने स्वतंत्र रीति से खोज निकात्य हो। दूसरा यह, कि कठाचित्‌ 
कुछ सिद्धान्त साख्यशास्त्र से लेकर वेदान्तियों ने उन्हें चेदन्त के अनुकूल स्वरूप 
दे दिया हो। तीसरा यह कि प्राचीन वेगन्त के सिद्धान्तो में ही कपिलाचार्य ने 
अपने मत के अनुसार कुछ परिवर्तन और सुधार करके साख्यशान्त्र की उपपत्ति 
कर टी हो। इन तीनो में से तीसरी बात ही अधिक विश्वसनीय ज्ञात होती ह 
क्योकि, यद्यपि वेदान्त और साख्य दोनों बहुत प्राचीन है, तथापि उनमे वेद्ान्त 
या उपनिपद्‌ साख्य से भी अधिक प्राचीन (श्रीत ) है। अस्तु- यदि पहले हम 
न्याय और साख्य के सिद्धान्तो को अच्छी तरह समझ ले तो फिर वेदान्त के - 
विशेषतः गीता-प्रतिपादित वेन्गत के - तत्व जलती समझ आ जायेगे। इसलिये पहले 
हमे इस बात का विचार करना चाहिये, कि इन दो स्माते भालो का. क्षर-अक्षर-सृष्टि 
की रचना के विपय में क्या मत है। 

बहुतेंरे छोक न्यायशासत्र का यही उपयोग समझते हुं, कि किसी विवश्षित 
अथवा ग्रहीत बात से तर्क के द्वारा कुछ अनुमान फैसे निकाले जावे ओर श्न 
अनुमानों में से यह निर्णय कैसे किया जावे, कि कौन-से सही हैं ओर कौन-से 
गलत हूं। परन्तु यह भूल है। अनुमानादि प्रमाणग्बण्ड न्यायशञान्त्र का एक भाग 
है सही; परन्तु यही कुछ उसका प्रधान विपय नहीं है। प्रमाणो के अतिरिक्त, 
सृष्टि की अनेक वस्तुओं का यानी प्रमेथ पदार्थों का वर्गकरण करके नीचे के वर्ग 
से ऊपर के वर्ग की ओर चढते जाने से सृष्टि के सब पद्मथों के मूलवर्ग कितने हं, 
उनके गुण-धर्म क्या है, उनसे अन्य पदार्थों की उत्पत्ति कैसी होती है, और ये 
बाते किस प्रकार सिद्ध हो सकती है, इत्यादि अनेक प्रश्नों का भी विचार न्याय- 
शास्त्र में किया गया है। यही कहना उचित होगा, कि यह झासत्र केबल अनुमान- 
खण्ड का विचार करने के लिये नही; वरन्‌ उक्त प्श्नो का विचार करने ही के 
लिये निर्माण किया गया हैं। कणाद के न्यायसत्नो का आरम्म और आगे थी 
रचना भी इसी प्रकार की है। कणाद के अतुयायियों को काणाद बहते हूं। गन 
दोनों का कहना है, कि जगत्‌ का मूलकारण परमाणु ही है। परमाणु क विप्य में 
कणाद की और पश्चिमी आधिमौतिक-भारत्रणों की व्याख्या एक ही समान है! 
किसी भी पदार्थ का विभाग करते करते अन्त में जब्र विभाग नहीं हो सकता. तत 
उसे परमाणु (परम +अणु ) कहना चाहिये। जैसे ऊसे ये परमाणु एक्ते 
जाते हैं, वैसे वैसे सयोग के कारण उनमें नये नये ग्रण उत्पन्न हांत हैं: और नन्न 
मिन्न पदार्थ बनते जाते हैं। मन और आत्मा के मी परमाणु होते ह* आर न्यू वे 
एकन होते हैं तब्र चैतन्य की उत्पत्ति होती हैं। एध्बी, जल, तेज, भार दा * 
परमाणु स्वमाव ही से पथक्‌ प्रथक्‌ है। पए्थ्वी के मूल्परमाणु मं चार ४ ( डे 
रस, गन्घ, स्पर्श ) है; पानी के परमाणु में तीन गुण है. तेज के परमाइ सम के 


हैं, और वायु के परमाणु में एक ही गुण है। दस ग््मर सब डगत पहुड से हू। 
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सक्षम और नित्य परमाणुओं से भरा हुआ है। परमाणुओ के सिवा संसार का 
मूल्कारण और कुछ भी नहीं हैं। जब सूक्ष्म और नित्य परभाणुओ के परस्पर 
संयाग का आरम्भ! होता है, तब सृष्टि के व्यक्त पढार्थ बनने छूगंते है। नेयायिक्तो 
द्वारा अतिपाठित सृष्टि की उत्पत्ति के सम्बन्ध की कल्पना को 'आरम्भ-वाढो कहते 
है। कुछ नैयायिक इसके आगे कभी नहीं कढ़ते। एक नेयायिक के बारे मे कहा 
जाता है, कि मृत्यु के समय जन उससे ईश्वर का नाम लेने की कहा गया, तब 
चह ' पीलवः ! पीछवः |! पीलवः | ? - परमाणु ! परमाणु | परमाणु! - चिह्म उठा ! 
कुछ दूसरे नेयायिक यह मानते है, कि परमाणुओ के संयोग का निमित्तकारण ईश्वर 
है! इस प्रकार वे सृष्टि की कारण-परम्परा की झंखल् को पूर्ण कर लेते हैं। ऐसे 
नयायिको को सेश्वर कहते है। वेदान्तसुन्न के दूसरे अध्याय के दूसरे पाद मे इस 
परमाणुवाद का (२. २. ११-१७) और इसके साथ ही साथ  ई-बर केबल 
निमित्तकारण हैं? इस मत का भी ( २, २. ३७-३९ ) खण्डन किया गया हैं! 
उल्लिखित पस्माणुवाद का वर्णन पढ़ कर अग्रेजी पढ़े-लिखे पाठकों को 
अवाचीन रसायनगास्त्ञ डाल्टन के परमाणुवाद का अबच्य ही स्मरण होगा। 
परन्तु पश्चिमी देशों से पसिद्ध सश्शिस्रज्ञ डार्विन के उत्कान्तिवाद ने जिस प्रकार 
डाल्टन के परमाणुवाद की जड़ ही उखाड़ दी है, उसी प्रकार हमारे देश मे भी 
प्राचीन समय में साख्य-मत ने कणाद के मत की चुनियाद हिला डाली थी। 
कणाद के अनुयायी यह नहीं बतल्य सकते, कि मूल परमाणु को गति कैसे मिली। 
इसके अतिरिक्त वे लोग इस बात का भी यथोचित निर्णय नहीं कर सकते कि 
देक्ष, पद्च, मनुष्य इत्यादि सचेतन ग्राणियों की ऋ्रमशः बढती हुईं श्रेणियाँ कैसे 
वनी; और अचेतन की सचेतनता कैसे प्राप्त हुई। यह निर्णय पश्चिमी देशो मे 
उन्नीसवी सदी में छाम्रा्क और डार्विन ने, तथा हमारे यहाँ माचीन समय मे 
फपिल्म॒नि ने किया है। दोनो मतो का यही तात्पर्य है, कि एक ही मूलपदार्थ के 
शुणों का विकास हुआ: और फिर धीरे घीरे सब सृष्टि की रचना होती गई। इस 
कारण पहले ।हन्दुसान मे, और सत्र पश्चिमी देशों में भी, परमाणुबाद पर विश्वास 
नहीं रहा हैं। अब तो आधुनिक पढदार्थगालजे ने यह भी सिद्ध कर दिखाया है, 
कि परमाणु अविभाज्य नहीं हैं। आजकल जैसे सृष्टि के अनेक पदार्थों का प्रथक्रण 
ओर परीक्षण करके अनेक सष्टियात्रो के आधार पर परमाणुवाद या उत्क्रान्तिवाद 
फीो सिद्ध कर दे सकते है, वैसे प्राचीन समय में नहीं कर सकते ये। सृष्टि के पदार्थों 
पर नये नये और मिन्न मिन्न अयोग करना, अथवा अनेक प्रकार से उनका 
भ्थकरण करके उनके गुण-घर्म निश्चित करना, या सजीव सृष्टि के नये-पुराने अनेक 
थधाणियों के शारीरिक अवयवो की एक तुल्मा करना इत्यादि आधिमौतिक शार्रो 
पी अवाचीन युक्तियाँ कणाद या कपिठ को माल्म नहीं थी। उस समय उनकी 
दृष्टि के सामने जितनी सामग्री थी. उसी के आधार पर उन्हों ने अपने सिद्धान्त 
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(6 निकाले है। तथापि, यह आश्चर्य की बात है, कि सृष्टि की इंडि और डसकी 
बना के विषय मे साख्यशार्रकारों के तात्विक सिद्धान्त में और अवाचीन आधि- 
भौतिक शाज्रकारे। के तात्तविक सिद्धान्त में, बहुत-सा भेट नही है। दसमे सन्देह नहीं, 
के सृश्थधार््र के ज्ञान की बुद्धि के कारण वर्तमान समय में दस मत की आधिमे।तिक 
उपपत्ति का वर्णन अधिक नियमबद्ध प्रणाली से किया जा सकता ह* और आपभि- 
भौतिक ज्ञान की वृद्धि के कारण हमे व्यवहार की दृष्टि से भी बहुत छाम हुआ है। 
परन्ठु आधिभौतिक शात्मकार मी ' एकही अव्यक्त प्रकृति से अनेक प्रकार की व्यक्त 
सुष्टि केसे हुई ? इस विपय में कपिल की अपेक्षा कुछ अधिक नहीं बनवा सकते । इस 
बात को भर्ती भाँति समझा देने के लिये ही हमने आगे चछ कर, बीच में कपरिछ के 
सिद्धान्तों के साथ, हेकेल के सिद्धान्तों का भी, ठुलना के लिये सश्षिप्त वर्णन किया 
है । हेकेल ने अपने अन्थ में साफ साफु लिख विया है, कि मैने ये सिद्धान्त कुछ 
नये सिरे से नहीं खोजे है, वरन्‌, डार्विन, स्पेन्सर, इत्यादि पिछले आधिमातिक 
पहितो के ग्रन्थों के आधार से ही में अपने सिद्वान्तों का प्रतिपादन करता हैं। तथापि 
पहले पहल उसी ने इन सब सिद्धान्ती को ठीक ठीक नियमानुसार लिख कर सरलता- 
पूर्वक इनका एकल वर्णन “विश्व की पहेली '* नामकग्रन्थ में किया हैं। इस कारण, 
घुभीते के लिये, हमने उसे ही सब आधिभोतिक तत्वशे का मखिया माना है 
और उसी के मत्तो का इस प्रकरण में तथा अगले प्रकरण में विधेष उल्लेख किया 
हैँ। कहने की आवध्यकता नही, कि यह उल्लेख बहुत ही सक्षित्त हैं- परन्तु इसमे 
अधिक इन सिद्धान्तों का विवेचन इस ग्रन्थ में नहीं किया जा सकता । जिन्हे 
इस विपय का विस्तृत वर्णन पढ़ना हो उन्हे स्पेन्सर, डार्चिन, हेकेल आदि पण्डितों 
के मूलग्रन्थों को अवलोकन करना चाहिये | 

कापिल के साख्यञास्तर का विचार करने के पहले वह कह देना उचित होगा. 
कि 'साख्य” शब्द के दो मित्र मिन्न अर्थ होते है। पहछा अर्थ कपिछाचाय हारा 
प्रतिपाठित 'साख्यश्ास््र” हैं। उसी का उल्लेख इस प्रकरण मे, तथा एक चार 
भगवद़ीता ( १८, १३ ) में भी किया गया है। परन्त, इस विशिष्ट अथ के सिवा 
सब्र प्रकार के तत्वजान का भी सामान्यतः 'साख्य' ही कहने की परिपादी हः 
और दसी 'साख्य” शब्द में चेदान्तशात्र का भी समावेश किया है। साख्यनिष्ठ 
अथवा 'साख्ययोग' गब्ठो में 'साख्य” का यही सामान्य 4थ अभीष्ठ है। इस 
निष्ठा के ज्ञानी पुरुषों को भी भगवद्गीता में जहों ( गी. २.३१ हे. ३: 5०४ 
५; और १३, २४ ) साख्य” कहा है, वहाँ साख्य का अब तड हि सं 
साख्यमागी ही नहीं हैं, बरन्‌ उसमे, आत्म-अनान्म-विचार से सत्र कमी की उच्ताल 


* 7॥6 रखवाली 0 एका'श52ट, ०४ 575 पुणे, इस झनत की हि. 
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करके व्रह्मज्न निमम रहनेवाले वेदन्तियों का भी समावेश किया गया हैं। झब्द- 
जास्त्रजो का कथन है, कि साख्य! शब्द संख्या? धात॒ से बना है। इसालिये इसका 
पहल्य अर्थ 'गिननेवाल्म! है, और कपिल्शात्र के मूल्तत्त्व नेगिने? सिर्फ़ पीस ही है। 

इसलिये उसे 'गिननेवाले' के अथ में यह विशिष्ट 'साख्य' नाम दिया गया। अनन्तर 
फिर 'साख्य' शब्द का अर्थ बहुत व्यापक हो गया; और उसमे सब प्रकार के तत््वनान 
का समावेश होने लूगा। यही कारण हैं, कि जब पहले पहले कापिल-मिक्षुओं को 
साख्य” कहने की परिपाठी प्रचलित हो गई, तब वेदान्ती संन्‍्यासियों को भी यही 
नाम दिया जाने लगा होगा। कुछ भी हो- इस प्रकरण का हमने जान-बूझकर यह 
ल्म्या-चौडा 'कापिल्साख्यशासत्र” नाम इसलिये रखा है, कि साख्य शब्द के उक्त अर्थ- 
भेद के कारण कुछ गड़चडी न हो। कापिल्साख्यशातसत्र मे भी कणाद के न्यायशास्त्र के 
समान सूत्र है। परन्तु गौडपादाचार्य या शारीर-माष्यकार श्री शकराचार्य ने इन सूत्रों 
का आधार अपने ग्रन्थो में नही लिया है। इसलिये बहुतेरे विद्वान्‌ समझते है, कि ये 
सत्र कहाचित्‌ ग्राचीन न हो। इंश्वरकृप्ण की 'साख्यकारिका? उक्त यूत्रों से प्राचीन 
मानी जाती हैः; और उस पर शंकराचार्य के ठादाग़ुरु गौडपाद ने माप्य लिखा हैं। 
गाकर-भाष्य में भी इसी कारिका के कुछ अवतरण लिये है। सन्‌ ५७० ईंसवी से 
पहले इस ग्रन्थ का जो अनुवाद चीनी भाषा में हुआ था वह इस समय उपलब्ध 
है । ईश्वरक्रृष्ण ने अपनी कारिका' के अन्त में कहा है, कि 'पश्ितन्त्र” नामक साठ 
प्रकरणो के एक प्राचीन और विस्तृत ग्रन्थ भावार्थ (कुछ प्रकरणों को छोड़ ) 
सत्तर आर्या-पत्मों में इस ग्रन्व में विया गया है। यह पष्टितन्‍न्र अ्न्थ अच 
उपलब्ध नहीं है। इसी लिये इन कारिकाओं के आधार पर ही कापिल्सांख्यशास्त्र 
के मूलसिद्धान्तो का विवेचन हमने यहाँ किया है। महामारत में साख्य-मत का 
निर्णय कई अच्यायो में किया गया है। परन्तु उनमे वेदान्त-मता का भी मिश्रण 

हो गया हे- इसलिये कपिल के शुद्ध साख्य-मत को जानने के लिये दूसरे अन्थों को 
भी ठेखने की आवच्यकता होती है। इस काम के लिये उक्त साख्यकारिका की 


“अब बाद्ध उन्‍थो से इश्वरक्ष्ण का बहुत हुछ हा जाना जा सजता है। बौद्ध पण्डित 
वचुबन्धु क्ग शुरु अश्वर्ण का समकालीन प्रातिपक्षी था। वसुबन्धु का जो जीवन चारित- परमार्य 
ने (सन ई. ४९५९-०६९ मे ) चीनी भाषा में छिखा था, वह अब प्रकाशित हुआ हे। इससे 
डॉक्टर टक्ऊत् ने यह अनुमान किया है, कि ईश्वरक्ध-ण का समय सन ४५० ई० के छूगमग है। 
#गगयादों व ॥6 #05बां अडावार 59227 तीठारदा फोबादा। & उशवधावें, 
905, 97 33-53 परन्तु डॉक्टर विन्सेन्ट स्मिथ की राय है कि त््वय वचुबन्धु कासमय 
ही चाथी सदी मे ( लगभग ६८०-३६० ) होना चाहिये। क्योकि उसके बन्धों का अनुवाद 
सन ४६५४ ईसवी में चीनी भाषा में हुआ है। वसुचन्धु का समय इस प्रफार जब पीछे हट जाता 
7. तेन उसी श्रकार इश्वरक्ष-्ण का समय भी कर्राच २०० वर्ष पीछे हटाना पडता है, अर्थात्‌ चन 
६४५ ईसवी + छगभग ईश्वरक्षण का समय आ पहुँचता है। शग्रात्शा। ड्ात$ सब? 
साड।0 ० गबात, 3700. 50 » 7 328 
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अपेक्षा कोई भी अधिक प्राचीन ग्रन्थ इस समय उपलब्ध नहीं हट । भगवान्‌ नें 
भगवद्गीता में कहा, 'सिद्धाना कपिलों मुनिः” (गी. १०, २६ )- सिद्धो मे 
कपिलमुनि मैं हूँ; - इस से कपिल की योग्यता भी भॉति सिद्ध होती है। तथापि 
5३ भाव्स नहीं, कि कपिछ ऋषि कहों और कब हुए,। शान्तिपर्व ( ३४०, ६७ ) 
एक जगह ठिखा है, कि सनत्कुमार सनक, सननन्‍्दन, सन, सनत्सुज्ञात, सनातन और 
कपिल ये सातो ब्ह्ृदेव के मानसपुत्र है। इन्हे जन्म से ही ज्ञान हो गया था। 
दूसरे स्थान (शा. २१८ ) में कपिल के गिप्य आसरि के चेले पच्रणिख ने जनक 
का साख्यशासर्र का जो उपदेश दिया था उसका उल्लेख हैं। इसी प्रकार श्ान्तिपर्व 
(३१०१, १०८, १०९ ) में भीष्म ने कहा है, कि साख्यो ने सृष्टि-रचना दत्यादि के 
वारे में एक धार जो शान प्रचलित कर दिया है, वहाँ “ पुराण, इतिहास, अर्थगान्प ? 
आइढि सब में पाया जाता है। वही क्यो; यहाँ तक कहा गया है, कि 'शान थे 
लोके यदिहास्ति किश्वित्‌ साख्यागत तन्च महन्महात्मन्‌ ?- अर्थात्‌ इस जयत्‌ का 
सत्र ज्ञान साख्यों से ही प्रात हुआ है (मं, भा. भा, ३०१, १०९ )। यदि ट्स 
बात पर ध्यान दिया जाय, कि वर्तमान समय मे पश्चिमी ग्न्थकार उत्क्रान्तिवाद ध्म 
उपयोग सब जगह कैसा किया करते है; तो यह बात आश्चर्यजनक नही माछ्म होगी, 
कि इस देश के निवासियों ने भी उत्कान्तिवाद की बरावरी के साख्यणाल्र का सर्व 
कुछ अंश में स्वीकार किया है। 'शुरुत्वाक्ण” सष्टिरचना के उत्करान्तितत््व* था 
बद्यात्मैक्य! के समान उठात विचार सेकडो बरसों में ही किसी महात्मा के ध्यान 
में आया करते हैं। इसलिये यह वात सामान्यतः सभी देशों के अन्थी मे पार्ट जती 
है, कि जिस समय जो सामान्य सिद्धान्त या व्यापक तत्त्व समाज में प्रचलित रहता 
है, उस के आधार पर ही विसी ग्रन्थ के विपय का प्रतिपादन किया जाता है। 
आजकल कापिलताख्यशास््र का अभ्यास प्रायः ठत्त हो गया है। इसी लिये 
यह प्रस्तावना करनी पडी। अब हम यह देखेंगे, कि इस झास्त्र के मुख्य सिद्धान्त 
कौन-से है। साख्यशासत्र का पहला सिद्धान्त यह है, कि दस ससार में नई बन्‍्सु 
कोई भी उत्पन्न नहीं होती। क्योंकि, भूत्य से, - अर्थात्‌ जो पहले था ही नहीं 
उससे - शून्य को छोड और कुछ भी प्रात हो नहीं सकता। इसलिये यह बात सत्र 
ध्यान मे रखनी चाहिये, कि उत्पन्न हुईं वस्तु मं - अर्थात्‌ कार्य में- जो गुण गैस 
पडते है, वे गुण जिससे यह वस्तु उत्पन्न हुई है, उसमें ( अवांत्‌ कारण में ) धृथ्म 
रीति से तो अवश्य होने ही चाहिये (सा. का. ९ )। वीड आर काणाद चहे 
मानते है, कि पदार्थ का नाश हो कर उससे दूसरा नया पदार्थ बनता हैं । उद्रहरणाथ, 
2 कक 2 मय 
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+ 00000 ॥609 के झर्ष में उत्मान्ति-तत्त्व' करा उपयोग आजक्ट स्थिा 
जाता है। इसलिये हमने भी यहाँ उसी शब्द का प्रयोग क्या ह£। पान्त सरहन में उत्जान्ल 
शच्द का अर्थ सृत्यु है। इस कारण उत्पान्ति' के बदले मुणवित्ात्त- गुणात्क+ था दरपरिताम 
आदि साख्यवादियों के शब्यों पा उपयोग करना हमारी क्त्मटा में भापिर यार एगा | 
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डीज का नाझ होने के वाद उससे अंकुर और अंकुर का नाश होने के जद उससे पेड़ 
होता हैं। परन्तु साख्यकात्रियों और वेद्न्तियों को यह मंत पसंद नहीं है। वे कहते 
है, कि इक्ष के बीज में जो ठव्य' है उनका नाश नहीं होता* किन्तु वे ही दृव्य ज्मीन 
से और वग्ययु से दसरे हच्या को खींक लिया करते हैं: और इसी कारण से बीज को 
वा नया खस्प था अवखा ग्रात्त हो जाती है (वे. सृ, झा. सा. २. १. १८ )। 
इसी प्रवार ऊत लकडी जलती है. तर उसके ही राख या घुआओं आगरि स्पान्तर हो 
है। लकड़ी के मूल हत्योः झा नाश हो कर धुरओं नानक कोइ नया पद्मथ 
उत्पन्न नहीं होता | छांगेन्योपनिप्रट (5. २. २) में कहा हैं ' क्थमततः सजायेत 
जो हैं ही नहीं - उससे जो है - वह केसे ग्रातत हो सकता है। जुगत्‌ के मूलकारण के 
लिये 'असत' शब्द का उपयोग कमी कभी उपनिषदो मे क्या गया हैं ( छा. ३. १९. १: 
ते, ९, ७, ५ ) परनन्‍ठ यहा 'अखत्‌ का अथ डनाव-चहा नहीं ह६ द्न्तु वेद्वान्त- 
यूत्रा (२, *. १६, ७ ) में यह निश्चय किया गया है, कि 'असत्‌? शब्द से केवल 
नामस्पात्मक व्यक्त ख्वल्प या अदख्य क् अमाव ही विवक्षित हैं! दूध से ही ब्ही 





बनता हैं. पानी से नहीं- तिल से ही तेल निकलता है, गछ से नहीं: इत्यादि मलक्ष 
टेखे हुए अनुनवो से नी चही तिद्धान्त प्रकट होता है। यदि हम यह मान छे, कि 
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कारण' में ज चुण नहीं है, वे कार्य) में स्वतन्त्र रीति से उत्पन्न होते हैः तो फिर 
हम इसका कारण नहीं उतल्य सकते. कि पानी से उही क्यो नहीं उनता ? सारांश यह 
है, कि जो मृल में हे ही नहीं. उससे अभी जो अत्तित्व में हैं. वह उत्पन्न नहीं हो 
सकता । इसलिये साख्यगदियों ने यह सिद्धान्त निकात्य है, कि किसी कार्य के बतें- 
मान वच्याग और झुण नूल्कारण में भी किसी न-क्सी रूप से रहते ह। इसी लिद्धान्त 
सत्कार्यवाद र्यवाद फहते है। अवाचीन पद्मथ-विनान के ज्ाताओ ने भी यही सिद्धान्त 
निकाल हैं, कि पद्मयथों के जड उरच्य और कर्मझक्ति गेनो स्व मौजूह रहते है। 
कसी पद्मथ के चाहिये जितने स्पान्तर हो जावें- तो भी अन्त में सृष्टि के कुल 
उच्चाश का और कम-अआक्ति का जोड हमेशा एक-सा #ना रहता है। उप्नहरणार्थ, जब 
हम ठीपछ की जलता देखते है. तन्र तछू भी धीरे कम होता जाता हैं: और अन्त में 
वह नष्ट हुआसा ठीख पडता हैं; यद्यपि गह सब तेल जल जाता है. तथापि उसके 
परमाणुओ का बिल्कुल ही नाझ्य नहीं हो जाता। उन परमाणुओं का अस्तित्व घुँ या 
काऊल था अन्य सुध्म हव्णे के रूप मे ज्ना रहता है। यदि हम इन सृक्ष्म ढृच्यों को 
एकत्र बरके तौले ते मादम होगा, कि उनका तौंल या वजन तेल और तेल के जलते 
समय उसमे मिले हुए वायु के पदाथों के चराबर होता है। अब तो यह भी सिद्ध हो 

उप हैं, के उक्त नियम कम-झआक्ति के विषय में मी छूगाया जा सकता है। चह अत 
चद रखनी चाहिये कि यद्यपि आशुनिक पद्यथविज्ञानशाल्ञ का और सांख्यशाल्र का 
दिद्वान्त केबल एक पद्मर्थ से दूसरे पदार्थ की उत्पत्ति के की विषय मे - अर्थात्‌ सिर 
धय-ध्मरण-भाव ही के सम्बन्ध म- उपयुक्त होता है। परन्तु, अर्वाचीन ण्वाथविज्ञान- 
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शास्त्र का सिद्धान्त इससे अधिक व्यापक है। कार्य” का कोई भी गुण 'कारण के 
बाहर के गुणो से उत्पन्न नहीं हो सकता। दतना ही नही; किन्तु जब कारण को क्षार्य 
का स्वख्प प्रात होता है, तत्र उस काय में रहनेवाले द्रव्याश आर कर्म-गक्ति का ऋछ 
भी नाश नही होता। पदार्थ की मिन्न भिन्न अवस्थाओ के द्रव्याग ओर श्रम 
के जोड का वजन भी सदेव एक ही सा रहता है - न तो बह घटता है ललार न बढता 
हैं। यह बात भत्यक्ष प्रयोग से गणित के द्वारा सिद्ध कर ठी गई है। यही उक्त 
ढोनों सिद्धान्तों मे महत्त्व की विशेषता है। दस प्रकार जब हम विचार करते ै, तो 
हम जान पडता है, कि भगवद्गीता के “नासतो विद्यते भाव: -जो है ही नहीं 
उसका कभी भी अस्तित्व हो नही सकता - श्त्यादि सिद्धान्त जो दुसरे अव्याय 
आरम्म मे ढिये हैं (गी. २, १६ ), वे यत्रपि देखने म सत्वार्यवाद के समान दीस्स 
पड़े, तो भी उनकी समता केवल कार्यकारणात्मक सत्कार्यवाद की अपेक्षा अवाचीन 
पदाथ-विजानशास्त्र के सिद्वान्तो के साथ अधिक है। छादोग्योपनिपद्‌ के उपयुक्त बचन 
का भी यही भावाथ है। साराश, सत्कार्यवाद का सिद्धान्त वेद्ान्तियों को मान्य है" 
परन्तु अद्देत वेदान्तगासत्र का मत है, कि इस सिद्धान्त का उपयोग सगुण सृष्टि के परे 
कुछ भी नहीं किया जा सकता। और निग्ृंण से सशुण की उत्पत्ति क्से दीग्स पटती 
है इस बात की उपपत्ति ओर ही प्रकार से छूगानी चाहिये। दस चेदान्त-मत्त पा 
विचार आगे चल कर अच्यात्म-प्रकरण मे विस्तृत रीति से किया जायगा। इस समय तो 
हमे सिर्फ यही विचार करना है, कि साख्यवाडियों की पहुँच कहाँ तक है। इसलिये 
अब हम इस बात का विचार करेगे, कि सत्कायंवाद का सिद्धान्त मान कर साख्यो ने 
क्षर-अक्षर शास्त्र मं उसका उपयोग कैसे किया है। 

साख्यमतानुसार जब सत्कारयवाद सिद्ध हो जाता है, तब्र यह मत आप ही 
आप गिर जाता है, कि ध्य्यसृष्टि की उत्पत्ति शल्य से हुई है। क्योंकि, झृत्य से 
अर्थात्‌ जो कुछ भी नहीं है, उससे “अस्तित्व मे है? वह उत्पन्न नहीं हो सकता। 
इस बात से यह साफ साफ सिद्ध होता हैँ, कि सृष्टि किसी-म-किसी पद्यथ से 
हुई है, इस समय सृष्टि में जो गुण हमे दीख पड़ते है, वे ही इस मृल्पदाव 
में भी होने चाहिये। अब यद्वि हम यृष्टि की और देखे, तो हम दक्ष, पश्ठ, मनुष्य 
पत्थर, सोना, चांदी, हीरा, जल, वायु इृत्याटि अनेक पद्म गैस पडते है; भोर श्न 
सब्र फै रूप तथा रुण भी मिन्न मिन्न हैं। साख्यावादियों का सिद्धान्त है, पि यह 
भिन्नता या नानात्व आदि में - अथातव्‌ मूल्पठा्थ मे -नहीं हैं; किन्तु मूठ मं एव 
वस्तुओं का द्रव्य एक ही है। अवाचीन रसायनशात््रशों ने मिन्न मित्र उच्यों या 
पृथक्रण करके पहले ६२ मृल्तत्त्व हँढ मिकाले थे; परन्ठु अब पश्चिम विभानवेताओओं 
ने भी यह मिश्वय कर लिया है. कि ये ६२ मृल्तत्त स्तन वा स्वयसिद्ध नहा €।! 
किन्तु इन सब की जड में कोई-म-कोई एक ही पदार्थ है; और उस पद्मथ से ही सूउ. 

तारागण, प्रथ्वी इत्यादि सारी यष्टि उत्पन्न हुई है। इसल्यि लव उन सिश्धान्त 
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फा अधिक विवेचन आवश्यक नही है। जगत्‌ के सब पदढाथों का जो यह मूल्छव्य है, 
ही साख्यशास्त्र में प्रकृति! कहते हैं। प्रकृति का अर्थ 'मूल का? है। इस प्रकृति 
से आगे जो पदार्थ बनते है, उन्हे 'विक्षृति' अर्थात्‌ मूल्ढ्रव्य के विकार कहते है। 
परन्तु यद्यपि सब पदाथ्थों मे मूलद्रव्य एक ही है, तथापि यदि इस मूलद्र॒न्य मे 
गुण भी एक ही हो, तो सत्कार्यवादानुसार इन एक ही गुण से अनेक गुणों का 
उत्पन्न होना सम्भव नहीं है। और, इधर तो जब हम इस जगत्‌ के पत्थर, मिद्दी, 
पानी, सोना इत्याठि भिन्न भिन्न पढार्थों की ओर देखते है, तव उनमे मिन्न मित्र 
अनेक गुण पाये जाते है। इसलिये पहले सत्र पढथा के गुणों का निरीक्षण करके 
सांख्यवाठियो ने इस गुणों का सत््व, रज और तम ये तीन भेद्व या वर्ग कर व्यि है। 
इसका कारण यही है, कि जत्र हम किसी भी पदार्थ को देखते है, तब स्वभावतः 
उसकी दे मिन्न मित्र अवस्थाएँ ठीख पडती हैं; - पहली थद्ध, निर्मेल या पूर्णावस्था 
और दसरी उसके विरुद्ध निकृष्टावस्था । परन्तु साथ ही साथ निक्ृष्णावस्था से पृर्णावस्था 
की ओर बढ़ने की उस पदाथ्थ की प्रवृत्ति भी दृष्टिगोंचर हुआ करती है; यही तीसरी 
अवस्था है। इन तीनों अवस्थाओ में से शुद्धावस्था था पूर्णावस्था को सात्तविक, 
निकृष्ठावस्था को तामसिक और प्रवर्तकावस्था को राजसिक कहते है। इस प्रकार 
साख्यवादी कहते है. कि सत््व, रत और तम तीनो गुण सब पदार्थों के मूलठ्रव्य में 
अर्थात्‌ प्रकृति मे आरम्म से ही रहा करते हे। यदि यह कहा जाय, कि इन तीन 
गुणो ही को प्रकृति कहते है, तो अनुचित नहीं होगा । इन तीनो गुणों मे से प्रत्येक 
गुण का जार आरम्म मे समान या बराबर रहता है, इसी लिये पहले पहले यह 
प्रकृति साम्यावस्था में रहती है। यह साम्यावस्था जगत्‌ के आरम्भ में थी; और जगत्‌ 
का लय हो जाने पर वेंसी ही फिर हो जायगी। साम्यावस्था मे कुछ भी हलचल 
नहीं होती, कब कुछ स्तव्ध रहता है। परन्तु जब उक्त तीनो न्यूनाधिक होने लगते 
है, तब प्रइृत्त्यात्मक रजेगुण के कारण मूलप्रकृति से मिन्न मिन्न पद्यथ होने लगते है; 
और सृष्टि का आरम्म होने लगता है। अब यहा यह प्रश्न उठ सकता है, कि यदि 
पहले सत्त्द, रज और तम ये तीनों गुण साम्यावस्था मैं थे, तो इनमें न्यूनाधिकता 
केसे हुई हैं ? इस प्रश्न का साख्यवादी यही उत्तर ठेते है, कि यह प्रकृति का मूलभूत 
ही है (सा. का. ६१ )। यद्यपि प्रकृति जड है, तथापि वह आप-ही-आंप व्यवहार 
करती रहती हैं। इन तीनो गुणों में से सत््वगुण का लक्षण ज्ञान अर्थात्‌ जानना और 
तमोंगुण का लक्षण अनानता है। रजोगुण बुरे या भले कार्य का प्रवर्तक है। ये तीनो 
गुण कभी अलग अलग नही रह सकते। सब पढदाथों मे सतत, रज और तम 
तीनो का मिश्रण रहता ही है; और यह मिश्रण हमेशा इन तीनो की परस्पर 
न्यूनाधिकता से हुआ करता है। इसलिये यद्यपि मूलद्वव्य एक ही है, तो भी 
गुण-भेद के कारण एक मृलद्वव्य के ही सोना, मिद्दी, जल, आकाश, मनुष्य का शरीर 
इत्यादि मिन्न मिन्न अनेक विकार हो जाते है। जिसे हम सात्विक गुण का पदार्थ कहते 
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है, उसमे रज और तम की अपेक्षा, सत्ततगुण का जोर या परिणाम अधिक रहता हैं 
इस कारण उस पढाथ में हमेशा रहनेवाल रज और तम दोनो गुण बब जाते हैं और वे 
हमे दीख नही पडते। बस्तुतः सत्त, रज और तम तीनो गुण अन्य पदाथों के समान, 
सात्विक पढाथ में भी विद्यमान रहते है। केवल सत्त्गगुण का, केवल रजोगुण का, या 
केवल तमोगुण का कोई पदार्थ ही नहीं है। अत्येक पदार्थ में तीनो का रगदा-अगडा 
चला ही करता है; और, इस झगड़े मे जो गुण प्रवछ हो जाता है, उसी के अनुसार 
हम प्रत्येक पढार्थ को सात्तिक, राजस या तामस कहा करते है ( सा. का. 2२ म. भा. 
अशव, - अनुगीता - १६, ओर शा. ३०५ )। उदहरणार्थ, अपने भरीर में जब रज 
और तम गुणों पर सत्त्व का प्रभाव जम जाता है, तब अपने अन्तःकरण में जान उत्पन्न 
होता है, सत्य का परिचय होने छगता है, और चित्तत्ृत्ति भान्‍्त हो जाती है। उस 
समय यह नही समझना चाहिये, कि अपने भरीर में रजोंगुण और तमोगुण श्लिकुल 
है ही नही; बल्कि वे सत्त्वगुण के प्रभाव से दब जाते है। इसलिये उनका कुछ अविकार 
चलने नहीं पाता ( गी. १४. १० )। यदि सत्तत के बढले रजोंगुण श्बछ हो जाय, तो 
अन्तःकरणमे लोभ जाण्त हो जाता है, इच्छा बढने लगती है, आर वह हमे अनेक 
कामो मे प्रवत्त करती है। इसी प्रकार जब सत्त और रज की अपेक्षा तमोगु॒ुण प्रश्न हो 
जाता है, तब निठा, आल्स्य, स्मृतिश्रद्य, इत्यादि गेप भरीर में उत्पन्न हो जाते है । 
तात्पय॑ यह है, कि इस जगत्‌ के पदार्थों में सोना, लोहा, पारा इत्यादि जा अनेकता 
या मिन्नता दीख पडती है, वह प्रकृति के सत्च, रज और तम इन तीनो गुणा की ही 
परस्पर-न्यूनाधिकता का फल है। मूलप्रकृति यद्यपि एक ही है, तो भी जानना चाहियि, 
कि यह अनेकता या मित्रता कैसे उत्पन्न हो जाती है। बस, टसी विचार की विशान 
कहते है । इसी मे सब, आधिभौतिक शास्त्रा का भी समावेश हो जाता है। उद्गहरणाथ, 
रसायनझास््र, विद्यच्छाख, पद्र्थविगानभासत्र, सत्र विविध-नान था विनान ही है। 
' साम्यावसा में रहनेवाली प्रकृति को साख्यशान््र में 'अच्यक्त' अथात्‌ इन्ठियो 
को गोचर न होनेवाली कहा हैं। इस प्रकृति के सतत. रज ओर तम इन तीनो 
गुणों की परस्पर-न्यूनाधिकता के कारण जो अनेक पढाथ हमारी दख्दियों का गोलर 
होते है, अर्थात्‌ जिन्हें हम देखते हैं, सुनते है, चखते ह, नेपते हू. या न्यग करत 
है, उन्हे साख्यजञास््र में व्यक्तः कहा हैं। स्मरण रहे, कि जो पद्थ हमारी इकिया 
फो स्प्ट रीति से गोचर हो सकते है. वे सब व्यक्त! कहलाते ह। चाहे फिर वे पञाथ 
अपनी आहृति के कारण, रुप के कारण, ग्रन्ध के कारण, हर कसी अन्य गुण + 
कारण व्यक्त होते हो। व्यक्त पद्मर्य अनेक हैं। उनमे से कुछ, ऊँते पत्थर, पड, पु 
इत्याटि स्थूल कहलाते है; और कुछ जैसे मन, बुंि, झाकान्न न्त्वाड ( चर्चा पर थे 
इन्दरिय-गोचर अर्थात्‌ व्यक्त है, तथापि) दत्म कहलते हैं। चहोँ 'दः्म' सै छा 
का मतलब नहीं हैं। क्योंकि आकाण यथपि सम हैं. तथाषि दह तार हमे 
सर्वत व्याप्त है। इसलिये, सद्म भब्द से ' स्थूछ के विद्ड ! या वायु से भी सविस 
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महीन, यही अर्थ लेना चाहिये। स्थूछ' और सश्ष्मः णब्दों से किसी वस्तु की शरीर- 
रचना का जान होता है; और “व्यक्त! एवं 'अव्यक्त' ऋब्ठो से हमे यह बोध होता 
है, कि उस वस्तु का अत्यक्ष जान हमे हों सकता है या नहीं। अतएव भिन्न मिन्न 
पदाथों में से ( चाहे वे दोनो सूध्म हो तो भी ) एक व्यक्त ओर दूसरा अव्यक्त हों 
सकता है। उद्नहरणार्थ, यद्यपि हवा रुझ्ष्म हैं, तथापि हमारी स्पर्भन्द्रिय की उसका 
ज्ञान होता है। इसलिये उसे व्यक्त कहते है। और सब्र पदढाथों की मूलप्रकृति ( या 
मूल्द्रव्य ) वायु से भी अत्यन्त सथ््म हैं और उसका ज्ञान हमारी किसी इन्ठ्रिय को 
नहीं होता- इसलिये उसे अव्यक्त कहते है। अब यहाँ प्रश्न हो सकता हं. कि यहि 
इस ग्रकृति का ज्ञान किसी भी इन्द्रिय को नहीं होता, तो उसका अस्तित्व सिद्ध करने 
के लिये क्‍या प्रमाण है! इस प्रश्न का उत्तर साख्यवादी इस प्रकार देते है, कि अनेक 
व्यक्त पढाथों के अवल्लेकन से सत्कार्यवाद के अनुसार यही अनुमान सिद्ध होता हैं, 
कि इन सब पढाथा का मूलरूप (प्रकृति ) यद्यपि इन्द्रियो को प्रत्यक्ष गोचर न हो, 
तथापि उसका अस्तित्व यृक्ष्म रूप से अवच्य होना ही चाहिये (सा, का. ८)। 
वेदान्तियों ने भी ब्रह्म का अस्तित्व सिद्ध करने के लिये इसी युक्ति की स्वीकार किया 
है (कठ, ६. १२, १३ पर शाकरमाष्य ढेखो )। यदि हम प्रकृति को इस प्रकार 
अत्यत सूक्ष्म और अव्यक्त मान ले, तो नैयायिको के परमाणुवाद की जड ही उखड 
जाती है। क्योकि परमाणु यद्यपि अव्यक्त और असख्य हो सकते है, तथापि प्रत्येक 
परमाणु के सतस्त्र व्यक्ति या अवयव हो जाने के कारण यह प्रश्न फिर भी जेप रह जाता 
है, कि दो परमाणुओ के बीच में कौन-सा पदार्थ है? इसी कारण साख्यशास््र का 
सिद्धान्त है, कि प्रकृति में परमाणुरूप अवयव-भेढ नही है। किन्तु वह सदेव एक 
से एक लगी हुई - बीच मे थोडा भी अन्तर न छोड़ती हुई- एक ही समान हैं; 
अथवा यो कहिये कि वह अव्यक्त (अर्थात्‌ इन्द्रियो की गोचर होनेवाले ) और 
निरवयवबरूप से निरन्तर और सर्वत्र है। परब्रह्म का वर्णन करते हुए ढासबोध 
( २०, २, ३ ) में श्रीसमर रामदासस्वामी कहते हैं, “ जिधर देखिये उधर ही वह 
अपार हैं, उसका किसी और पार नहीं है। वह एक ही प्रकार का और ख्वतंत्र है, 
उसमे द्वेत (या ओर कुछ ) नही हैं। ?# साख्यवाटियों की प्रकृति! विषय में भी 
यही वणन उपयुक्त हो सकता है। त्रिगुणात्मक प्रकृति अव्यक्त, स्वयम्भू और एक 
ही प्रकार की है; ओर चारो और निरन्तर व्यात है। आकाश, वायु आहि भेढ पीछे 
से हुए; और यद्रपि वे रुक्ष्म है तथापि व्यक्त है, और इन सब की मूल-प्रकृति एक 
ही सी तथा सर्वन्यापी और अव्यक्त है। स्मरण रहे, कि वेदान्तियों के 'परत्रह्म 

भे ओर साख्य-वादियों की प्रकृति! में आकाश-पाताल का अन्तर हैं। उसका कारण 
यह हैं, कि परब्रह्म चेतन्यरूप और निर्गुण है; परन्तु प्रकति जडरूप और सच््वरज- 
तमोमयी अथात्‌ सशुण है। इस विषय पर अधिक विचार आगे किया जायगा। 

* हिन्दी दासबोध, पृष्ठ ४८१ (चित्रशाला, पूना )। 
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यहाँ सिफ यही विचार है, कि साख्यवात्रियो का मत क्या है। जब हम हस प्रष्गर 
सूक्ष्म और स्थूल', व्यक्त! आर “अव्यक्त! बब्ो का अर्थ समसने लगे, त३ 
कहना पडेगा कि साष्टि के आरम्भ में प्रत्येफ पद्र्थ सथ्म भार अव्यक्त प्रऊृति झे 
रूप से रहता हैं। फिर वह (चाहे सथ्म हो या स्थूल हो ) व्यक्त अवति हज्िय- 
गोचर होता हैं, ओर जब प्रत्यकाल में दस व्यक्त स्वरूप का नाग होता €, तत्र 
फिर वह पद्मथ अव्यक्त प्रकृति में मिलकर अव्यक्त हो जाता है। गीता में भी 
यही मत ठीख पड़ता है (गी. २. २८ आर ८. १८ ) | साख्यभान््र में टस अन्यक्त 
प्रकृति ही की अन्षर' भी कहते ह* और प्रकृति से होनेिवाले सच्र पढाथा मो क्षर 
कहते है। यहाँ 'क्षर' शब्द का अर्थ, सम्पूर्ण नाश नहीं है; सिन्‍्तु सिर्फ व्यक्त 
स्वरूप का नाभ ही अपेक्षित है। प्रकृति के और भी अनेक नाम ह। जैसे प्रधान. 
गुण-भोमिणी, बहुधानक, प्रसव-घर्मिणी दत्यादि। सृष्टि के सत्र पदायों का सुस्त्य मर 
होने के कारण उसे ( प्रकृति को ) प्रधान कहते है । तीनो गुणों वी साम्यावस्था वन 
भग स्वय आप ही करती हे, इसलिये उसे गुण-क्षीमिणी कहते है। गुणनयरूण पदाव 
भेद के बीज प्रकृति मे ह; दसलिये उसे बह्धानक कहते है। भार प्रकृति से ही सब 
पदार्थ उत्पन्न होते है, इसलिये उसे प्रसवरधर्मिणी कहते ह। टस प्रकृति ही मे 
वेदान्तशासत्र मे माया! अथांत्‌ मायिक दिखावा कहते है । 
सृष्टि के सब्र पदार्थों को व्यक्त! और “अव्यक्त' या 'क्षर' आर “अक्षर 

इन दो विभागों में बॉय्ने के बाद, अब यह सोचना चाहिये कि शक्षेत्र-सेत्रन-पिचार मे 
बतलाये गये आत्मा, मन, बुद्धि, अहकार और इन्द्रियों को साख्यमत के अनुसार, 
किस विभाग या वर्ग मे रखना चाहिये। क्षेत्र ओर इन्द्रियों तो जउ ही हू एस 
कारण उनका समावेश व्यक्त पदथां में हो सकता है। परन्तु मन, अहकार, वादे 
और विशेष करके आत्मा के विपय में क्या कहा जा सकता है? यूरोप के वर्तमान 
समय के प्रसिद्ध सष्टिगास्रन हेकेल ने अपने ग्रन्थ में लिखा है कि मन, चुडि, भहंप्णर 
और आत्मा ये सब शरीर के धर्म ही हैं। उदाहरणाथ्थ, हम देग्वते ह, कि जब मनुष्य 
का मस्तिप्क विगड जाता है, तब उसकी स्मरण-भक्ति नष्ट हा। जाती है; ओर चह 

पागल भी हो जाता है। इसी प्रकार सिर पर चोट लगने से जब्र मरितिप्क वा बोर 
भाग बिगठ जाता है, तव भी दस भाग वी मानसिक जाक्ति नष्ट हो जाती है। साराश 
यह है कि मनोधर्म भी जड़ मस्तिष्क के ही गुण हैं; अतएवं ये जठ बसु से म्मो 
अलूग नही किये जा सकते आर एसी लिये मत्तिप्क के साथ साथ मनोषम आर 
भात्मा को व्यक्त पदाथा के वर्ग में भामिल झरना चाहिये। वाई बद जड़णद मान 
लिया जाय, तो अन्त में केवल अव्यक्त ओर जट श्रक्धति ही भेष रह भरती 
क्योंकि सब व्यक्त पदार्थ इस मूल-अव्यक्त-प्रकृति से ही बने ह। ऐसी अवन्धा में 
प्रकृति के सिवा जगत का क्ता या उत्पादर दूसरा कोर भी नहीं ही सण्ता। तब तो 
जा होगा, कि मूल्प्कृति वी नक्ति धीरे धीरे सती गः, भोर अन्त 

गा, र, ९९२ 
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उसी को चैतन्य या आत्मा का स्वस्प प्राप्त हो गया। सत्कायेवाद के समान, इस 
मलप्रकृति के कुछ कायदे या नियम बने हुए हैं। और उन्हीं नियमो के अनुसार सत्र 
जगत्‌ और साथ ही साथ मनुष्य भी कैदी के समान बताव किया करता हैं। 
प्रकृति के सिवा आत्मा कोइ भिन्न वस्तु हैं ही नहीं- तब कहना नहीं होगा, 
आत्मा न तो अविनाशी है; और न स्वतन्त्र। तब मोक्ष या मुक्ति की आवश्यकता 
ही क्या है! प्रत्येक भनुष्य की माद्म होता है, कि मे अपनी इच्छा के अनुसार 
अमुक काम कर देगा: परन्तु वह सत्र केवल भ्रम है। प्रकृति जिस ओर खींचेगी, 
उसी ओर मनुष्य को झुकना पड़ेगा ! अथवा किसी कवि के अथानुसार कहना चाहिये 
कि “ यह सारा विश्व एक वहुत बडा कारागार है, प्राणिमात्र कैदी है" और पदाथों के 
गुण-धर्म वेड़ियॉ है! इन वेडियों को कोई तोड नहीं सकता। ? बस यही हेकेल के 
मत का साराश है। उसके मतानुसार सारी सृष्टि का महकारण एक जड और 
अव्यक्त प्रकृति ही है। इसलिये उसने अपने सिद्धान्त को सिर्फ 'अंद्वैत' कहा है। 
परन्तु यह अद्वेत जड्मूलक है, अर्थात्‌ अकेली जड़ प्रकृति में ही स बातों का समा- 
वेश करता है; इस कारण हम इसे जडाद्गैत या आधिभौतिक-शात्रद्वैत कहेगे । 
हमारे साख्यशास्त्रकार इस जड़ाद्वेत को नहीं मानते। वे कहते है, कि मन, 
बुद्धि और अहकार पद्चमहामृतात्मक जड प्रकृति ही के धर्म है; और साख्यश्माल्न में 
भी यही लिखा है, कि अव्यक्त प्रकृति से ही बुद्धि, अहंकार इत्यादि गुण क्रम से 
उत्पन्न होते जाते है। परन्तु उनका कथन है, कि जड़ प्रकृति से चैतन्य की उत्पत्ति 
नही हो सकती। इतना ही नही वरन्‌ जिस प्रकार कोई मनुष्य अपने ही कधो पर 
बैंठ नही सकता, उसी प्रकार प्रकृति को जाननेवाल्ा या ठेखनेवाल्ा जब॒ तक प्रकृति 
से मिन्न न हो, तब तक वह “ मैं यह जानता हूँ - वह जानता हैँ? इत्यादि माषा- 
व्यवहार का उपयोग कर ही नहीं सकता। और इस जगत के व्यवहारों की और 
देखने से तो सब लेगो का यही अनुभव जान पडता है, कि “मे जो कुछ देखता हूँ, 
या जानता हैँ, वह मुझ से भिन्न है।? इसलिये साख्यशासत्रवात्ल ने कहा है, कि 
जश्ञाता और जेय, ठेखनेवाल्य और देखने की वस्तु या अकृति को ठेखनेवाला और जड 
प्रकृति, इन ढोनो बातो की मूल से ही प्रथक्‌ पथक मानना चाहिये (सां. का. १७ )। 
पिछले प्रकरण में जिसे क्षेत्रत या आत्मा कहा है, वही यह देखनेवाल, जाता या 
उपभोग करनेवाला है; और इसे ही साख्यशास्त्र मे 'युरुप' या '्र' (ज्ञाता ) कहते 
है। यह जाता प्रकृति से भिन्न है। इस कारण निसर्ग से ही प्रकृति के तीनो (सत्त्व 
रज और तम ) गुर्णों के परे रहता है। अर्थात्‌ यह निर्विकार और निगुंण है और 
जानने या देखने के सिवा कुछ भी नहीं करता। इससे यह मा माल्म हो जाता है, 
कि जगत्‌ में जो घय्नाएँ होती रहती है, वे सव पक्ृति ही के खेल है। साराश यह 





* हेकेद का मर शब्द 70757 है। और इस विषय पर उसने स्वृतन्ल्न ग्रन्थ भी लिखा है। 
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है, कि प्रकृति अचेतन या जद हैं. और पुरुष सचेतन है। प्रकृति सब्र काम किया 
करते है; ओर पुरुष उठासीन या अक्ता है। प्रकृति त्रिगुणात्मक ह« और परुष 
नगुण ह। प्रक्रांति अधी है; ओर पुरुष साक्षी है। इस प्रकार दस सृष्टि में यही 
दी भिन्न भिन्न तत्त्व अनादिसिड, स्वतन्त्र और स्वयम्भू है। ही साख्यमास्त का 
सिद्धान्त है । दस बात को ध्यान में रख करके ही भगवद्गीता में पहले कहा गया है, 
कि ' प्रकृति पुरुष चेव विडयनादी उमावपि ? - प्रकृति और पुरुष देनों अनादि है 
( गी. १३, १९ )। इसके बाद उनका वर्णन इस प्रकार किया हैं। ' कार्यकारणकर्नन्वे 
हतुः प्रकतिरुच्यते ” अथोत्‌ देह और इन्ठ्रियो का व्यापार प्रकृति करती हैः और 
पुरुपः सुखदुःखाना भोकतृत्वे हेतुरुच्यते ' - अर्थात्‌ परुष सुखदःखोका उपभोग 
करने के लिये, कारण है। यद्यपि गीता में भी शक्ति और पुरुष अनाहि माने गये 
है, तथापि यह बात ध्यान में रखनी चाहिये, कि साख्यवादियों के समान, गीता 
में ये दोनो तत्त्व स्वतन्त्र या स्ववयम्भू नहीं मांन गये है। कारण यह है, कि गीता में 
भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने प्रकृत्ति को अपनी माया? कहा हैं (गी, ७. १४- १४, ३ ), 
ओर पुरुष के विपय में भी यही कहा है, कि “ ममवाणों जीवलोके ' (गी. १५, ७ ) 
अर्थात्‌ वह भी मेरा अञ् है। इससे माल्म हो जाता है, कि गीता साख्यथान्त्र से 
भी भागे बढ़ गई है। परन्तु अभी इस बात की ओर व्यान न हे कर हम दसेगे कि 
साख्यज्ञात्न क्या कहता हे । 
साख्यशाम्तर के अनुसार सृष्टि के सच पद्मथो के तीन वर्ग होते है। पदछा 
अव्यक्त (प्रकृति मूल ), दूसरा व्यक्त (ग्रकृति के विकार ) और तीसरा पुरुष 
अर्थात्‌ ज। परन्तु इनमे से प्रत्वयकाल के समय व्यक्त पद्माथा फा स्वरुप नष्ट 
हो जाता है। इसलिये अब मृल में केवल प्रकृति ओर पुरुष गे ही तन्‍्च थेष रह जाते 
है। ये गेनो मूलतत्त्व, साख्यवाश्यो के मतानुसार अनाद ओर न्वयग्भू ह। रसल्यि 
साख्यो को देतवादी ( दा मृल्तत््व माननेवाले ) कहते ह। व लोग प्रकृति ओर पुरुष 
के पेर ईश२, काल, स्वभाव या अन्य किसी भी मलहतस्व की नहीं भानते।४ 


कक 8. “मे ?णकन७--मारिलपाण ०५७. विन्‍्ममक-किला--, 
५-२०, 4. > पाना सामापाहन++--मपाीनम-.. समा... आम. अकत... साननम्गाकन्या गीकक झा. हक. बज, व... सशिमममम ९ #मममममन«क७,. सम 


* इशर्॒र-ण कट्टर निरीशरवादी वा। उसने अपनी सासद्यकारियां का क्षर्तिस उपस्यपरात्मर 
तीन शार्याआ भे कहा है हि झल विपयपर ७० भाषाएं थी। परन्तु काहतरफ ध्गा विल्सन # 
अनुवाद फे साथ बम्पई में शीत तुफारम तात्या ने जो पुस्तक झुठित की / उसम शर विउय 
पर फेवओ ६५ आर्यार्ण 6 | इसलिये विल्सन साहब ने अपने भंडुवात्र मे था सन्‍ठण परढ तप 
५. कि ७० वी आया मौन सती ७। परन्तु वह आार्यो उनको नी मिट क्षीर इरर्मी शना भा 
समाभान नहीं ₹आ। हमारी मत ४. कि यह वर्नमान ६* वी आया के झाग के 
यह 9 कि ६१ थी भाषा पर गाइपादाचार्य का जा भान्व 8- वा इए एश | चफ पर 
७) किन्तु दो आयोओ पर है और यदि इस भाज्य हे प्रतीर प्ष का हरर वाब बाद शाप 
मा वह उस प्रकार होगी - 

कारणमी श्वरमेरें धवते काले पर स्वभाव था। 
प्रजा; फथं निर्शणतो व्यक्त फाल स्वभाउथ्य॥ 


है 
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इसका कारण यह है कि सगुण ईश्वर, काछ और स्वभाव, ये सब व्यक्त हाने के: 
कारण प्रकृति से उत्पन्न होनेवाले व्यक्त पदार्था मे ही शामिल है। ओर, यढि इंश्वर 
की निर्गुंग माने, तो सत्कारयवादानुसार निर्गुण म्ृल्तत्व थे तिगुणात्मक प्रकृति 
कभी उत्पन्न नहीं हो सकती। इसलिये, उन्होने यह निश्चित सिद्धान्त किया 
है, कि प्रकृति और पुरुष को छोड कर इस स॒ध्टि का और कोई तिसरा मूलकारणः 
नही है। इस प्रकार जब उन छोगो ने दो ही मूलतत््व निश्चित कर लिये, तब उन्हो 
ने अपने मत के अनुसार इस बात को मी सिद्ध कर व्या हैं, कि इन दोनों मूल- 
तत्वों से सृष्टि कैसे उत्पन्न हुईं है। वे कहते है, कि यद्यपि निशुंण पुरुष कुछ भी कर 
नहीं सकता, तथापि जब प्रकृति के साथ उसका सयोग होता है, तब जिस प्रकार 
गाय अपने बछड़े के लिये दूध देती है, या छोहचुबक पास होने से लोहे में आकर्षण 
शक्ति आ जाती हैं, उसी प्रकार मूल अव्यक्त प्रकृति अपने गुणों ( यूक्म ओर स्थूल ) 
का व्यक्त फेलाव पुरुष के सामने फैलाने लगती हैं (सा, का. ५७ )। यत्रपि युरुष 
सचेतन और जाता है, तथापि केवल अर्थात्‌ निशुण होने के कारण स्वयं कर्म करने 
के कोई साधन उसके पास नहीं है- और प्रकृति यद्यपि काम करनेवाली है, तथापि 
जड या अचेतन होने के कारण वह नहीं जानती, कि क्‍या करना चाहिये। इस 
प्रकार लेंगंडे और अन्धे की वह जोडी है। जैसे अन्धे के कन्घे पर लेंगड़ा बैठे; और वे 
दोनो एक दूसरे की सहायता से मार्ग चलने छगे; वैसी ही अचेतन प्रकृति और 
सचेतन पुरुष का सयोग हो जाने पर सृष्टि के सब कार्य आरम्म हो जाते है (सां. 
का, २१ )। ओर जिस प्रकार नाटक की रगभूमि पर ग्रेक्षकी के मनोरंजनाथ एक ही 
नटी कभी एक तो कभी दूसरा ही स्वॉग बना कर नाचती रहती है, उसी प्रकार 
पुरुष के छाम के लिये (पुरुषार्थ के लिये ) यद्यपि पुरुष कुछ भी पारितोपिक नहीं 
देता; तो भी यह प्रकृति सत्तत-रज-तम शुणों की न्यूनाधिकता से अनेक रूप धारण 
करके उसके सामने लगातार नाचती रहती है ( सा. का. ४९ )। प्रकृति के इस नांचें 


यह आर्या पिछले ओर अगले सन्दर्भ (अर्थ या भाव ) से ठीक मिलती भी है। इस आर्या में 
निरीश्वरमत का प्रातिपादन है। इसलिये जान पडता है, कि किसी ने इसे पीछे से निकाल डाला 
होगा । परन्तु इस आर्या का शोवन करनेवाला मनुन्य इसका भाश्य भी निकाछ डालना भ्रूछ 
गया। इसलिये अब हम इस आर्या का ठीक ठीक पता लगा सकते है, और इसी से उस मननुध्य 
को वन्यवाद ही देना चाहिये। श्रेताश्वतरोपनिषद के छटवे अध्याय के पहले मन्ह्न से प्रकट होता 
है, कि प्राचीन समय में कुछ छोग स्वभाव और काल को - और वेदान्ती तो उसके भी आगे 
बढ कर ईश्वर को -- जगत्‌ का मूलकारण मानते थे। वह मन्त्र यह है 

स्वभावमंक कवया वदन्ति काले तथान्ये परिमहमाना: 

देवस्येषा महिमा तु छोके येनेद॑ आाम्पते ब्रह्मचक्रम॥ 
परन्तु ईश्वरक्न-ण ने उपर्युक्त आर्या को वर्तमान ६१ वी आर्या के बाद सिर्फ यह बतलाने के 


लिये रखा है, कि ये तीनो मल्लकारण ( अर्थात्‌ स्वभाव, काछ और ईश्वर ), साख्यवादियों को 
मान्य नहीं हे। 
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को देख कर - मोह से भूछ जाने के कारण, या इथामिमान के कारण - जब तक पुरुष 
इस प्रकृति के कतृत्व को स्वय अपना ही कर्तृत्व मानता रहता है; और जब तक वह 
'सुखदुःख के काल में स्वयं अपने को फेंसा रखता है, तब तक उसे मोक्ष था मुक्ति 
"की भ्रासि कभी नहीं हो सकती (गी. ३. २७ )। परन्तु जिस समय पम्प को यह 
ज्ञान हो जाय, कि त्रिगुणात्मक प्रकृति मिन्न है और मै भिन्न हूँ, उस समय बह मुक्त 
ही हैं (गी. १३. २५, ३०; १४. २० )। क्योकि, यथाथ मे पुरुष न तो कता है 
और न वँधा ही है - वह सब प्रकृति ही का खेल है। यहाँ तक कि मन ओर बुद्रि 
भी अकृति के ही विकार है। इसलिये बुद्धि को जो होता है, वह भी प्रकृति के कार्य 
का फल ह। यह जान तीन प्रकार का होता है; जैसे : सात्तविक, राजस ओर तामस 
(गी. १८, २०-२२ ) | जब बुद्धि का सात्त्विक ज्ञान प्राप्त होता है. तत्र पुरुष वो 
'यह माठम होने लगता है, कि में प्रकृति से भिन्न हूँ। सत्त्व-रज्-तमोंगुण प्रकृति के 
ही धर्म है; पुरुष के नहीं। पुरुष निर्गुण है; और त्रिगुणात्मक प्रकृति उसका ढर्षण 
है (म. भा. शा. २०४, ८) जब यह वर्णन स्वच्छ या निर्मल हो जाता है अर्थात्‌ 
जब अपनी यह बुद्धि -जो प्रकृति का विकार है -सात्तिक हो जाती है, तब इस निर्मल 
वर्णन में पुरुष को अपना सात्विक स्वरूप ठीसने लगता है; और उसे यह शेध हो 
जाता है, कि मैं प्रकृति से भिन्न हूँ। उस समय यह प्रकृति लजित हो कर उस पुरुष 
"के सामने नाचना, खेलना या जाल फछाना बन्द कर देती ह। जब यह अवस्था ग्रात्त 
हो जाती है, तब्र पुरुष सब पाशों या जालो से मुक्त हो कर अपने स्वाभाविक कैवल्य- 
पद को पहुँच जाता हैं। 'केवल्य” शब्द का अर्थ हैं केवलता, अंकलपन, या ग्रक्षति 
के साथ संयोग न होना। पुरुष के इस नेसर्गिक या स्वाभाविक स्थिति की ही साख्य- 
शास्त्र में मोक्ष ( मुक्ति या छुटकारा ) कहते है। दस अवस्था के विपय में साख्य- 
चाडियो ने एक चह॒त ही नाजुक प्रश्न का विचार उपस्थित किया ह। उनका अन्न हैं, 
कि पुरुष प्रकृति को छोड देता हैं, या प्रकृति पुरुष को छोड देती € ? कुछ लोगो की 
समझ मे यह प्रथ वेसा ही निरर्थक प्रतीत होगा, जैसा यह प्रश्न कि डुल्हे के डियि 
दुलहिन ऊँची है या दुलहिन के लिये दुल्हा ठिगना ह। क्योंकि जब वो बलुओं का 
एक दूसरे से वियोग होता है, तब हम देखते हं, कि दोनो] एक दूसर की छाड देनी 
हैं। इसलिये ऐसे प्रश्न का विचार करने से कुछ छाम नहीं है, कि क्सिने किसको छोड 
पदेया । परन्तु कुछ अधिक सोचने पर माठूम हो जायगा, कि साख्यवादियों का उन 
प्रश्न उनकी दृष्टि से अयोग्य नहीं है। साख्यज्ञास्प के अनुसार पुरुष निशुण, 
अर्क्ता और उठासीन हैं। इसलिये तत्त्वदृष्टि से 'छोड़ना” या पकटना कियाओ वा 
करत पुरुप नही हो सकता (गी. १३. ३१, ३२ )। इसलिये साख्यवादी बरने टं, 
कि प्रकृति ही 'पुरुष' को छोट दिया करती हैं। अधात्‌ वही एम्प से भपना डुु 
'कारा या मुक्ति कर लेती टे। क्योकि क्ृत्वधर्म प्रकृति' ही का ६ (भा. वा, 5१ 
झौर भी. १३. ३४ )। साराश यह हू, फि मक्ति नाम दी ऐसी जद निराठी अवन्या 
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दे कहीं बाहर से ग्राम हैं 
वह पुरुण' दी एल और स्वान्गविक स्थिति से कोई मिन्न स्थिति भी नहीं हैं। प्रकृति 
ही सम्बन्ध है. जेसा 
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नही सकते । इसी कारण वे संचार-चक्र ने फेंसे रहते है । परन्तु जो इस निन्नना 
$ हे उक्त नहा 4 ८55४८, ६९३ 
ऊॉर ३४०६-६३०८ ) नेट्खिा हु, कि ऐसे ही परुष दो ज्ञातां या दुद्ध और 
इतदझत्य हैं। नीता के वचन ' एतद दलुदध्वा वुद्धिनान स्थात्‌ ' (जी. १५. 
२० ) में जुड्धिमान छआब्ड का की चही अथ है। अध्वात्मशान्त्र के दृष्टि से नोन 
का सच्चा स्वत्प भी यही है (वे. य्‌. ज्ञां मा, १. १. ४ ) | परन्तु साख्यवादियो की 
अपेक्षा अद्वत वेबन्तियों का विशेष कथन यह है, कि आत्मा ही में परब्रह्मत्वलूप' 
हैं: ओर जब ग्ह अपने मूल्त्वत्प दो अर्थात्‌ परत्रह्म को पहचान लेता है, तत्र वही 
उसकी मुक्ति है। वे लोग वह कारण नहीं बतल्ते, कि पुस्ष निसगंतः कवर है। 
सांख्य ओर वेदान्त वा यह भेद्र अगले प्रकरण में स्पष्ट रीति से उ्तल्वया जायगा । 
यच्रपि अठत वेबान्तियों को सांख्यवादियों की यह वात मान्ध है, एरप 
(आत्मा) निर्गुण, उठासीन और अकर्ता है; तथापि वे लोग सांख्यश्ात्न की 
“'पृरुष-सम्बन्धि इस दूसरी कल्पना को नहीं मानते, कि एक ही प्रकृति को देखने- 
वाले (साली ) स्वतन्त्र पुरुष मूल में ही असंख्य हैं (गी, ८, ४; १३, २०-२२: म.. 
भा. गां. ३५१: ओर वे. उ, हां. भा. २. १, १ देखो )। वेद्न्तियों का कहना है, कि 
उपाधिनेद के कारण सछ जीव भिन्न मिन्न माद्म होते है, परन्तु वस्तुतः सञ ब्क्न 
ही है। सांख्यवादियों का मत है, कि जब हम देखते हैं. कि पत्येझ मनुष्य दा जन्म, . 
मृत्यु ओर जीवन अल्ग अल्ग है: ओर जब इस जयत्‌ में हम यह भेद् पाते हैं.. 
कि कोइ सुखी हूँ तो कोइ दुःखी हैं; तव मानना पड़ता हे, कि प्रत्वेक आत्मा या 
पुरुष मूल से ही भिन्न है, ओर उनन्‍दी संख्या भी अनन्त हैं (सां. का. १८ )। 
केवल प्रकृति और पुरुष ही सब्र यृष्टि के नूल्तत््व है सही: परन्तु उनमें से पुरुछ 
शब्द में सांख्यगठियों के मतानुसार “असंख्य पृरुषों के समुदाय” का समावेझ 
होता हैं। इन असंख्य पुरुषों के ओर त्िगुणात्मक प्रकृति के संयोग से सृष्टि का सत्र 
व्यवहार हो रहा है। प्रत्येक पुर्ष और ग्रकृति का जब संयोग होता है, तब ग्रकृति 
अपने जु्णों का जाल्म उस युरुप के सामने फेलाती हैं: और पुस्प उसका उपभोग 
करता रहता हैं। ऐसा होते होते जिस पुरुष के चारो ओर वी प्रकृति के खेल 
सात्तिक हो जाते हैं, उस युरुष को ही (सत्र युरुषो को नहीं ) सुचा ज्ञान प्राप्त होता 
हैं: और उस पुरुष के लिये ही प्रकृति के सत्‌ खेल अन्दर हो जाते हैं: एवं वह अपने 
मूल तथा क्वल्यपद को पहुँच जाता है। परन्तु यत्रपि उस पुरुष को मोल मिल गया. 
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तो भी शेप सब्र पृरुषी को ससार मे फेंसे ही रहना पड़ता है। क्दाचित्‌ कोई यह 
समझें, कि ज्योही पुरुष इस प्रकार कैवल्यपढ को पहुँच जाता है, त्ोही वह एकदम 
प्रकृति के जाले से छूट जाता होगा। परन्तु साख्यमत के अनुसार यह समझ गलत 
है। देह ओर इन्द्रियरूपी प्रकृति के विकार उस मनुप्य की मृत्यु नक उसे नह 
छोडते । साख्यवादी इसका यह कारण बतलाते हैं, कि “जिस प्रार कुम्हार गा 
पहिया - घडा त्रन कर निकाल लिया जाने पर भी - एवं सस्कार के कारण कुछ देर 
तक घूमता ही रहता है, उसी पकार केवल्यपढ की प्राप्ति हो जाने पर भी इस मनुप्य 
का शरोर कुछ समय तक शेप रहता हैं? (सा, का. ६७ )। तथापि उस शरीर से, 
केंबल्यपद पर आरूद होनेवाले पुरुष को कुछ भी अड्चण या सुखदुःख वी बाधा 
नहीं होती। क्योकि, यह शरीर जड प्रकृति का विकार होने के कारण स्वय जड़ ही 
हैं। इसलिये इसे सुखदुःख दोनो समान ही है; और यदि यह कहा जाय, कि पुरुष 
की सुखदुःख की बाधा होती है, तो यह मी ठीक नहीं। क्‍यों कि उसे माल्म है, कि 
मैं प्रकृति से मिन्न हूँ, सब कर्तृत्व प्रकृति का है, मेरा नहीं। ऐसी अवस्था में ग्रकृति 
के मनमाने खेल हआ करते हैं। परन्तु उसे सुखदुःख नहीं होता; और वह सद्य 
उदासीन रहता है। जो पुरुष प्रकृति के तीनो गुणा से छूट कर यह शान प्राप्त नहीं 

कर लेता, वह जन्म-मरण से छुट्टी नहीं पा सकता। चाहे वह सच्वगुण के उत्कर्ष के 
कारण ठेवयोनि में जन्म ले, या रजोंगुण के कारण मानवयोनि मे जन्म ले, या तमोगुण 
की पबलता के फारण पश्ञ-कोटि में जन्म छे ( सा. का, ४४, ५४ ) जन्ममरणरूपी चक्र 
के ये फल प्रत्येक मनुष्य को उसके चारों और की प्रकृति अथांत्‌ उसकी बुद्धि के 
सत्व-रज-तम गुणों के उत्कर्ष-अपकर्ष के कारण प्रास हुआ करते है,। गीता में भी 
कहा है, कि “ ऊध्वेगच्छन्ति सत्तस्थाः * सात्विक जृत्ति के पुरुष स्वर्ग को जाते हें: 
और तामस पुरुषा को अधोगति प्रास होती है (गीता. १४. १८ )। परन्तु स्वग्ांदि 
फल अनित्य हैं। जिसे जन्म-मरण से छुट्टी पाना है, या साख्या की परिभाषा 
के अनुसार जिसे परकंति से अपना भिन्नता अर्थात्‌ केवल्‍य चिरस्थायी रखना ह. 
उसे त्रिगुणातीत हो कर विरक्त (सम्यस्त ) होने के सिवा दसरा मार्ग नहीं है। 
कपिलाचार्य को यह वैराग्य और ज्ञान जन्म से ही प्रास हुआ था; परन्तु यह स्थिति 
सब लोगो को जन्म ही से प्रात नहीं हो सकती। इसलिये तक््व-विविक रूप साधन 
से प्रकृति और पुरुष की भिन्नता को पहचान वर प्रत्येक पुरुष की अपनी धुझ्ि 
शुद्ध कर लेना का यत्न करना चाहिये। ऐसे प्रयत्नो से ज्य चुद्धि सासिक हा 
जाती है, तो फिर उसमे ज्ञान, वैराग्य, ऐश्र्य आदि गुण उत्पन्न होते हैं; 
और मनुष्य को अन्त में कैवल्यपद आस हो जाता है। झिस दल को पाने 
की मनुप्य इच्छा करता है, उते प्राप्त कर लेने के योग्य सामरथ्य वो ही यहां 
ऐश्र्य कहा है। साख्यमत के अनुसार धर्म वी गणना सास्विक गुण मे ही को 
जाती है। परन्तु कपिलाचार्य ने अन्त में वह भेद क्या है. कि व्वन्द धम से 
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ही होता हैं: और ज्ञान तथा वैरान्य (संन्यास ) से नोक्ष या केवल्यपद 
ग्राम होता है- तथा पर्प के दु.खा की आत्यन्तिक निद्त्ति हो जाती है । 

जब ठेहेन्द्रियो और बुद्धि में पहले सत्त्युण का उत्कप होता हैं; ओर जन 
धीरे धीरे उन्नति होते होते अन्त में पुव्ष को यह ज्ञान हो जाता है. कि में 
त्रिगुणात्मक पह्ति से मिन्न हूँ तब उसे सांख्यवादी त्रियुणातीत अथात्‌ सच्त-रज 
तम ग॒णो के परे पहुँचा हुआ कहते है। इस त्रियुणातीत अवस्था में सत्त-रज-तम 
में से कोई भी गण जझे०ण नहीं रहता। कुछ सृक्ष्म विचार करने से मानना पड़ता 


हूं, कि वह नत्रियणातीत अवस्था सात्तिक, राज्स ओर तामस इन तीनो अवस्थाओं 
से निन्न ह। इची अभिप्राय से भागव्त में भक्ति के तामस, राजत ओर सात्विक 


४ करने के पश्चात्‌ एक और चौथा भेद्र किया गया है। तीनो गुणों के पार हो 
जानेंगला परुण निर्दनक कहल्यता हैं: ओर अभेडभाव से जो भक्ति की जाती है. उसे 
निशण नक्ति कहते हैं ( नाग, ३. २ १४ )। परन्तु साजिक, राजत ओर 
ठामस इन तीनो वर्गों का अपेक्षा वर्गीकरण के तक्चो को क्‍्यथं अधिक ब्दानां 
उचित नही है। इसलिये साख्यवादी कहते है कि सच्तचगण के अत्यन्त उत्कप से 
ही अन्त मे त्रियणातीत अवस्था प्रात हुआ करती ह. आर इसलिये वे इस अदस्था 
की गणना सात्तविक ग्गे से ही क्रस्ते है| नीता में भी यह नत स्वीकार किया गया 
है। उद्यहरणाथ. वहां कहा है. कि हु 
सत्र कुछ एक ही है, उसी को सात्विक छान कहते है! 
सिदा सक्त्युण के वर्णन के गठ ही, गीता में १४ वे अध्यग्य के अन्द मे. त्रिगणातीत 
अवस्था का ग्णन हैं। ण्सन्तु सगगठ़ीता को यह प्रकृति मोर युस्पवाल्य देत मान्य 
नहीं हैं। इसलिये व्यान रखना चाहिये, कि गीता में प्रकृति, पुरुष, 'त्रिगुणातीत 
इत्वांदि साख्यवाटिणं के पारिभाषिक झशब्दें का उपयोग कुछ मिन्न अथ में 
किया गया हैं- अथवा व्ह क्हिये, कि गीता में सांख्यवाव्यों क दंत पर अद्वैत 
परव्ह्म दी छाप सवत्र छगी हुई हैं। उद्यहरणार्थ, सांख्यवारियों के म्रकृति-पुरुष 
मभेठ का ही गीता के १३ वे अव्याय से वर्णन है (गी. १३. १९-४४ )। परन्तु 
ठहों प्रकृति' ओर पुरुष! शब्दों का उपयोग क्षेत्र और क्षेत्रज्ष के अर्थ में हुआ है। 
इसी प्रकार १४ वें अध्याय मे त््गुणातीत अवस्था का वर्णन (गी. ६४. २२-२७ ) 
भी उस सिद्ध युरुए के विपय मे किया गया हैं- जो त्रिगुणात्मक माया के फन्दे से 
छट्कर उस णरमात्मा को प्हचानता हैं, कि जो प्रकृति और एप के नी परे है। 
व्णन साख्यवाहिणि के उस सिद्धान्त के अनुसार नहीं हैं: जिसके द्ारा वे यह 
सआातगबवन ग्रत है. के अशाति आर परप दोनो एथकू प्थक्‌ तत्त्व हे स्वरि पुरुष 
का केंवल्थ' ही तच्रिगुणातीत अव्स्थण ह। यह भेंद आये अच्यात्म-प्रकरण में अच्छी 
तर समझा हिया गया है। ण्सरन्ठु. नीता में यद्यपि अध्यात्म पक्ष ही प्रतिपाबित 
कदिच्ा गया है, तथापि आाव्यात्मिक तत्वों का वणन करते समय भगवान्‌ श्रीकृष्ण 


है 


ह 


८ हु 


कापिलसांख्यगात्र अथवा क्षराक्षरविचार १६९ 


साख्यपरिभापा का और युक्तिचाद का हर जगह उपयोग किया है। इसलिये सम्भव 
है, की गीता पढ़ते समय कोर्ट यह समझ बैठे, कि गीता का साख्यवात्यों के हीं 
सिद्धान्त ग्राद्मय है। इस भ्रम को हटने के लिये ही साख्यगात्न और गीता के तत्सदञ् 
सिद्धान्तो का भेद फिर से यहाँ बतलाया गया है। वेदन्तसत्नो के भाष्य में श्रीगक्राचार्य 
ने कहा है, कि उपनिपटो के इस अब्वेत सिद्धान्त को न छोड कर -कि प्रकृति 
और पुरुष के परे इस जगत्‌ का परअह्मरूपी एक ही मूलभूत तत्त्व है; ओर उसी से 
प्रकृतिपुरुप आदि सब सृष्टि की उत्पत्ति हुई हैं-' साख्यज्ात्र के शेप सिद्धान्त 
हमे अग्राह्म नहीं है (वे, स्‌. शा, सा. २. १. ३ )। यही बात गीता के उपपादन के 
विपय में भी चरिताथ होती है । 


आठवों प्रकरण 


विश्व की रचना और संहार 


गुणा गुणेषु जायन्ते तत्रेव निविशन्ति च। # 
- महाभारत, शाति, ३०५. २३ 


दूत वात का विवेचन हो चुका, कि कापिल्साख्य के अनुसार ससार में जो दो खतत्त् 
मूलतत्त्व - प्रकृति और पुरुष - है उनका स्वरूप क्‍या है, और जब इन दोनो 

का संयोग ही निमित्त कारण हो जाता है, तन्र पुरुष के सामने प्रकृति अपने गुणा का 
जाल कैसे फैलया करती है" और उस जाले से हम को अपना छुटकारा किस अ्रकार 
कर लेना चाहिये। परन्तु अब तक इस का स्पष्टीकरण नहीं किया गया, कि प्रकृति 
अपने जाले को ( अथवा खेल, सहार या जानेश्वर महाराज के शब्द में ' प्रकृति की 
टकसाल ? को ) किस क्रम से पुरुष के सामने फैलाया करती है- और उसका लय किस 
प्रकार हुआ करता हैं। प्रकृति के इस व्यापार ही को ' विश्व की रचना और सहार ? 
कहते हैं: और इसी विषय का विवेचन प्रस्तुत प्रकरण में किया जायगा। साख्यमत 
के अनुसार प्रकृति ने इस जगत्‌ या सृष्टि को असख्य पुरुषों के लाभ के लिये ही 
निर्माण किया है। “दासवोध'” मे श्रीसमर्थ रामदढस स्वामी ने भी प्रकृति से सारे ब्रह्माण्ड 
के निर्माण होने का बहुत अच्छा वर्णन किया है। उसी वर्णन से “विश्व की रचना 

ओर संहार ? शब्द इस प्रकरण मे लिये गये हैं। इसी प्रकार, भगवद्गीता के सातवे 
और आठवे अध्यायो में मुख्यतः इसी विषय का प्रतिपादन किया गया है। और, 
ग्यारहवे अध्याय के आरम्म में अर्जुन ने श्रीकृष्ण से जो यह प्रार्थना की है, कि 
“ भवाष्ययौ हि भूताना श्रुती विस्तारशों मया ” (गी. ११, २) - भूतों की उत्पत्ति 
और प्रत्य (जो आपने ) विस्तारपूर्वक ( बतलाया, उसको ) मैंने सुना। अब सुझे 
अपना विश्वरूप प्रत्यक्ष दिखछाकर ऋृतार्थ कीजिये - उससे यह बात स्पष्ट हो जाती 
है, कि विश्व की रचना और सहार क्षर-अक्षर-विचार ही का एक भुख्य माग है। 
ज्ञान! वह है, जिससे यह वात माढ्म हो जाती है, कि सृष्टि के अनेक ( नाना ) 
व्यक्त पदार्थों में एक ही अव्यक्त मूलद्व॒व्य हैं (गीता १८, २० )- और विज्ञान! उसे 
कहते है, जिससे यह माछूम हो, कि एक ही मूलभूत अव्यक्त ग्रव्य से मिन्न मिन्न 
अनेक पदार्थ किस प्रकार अलग अलग निर्मित हुए (गी. १३. ३० ); और इस मे 
न केवल क्षर-अक्षर-विचार ही का समावेश होता है, किन्तु क्षेत्र-क्षेत्रह-शञान और 
अध्यात्म-विषयो का भी समावेश हो जाता है। 
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* / शुर्णों से ही शुणों की उत्पत्ति होती है और उन्हीं में उनका लय हो जाता है। ” 


विश्य की रचना ओर संहार १७१ 


के भगवद्गीता के मतानुसार प्रकृति अपना खेल करने या यृष्टि का कार्य चलने 
के लिये स्वतन्त्र नहीं है* किन्तु उसे यह काम ईश्वर की इच्छा के अनुसार वरना पडता 
है (गी. ९. १९ 2! परन्ठ, पहले बतल्ाया जा चुका है, कि कपिलाचाय ने ग्रक्ृति 
की स्वतन्त्र माना है। साख्यशास्त्र के अनुसार, प्रकृति का ससार कषारम्म होने के लिये 
_ पुरुष का संयोग ? ही निमित्त-कारण बस हो जाता है। दस विप्रय में प्रकृति और 
किसी की अपेक्षा नहीं करती | साख्यो का यह कथन है, कि ज्योही पुरुष और प्रकृति 
का सयोग होता है, त्योही उसकी टकसाल जारी हो जाती है। जिस प्रकार वसन्त- 
ऋतु में नये पत्ते दीख पडते है; और क्रमणः फूछ और फल लगते है (म. ना था. 
२३१, ७३; मनु. १. ३० ), उसी प्रकार अक्ृति की मूछ साम्यावस्था नष्ट हो जाती 
है; ओर उसके गुणो का विस्तार होने लगता हैँ। इसके विरुद्ध वेदसहिता, उपनिपद्‌ 
और स्मृति-पन्धो मे प्रकृति को मूठ न मान कर परत्रह्म को मल माना है; और 
परबह्म से सृष्टि की उत्पत्ति होने के विषय में मिन्न भिन्न वर्णन किये गये हैं; 
- “ हिरण्यगर्भः समवतेताग्रे भूतस्य जातः पतिरिक आसीत्‌ ?-पहले हिरण्यगर्भ 
(कर, १०, १२१, १ ) और इस हिरण्यगर्भ से अथवा सत्य से सब सृष्टि उत्पन्न हुई 
(कं, १०. ७२; १०, १९० ); अथवा पहले पानी उत्पन्न हुआ ( कऋ, १०, ८२. ६; 
है, ब्रा, १. १. ३. ७; ऐ. उ. १, १, २), और फिर उससे सृष्टि हुए। व्स पानी में 
एक अण्डा उत्पन्न हुआ और उससे ब्रह्मा उत्पन्न हुआ; त्ह्मा से अथवा उस मृल अण्डे 
से ही सारा जगत उत्पन्न हुआ (मन. १, ८-११; छा. ३. १९ ): अथवा वही बल्मा 
(पुरुष) आधे हिस्से से स्री हो गया (बृ, १. ४, ३; मन. १. ३२ ) अथवा पानी 
उत्पन्न होने के पहले ही पुरुष था ( कठ, ४. ६) अथवा परत्रह्म से तेज, पानी और 
पृथ्वी ( अन्न ) यही तीन तत्त्व उत्पन्न हुए, और पश्चात्‌ उनके मिश्रण से सत्र पदाथ 
बने ( छा. ६. २-६ )। यद्यपि उक्त वर्णनो में चहुत मिन्नता है; तथापि वेदन्तवत्नो 
(२, ३, १-१५ ) में अन्तिम निर्णय यह किया गया है, कि आत्मरूपी मूल्त्रह्म से 
ही भाकाश आढि पचमहाभूत क्रमशः उत्पन्न हुए है ( तै. उ. २. १ )। प्रकृति, महत 
आदि तत्वों का भी उल्लेख कठ. (३. ११), मैत्रायणी (६. १०), वताबतर 
(४. १०; ६. १६ ), आदि उपनिषद्रे में स्पष्ट रीति से किया गया हैं। इसस दस 
पड़ेगा, कि यद्यपि वेदान्तमतवाले प्रकृति फो स्वतन्त्र न मानते हा, तथापि जब एक बार 
धुद्ध ब्रह्म ही में मायात्मक प्रकृतिलूप विकार धग्गोचर होने लगता है तब, आगे दृष्टि 
के उत्पत्तिकम के सम्बन्ध में उनका और साख्यमतवाल का अन्त में मेड हा गया; 
और इसी कारण महामारत मे कहा है, कि “ इतिहास, पुराण, अवग्रान्र लाट मे 
जो कुछ शान भरा है, वह सब साख्यो से आतत हुआ हैं / ( शा. "नह ०१. ६०८. 
१०९) उसका यह मतलब नहीं है, कि वेदस्तियों ने अथवा पीरागिका न हु हक 
कपिल से प्राप्त किया है; किन्तु यहां पर केवल इतना ही अभ अभिम्रत है. के २४ 
के उत्पत्तिकम का शान सर्वत्र एक-सा दीस पड़ता है। इतना ही नहीं" बिन्‍त वह नी 


१७२ गीतारहस्य अथवा कप्तयोगशास्त्र 


कह जा सकता है, कि यहोँ पर साख्य झच्ठ का प्रयोग छान के व्यपक अयथ ही में 
किया गया है। कपित्वचार्य ने सृष्टि के उत्पत्तिकन का ग्णेन झार्ीय दृष्टि से विशेष 
०द्धतिपूर्वक किया हैं: और मुगवद्गीता में मी विशेष दरके इसी साख्यक्रम का स्वीकार 
किया गया है। इस कारण उसी का व्विच्वन इस ग्रवरण में किया जायगा। 

साख्यों का सिद्धान्त हैं. वि इन्द्रियो को अगोचर अर्थात्‌ अच्यक्त, चध्म और 
चारो ओर अखन्डित मेर हुए एक ही निरव्यव मूल्छव्य से सारी व्यक्त सध्ठि उत्पन्न 
हुई हैं। यह सिद्धान्त पश्चिमी देशो के अवाचीन आधिनातिक झारूजे को ग्राह्म है। 
ग्रह्म ही क्यो, अ तो उन्हों ने यह नी निश्चित किया है. कि इसी मूल द्रव्य की 
द्क्ति छा ऋमण्चः व्किस होता आया है: और इस पवापार क्रम के छोड़ अचानक 
था निरथक कुछ मी निर्माण नहीं हुआ हैं। इसी मत की उत्कान्तिवाद या विकास- 
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सिद्धान्त आते + कु सिद्धान्त श्रिभी रा्नो रे गत झताब्दी हे एुच्ले - 
गिद्धान्त ऋटत ह। जऊछ यह सिद्धान्त पांश्वर्मोा राष्ट्र भ, गत अंताब्या न, पहल पहल 
ह2०- न अ बज कप ॥ 
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निकात्य इमण्ययक-.( पिकन+ आकआ-आई ही, पथ ्माप्यन-मन्‍युत, च्हा चडा खचल्ड्ली वयामममककाम्भााभ्यादुक. भीयातमन्याक-.... सु 22 इसाह का कषल्जन ५ पस्तको ० बणन शा 
भकाला गया, तन्न बहा चद्धा खल्यला सच गड्ट थी । इसाइ धम-पृसतवा म व 
रा के 





| झ ०्क- सन .# भर कक पंच्महार कक ता बजा [7] ह आर न उऊंगमवग | प्रचक न्याम्पाकुकाकी 43 <- जात ८5 डर मच 
हू. ४€ इश्वर न पचरमहाबूता छ ओर जंगमवग के प्रद्यक ग्राणी की जाते को भिन्न 
९.0... समय एर 7०% गुथच्ः क््ट्राल> आर के शक स्वतन्न नेमाण जा किया कस है: झ्प्‌ जे ध्््ज्ज 45 सृत का त्लः 
मिन्न समय एर प्रथक्‌ पृथक ओर खतनन्‍्त निर्माण किया हैं" और इसी मत को उत्कान्त- 
सादर छू पहुल सतह इसाइ ल्यग सत्य मादत थ। अतए्व, उच्र इसाइ चन का उक्त 
सिद्धान्त उन्कपिन्तवाद से असत्य उहराया जान लगा. तंज उल्कातव्तवाइया पर सखूज 
च्त्ः र हक हलक बाकऋरशभाण आर ्् व्याः् कुछ बार होने का क्चार 5 घ् भी न्यनाधिक 20% 
आर से जाक्रमण ओर व्यक्त होने लगे ये क्यल आजकल भी न्‍्यनाधिफक हात ही 
५ 

न्न्ट्या> पउ अपन ही ई द्यास्त्र बट रथ सत्य बज क र्भाि घंक दाक्त हक. कै ० होने ६ ब्दारपण स्त्ट््थत्प ७ हम खसर्दूत 
रहने है। तथापि, झाज्नीय सत्य ने अधिक झाक्ति होने के कारण स्युत्गत्त के सम्बन्ध 
न सत्र विद्वानों की उच्कान्तिमत ही आजकल अधिक ग्राह्म होने लछया हैं। इस रत दा 

खारकशा #>- जब ला यु काया डः सयमाला कप कब 2. न्‍ववलमनकम्म/नलनननननमछ एक ख्सठ्रच्य जुसका 2. गात -4७+- आथदा हु “हू आल-ए 
पाराश यह है - स्यसाल्य मे पहले छुछ एक ही सृखथ्मत्रन्य था। उसदी गति अथव 





उष्णता दा परिणाम घटता गया। तर द्रव्य का अधिकाधिक सक्ोच्र होने लगा: और 
प्रथ्वीसमवेत सब्र अह ऋमझः उत्पन्न हुए। अन्त में जो होष अंझ क्चा, वही चर्च है। 
प्रथ्वी का भी सथ के सह्झ पहले एक उप्ण गोल्य था। परन्दु ज्यो ज्यों उसका उष्णता 
कम होती गई. त्यो त्यो मृल्छव्यों में त्ते कुछ उव्य पतले और कुछ घने हो गये। इस 
अच्पर इथ्वी के ऊपर की हवा और पा, तथा उसके नीचे व्म प्रथ्वी का जड गोला - 


न लाने पदटा: रे निज व कक. ० इसके कैम दाद कक अलक्क अध्ननक दाना न हि आर रण खधवाः 8 अन्य संयोग *पूकनमाकम्गया० ने सज्ाव न्ा्णयाक़- 
ये दान प्टाथ अनः आार इसके बाद इन तीनो के मिश्रण खधव॒ योग से रुच्न सजीव 
इमम्पानबूट, ध्प्स््ट डे दि न ज्च्यन्न कप ध् डाब्न 5 प्रय्या श््ट ०४ ॥«. न तो दाह शा प्रातपाउन 

तथा ।चहुाव जला2 उत्तन्र हुए हू) डाव्न उति पण्डिताो ने तो यह ग्रतिपाइन किया 


८. कि इसी तरह मनुप्य नी छोटे वीड़े से बइत उढते अपनी वर्तमान अवखा में आ 
पहुंचा है। परन्तु अब तक आधिनोतिक्वादियों में ओर अध्यात्मवादियों में इस वात 


हि पतदेद है 4० उप के सर >> आत्मा ऊुसे किसी ०, नजर गेर स्वतन्ल कच्चे 
पर बहत मतभेद ह, कि सारी याप्टि के नल में खात्मा जसे किसी भिन्न ओर स्वतन्त्र तत्त्व 





2» मानना चाहिचि ००2०] नही 8 नम किका इत यह मान दर के... पदार्थों ०0० 
थी भानना चाह्च या नहा | हदलछ कद सच्ग कुछ पृण्डित यह मान कर ५ कि जड़ पद 
के  अमफ  >ननल बान्मा 2 स्ड खतन्य ५ नत्उत्ति ह उडादैत ०. ०: बंदी देगणदन न कमा" 
सहाबचचत जआान्मा जोर चअतन्य दी उत्पत्ति हुड, उडाइत जा आदणडइन करत हैः 
घोर 0... ही! -२०-लनम कान्द सरीखे ० वयान्मज्ञनियो का के थ॒न है हम ह्में 

बस्यार इसऊं वन्द्ध कान्य सरीखे अव्यान्मछानियो का यह कथन ह. कि हमें सृष्टि का 
०. कर . 
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आत्मा की एक स्वतन्न तत्व मानना ही पडता हैं। क्योंकि यह कहना -छि ज्ं। 
आत्मा बाह्यद्ष्टि का जाता हैं वह उसी सृष्टि का एक भाग है अषबवा उस संधि ही 
ते वह उत्पन्न हुआ है - तकंहष्टि से ठीक वैसा ही असमजस या भ्रामक प्रतीत होगा, 
जैसे यह उक्ति कि हम स्वय अपने ही कन्धे पर बेठ सकते है। यही कारण है, (के 
कल कट कक प्रकृति और पुरुष ये दो स्वतन्त्र तत्त्व माने गय है। साराण थरह है, 
कि आां सष्टिजान चाहे जितना बढ गया हो; तथापि अब तक पश्चिमी व्यो 
में बहुतेरे बडे बडे पन्डित यही प्रतिपाइन किया करते है, कि सृष्टि के मूल्तत्त्य क स्वरूप 
का विवेचन मिन्न पढति ही से किया जाना चाहिये। परन्तु, यदि क्‍्वछ इतना ही 
विचार किया जाय, कि एक जड प्रकृति से आगे सब व्यक्त पदार्थ किस क्रम से बने 
है, तो पाठकों को माल्म हो जायगा, कि पश्चिमी उत्कान्ति-मत में और साख्यभान्प 
में वर्णित प्रकृति के कार्य-सम्बन्धी तत्त्वी में कोई विशेष अन्तर नहीं है। क्योंकि उस 
मुख्य सिद्धान्त से ढोनो सहमत है, कि अव्यक्त, सध्म ओर एक ही मल्पकृृति से 
क्रमणः ( सूध्म और स्थूल ) विविध तथा व्यक्त सृष्टि निर्मित हुई है। परन्तु अत्र 
आधिमौतिक गास्त्रो के जान की खूब जृद्धि हो जाने के कारण, साख्यवात्रियों ऊ 
* सत्त, रज, तम, ? इन तीनो गुणों के बढ़ले, आधुनिक सष्टिझास्नो ने गति, उणना 
और आकर्षणशक्ति को प्रधान गुण मान रखा है। यह वात सन्र है. कि ' सत्य, रज 
तम * गुणों की न्यूनाधिकता के परिमाणों की अपेक्षा, उप्णता अथवा झाषपंणमभक्ति 
की न्यूनाधिकता की वात आधिमौतिकशासत्र की दृष्टि से सरल्ताप्रबंक समत्र में आ 
जाती है। तथापि गुणों के विकास अथवा ग़ुणोत्कर्पष का जो यह तत्व हैं, कि “गुणा 
गुणेपु वर्तन्ते ” (गी. ३, २८ ), यह दोनो ओर समान ही ह। साख्य-भान्यना का 
कथन है, कि जिस तरह मोडदार पखे को धीरे धीरे खोलते ह, उसी तरह सत््व-रत्- 
तम की साम्यावस्था में रहनेवाली प्रकृति की तह जब धीरे धीरे गल्न छगती है, 
तब सब व्यक्त यृष्टि निर्मित होती है - इस कथन में ओर उत्ककान्तिवाद में बस्तुत्त: 
कुछ भेद नहीं है। तथापि, यह भेद्र तात्विक धर्मद्ष्ट से व्यान में रुपने योग्य ह, 
कि ईसाई धर्म के समान गुणोत्कर्पतत्व का अनावर न करते हुए, गीता में आर 
अशतः उपनिपद्‌ आदि बैठक अ्न्थो में भी, अद्वित वेदान्त के साथ ही साथ, बिना 
किसी विरोध के गुणोत्कर्पवाद स्वीकार किया गया है। ु 

अच ठेखना चाहिये कि प्रकृति के विवास के विपय में साख्यग्ान्मवासा था 
क्या कथन है। इस क्रम ही की गुणोत्कप॑ अथवा गुणपरिणामवाद कहते है) यह 
चतलाने की आवश्यकता नहीं, कि कोई काम आरम्भ करने के पहले मनुष्य उसे 
अपनी बुद्धि से निश्चित कर लेता है, अथवा पहले काम बरने पी बराडे वा रन्‍छा 
उसमे उत्पन्न हुआ करती हे। उपनिषदों से भी दस यकार का वर्णन है, कि आराम 
में मूल परमात्मा को यह बुद्धि या इन्छा हुए, कि हम अनेक हीना चाहिये श्‌ 
स्या प्रजयेय !- और इसके बाद सृष्टि उत्तन्न हुई (छा. ६२.३; ते. ३. ६ )। 


१७४ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


इसी न्याय के अनुसार अव्यक्त प्रकृति भी अप्नी साम्यावस्था को भग करके व्यक्त 
सृष्टि के निर्माण करने का निश्चय पहले कर लिया करती है। अत्ब, साख्यो ने 
यह निश्चित किया है, प्रकृति में ' व्यवसायात्मिक बुद्धि ? का गुण पहले उत्पन्न हुआ 
करता है। साराश यह है, कि जिस प्रकार मनुष्य को पहले कुछ काम करने की 
इच्छा या बुद्धि हुआ करती है, उसी प्रकार प्रकृति को मी अपना विस्तार करने या 
पसारा पसारने की बुद्धि पहले हुआ करती है। परन्तु इन ढोनों में बड़ा भारी अन्तर 
यह है, कि मनुप्य-प्राणी सचेतन होने के कारण - अर्थात्‌ उसमे प्रकृति की चाद्धे 
के साथ अचेतन पुरुष का ( आत्मा का ) सयोग होने के कारण - वह स्वयं अपनी 
व्यवसायात्मिक बुद्धि को जान सकता है, और प्रकृति स्वयं अचेतन अर्थात्‌ जड़ है; 
इसलियि उसको अपनी बुद्धि का कुछ जान नही रहता | यह अन्तर पुरुष के संयोग से 
प्रकृति मे उत्पन्न होनेवाले चैतन्य के कारण हुआ करता है; यह केवछ जड या अचेतन प्रकृति 
का गुण नही है। अर्थाचीन आधिभौतिक साष्टिशाखत्ञ भी अब कहने लगे है, कि यदि 
यह न माना जाय, कि मानवी इच्छा की वराबरी करनेवाली किन्तु अस्वयवेद्य भक्ति जड़ 
पढाथा में भी रहती है, तो गुरुत्वाकर्षण अथवा रसायन-क्रिया का और लेहचुम्बक का 
आकर्षण तथा अपसारण प्रभ्नति केवल जड सृष्टि मे ही दगोचर होनेवाले गुणों का मूल 
कारण ठीक ठीक बतलाया नहीं जा सतता।# आधुनिक साष्टिशाख्नशे के उक्त मत 
पर थ्यान देने से साख्यों का यह सिद्धान्त आश्रर्यकारक नहीं प्रतीत होता, कि 
प्रकृति में पहले बुड्धि-गुण का ग्रादुर्भाव होता है। प्रकृति में प्रथम उत्पन्न होनेवाले 
इस गुण को यदि आप चाहे, अचेतन अथवा अस्वयवेद्य अर्थात्‌ अपने आप को 
ज्ञात न होनेवाली बुद्धि कह सकते हैं। परन्तु, उसे चाहे जो कहे; इसमे सन्देंह नहीं, 
कि मनुप्य को होनेवाली बुद्धि और प्रकृति को होनेवाली बुद्धि दोनों मूल में एक ही 
अ्रेणी की है; और इसी कारण दोनो स्थानों पर उनकी व्याख्याएँ भी एक-ही-सी की 
गई है। उस बुद्धि के ही ' महत्‌, ज्ञान, मति, आसुरी, प्रजा, ख्याति ” आदि अन्य 


अर नकल-+->-+ 





सर वा.गह“परनाा, 


+ ८ एातणा। ॥6 85च्ञाणु7 0 जा ्ंणालर 507 ॥6 ०0ग्रावगाएं शाते पर।6 7705४ 
शलाथशे एशण0॥8 ० (प्रशातराए क्ष6 वाल्शज़ार्वण€. शी6च४प7९ घापे 09॥॥, 06९58772 
था0 2९शडाण), ापर०0णा) बात 7९9एैडणा गाप्रशं 98 2०णर॥गणा 0 थी 8075 ० 7 
880892९, 07 पा प्राठएशााश( ० ४०गच्च5 फ्रारं प्राप्॒॥ प्ी५० 909806 ए (6 (5 छादा095 
बाउ6 ता550एाणा ० 3 लाशगार्ये ०ण्राए0०णाव 6व्या 0० ७(एऐोभा7९0 णांए 99 धप्रएपाएड़ 
40 पीलशा। 5शाउकवाकता ब्ाबे गश॥ ? - प्र7०:छ व ता अशाहइद्ारहडऊ ली हार आधविश्ावध९ - 
ल20 ॥ शिशागरार्ए"5 737८5 ० फाकाट्दा 72॥/097, शण ॥, 9 399, 30 50 प्लर०णश 
भराप्राइश ७एॉग्या$ 5 अ्वाशाला व5 णोी0जएछड - "7 छाल अंब्रा्त धीधां 2 00700ए- 
९0 एल ठलशाप०७१४7ए एछ9फटं।एर वष्चध्ा(९$ 0 उशाउप्राणा 0 ॥#मो करोगणाी प्रा 06 शाधा- 
छ9प्रा०त (0 द्वा०ा3३, [0 96 एशटशाइटा075 - 05६ 25 धा& एाएणाइढा005 घ5 8 टशेकश्ाशावाए 
ग्राद्माण३, शाला ॥, 7 ०0शााणा श्र प्राढ तडग्रहणआरत ए४शलाणुण्ड्ाश एकांत 
पघतव्ताए, एणाहातट 0 956 8 20)णा फिएएणा ० थी ०छ8च्या5९त गाक्ाश', 07 7706९ 


०णा७णी५ 6 ॥णाए 5प्रडश/भाा025 *" - यह उबर ०/॥० एशाशश४ट, एाब्क 75% ए 63 
(ऐ ? & (7८४७ 50 ), 





विश्व .की रचना ओर संहार १७५ 


नाम भी है। माव्म होता है, कि इनमें से 'महत्‌? ( पुछिग कर्ता का एक्बचन 
महान्‌ - बड़ा ) नाम इस गुण की श्रेप्ठत्ता के कारण दिया गया होगा; अथवा इसलिये 
विया गया होगा, कि अब प्रकृति बढ़ने लगती है। प्रकृति में पहले उत्पन्न हें निवाला 
महान्‌ अथवा वुद्धि-गुण 'सत्त-रज-तमः के मिश्रण ही का परिणाम है। दसड़ेये 
प्रकृति की यह बुद्धि यद्यपि ठेखने में एक ही प्रतीत होती हो, तथापि यह आगे कई 
प्रकार की हो सकती है। क्योंकि ये गुण -सच्त्त, रज, और तम -प्रथम दृष्टि से 
यत्रपि तीन है, तथापि विचार-द्ृष्टि से प्रकट हो जाता है, कि इनके मिश्रण में प्रत्येक 
गुण का परिणाम अनन्त रीति से भिन्न मित्र हुआ करता है; ओर, इसी लिये इन 
तीनो में से एक प्रत्येक गुण के अनन्त भिन्न परिणाम से उत्पन्न होनेवाली बुद्धि के 
प्रकार भी लिध्रात अनन्त हो सकते हैं। अव्यक्त प्रकृति से निर्मित होनेवाली यह 
बुद्धि भी प्रकृति के ही सदश होती है। परन्तु पिछले प्रकरण में व्यक्तो ओर 
'अव्यक्तः तथा 'चूध्म' का जो अर्थ बतछाया गया है, उसके अनुसार यह बुद्ध प्रकृति 
के समान सूक्ष्म होने पर भी उसके समान अव्यक्त नहीं हैं- मनुष्य को इसका 
जान है सकता है। अतएव, अब्र यह सिद्द हो चुका, कि इस बुद्ध का समावेश 
व्यक्त में ( अर्थाव्‌ मनुष्य को गोचर होनेवाले पदार्थों में) होता है; और साख्य- 
शास्त्र में, न केवल बुद्धि किन्तु बुद्धि के आगे प्रकृति के सब्र विकार भी व्यक्त ही 
माने जाते है। एक मूल पक्ृति के सिवा कोई भी अन्य तत्व अव्यक्त नहीं ह। 
इन प्रकार, यद्यपि अव्यक्त प्रकृति में व्यक्त व्यवसायात्मिक बुद्नि उन्पन्न हो 
जाती है, तथापि प्रकृति अब तक एक एक ही बनी रहती ह। इस एकता वा भग 
होना और बहसा-पन या विविधत्व का उत्पन्न होना ही इथक्व कहलाता हैं। उद्य- 
हरणार्थ, पारे का जमीन पर गिरना और उसकी अल्ग अल्ग छोटी छोरी गोलियों 
वन जाना। बुद्धि के वाद जब तक यह प्रथक्ता या विविधता उत्पन्न न हो, तत्र तक 
प्रकृति के अमेक पदार्थ हो जाना सम्मव नहीं। बुद्धि से आगे उत्तन्न होनेवाली प्रथक्ता 
के गुण को ही 'अहकार” कहते है। क्योंकि परथक्ता मैं-त! शब्दों से ही अथम व्यक्त 
की जाती है- और मै-त' का अर्थ ही अद्द-कार, अथवा अहं-अह ( मैंन्‍म ) फरना 
है। प्रकृति में उत्पन्न होनेवाले अहकार के उस गुण को यदि आप चाह, तो अन्वय- 
बेच आर्थात्‌ अपने आप को जात न होनेवाले अहकार कह सकते है। परन्तु समर 
रहे, कि मनुष्य में प्रकट होनेवाला अहकार, ओर वह अहकार कि जिसने कारण 
पट, पत्थर, पानी अथवा भिन्न भिन्न मर परमाथु एक ही प्रकति तु उसने दात है, 
- ये दाना एक ही जाति के टै। भेद केवल इतना ही है. कि पत्थर में चाय मे 
होने फे कारण उसे 'अह? का जान नहीं होता; और नेंह न होने के कारण मन्त्र छह 
कर स्वामिमानप्र्वक वह अपनी एथक्ता किसी पर प्रझट नहीं कर सबता। साराश 
यह है, कि दूसरों से प्रथक्‌ रहने का - अर्थात्‌ अमिमान बाअहतार पा न ५ 
जगह समान ही है। ट्स अहकार ही को तैजत, अमिमान, भूतादि आर भा भ्गे 
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कहते है। अहकार बुद्धि ही का एक भाग है। इसलिये पहले जब तक घुद्धि न होगी, 
तब तक अहकार उत्पन्न हो ही नहीं सकता। अतणएव साख्यो ने यह निश्चित किया 
हैं, कि 'अहकार” यह दूसरा - अथांत्‌ बुद्धि के बाद का - गुण है। अब यह बतलाने 
की आवश्यकता नही कि सात्तिक, राजल और तामस भेदो से चुद्धि के समान के 
अहकार भी अनन्त प्रवार हो जाते है। इसी तरह उनके बाद के गुणों के भी प्रत्येक 
के त्रिधात अनन्त भेद हैं। अथवा यह कहिये, कि व्यक्त सृष्टि मे प्रत्येक वस्तु के इसी 
प्रकार अनन्त सात्त्विक, राजस और तामस भेद हुआ करते हे; और इसी सिद्वन्त 
की लक्ष्य करके गीता मे गुणत्रय-विभाग और श्रद्धातय-विभाग बतढाये गये है 
(गी. अ. १४ और १७ )। 

व्यवसायात्मिक बुद्धि और अहकार, दोनों व्यक्त गुण जब मूल साम्यावस्था 
की प्रकृति मे उत्पन्न हो जाते है, तब प्रकृति की एकता भग हो जाती है; और उससे 
अनेक पदार्थ बनने छुगते हैं। तथापि उसकी सूध्मता अब तक कायम रहती है। 
अर्थात्‌, यह कहना अयुक्त न होगा, कि अब नैयायिको के सक्ष्म परमाणुओ का 
आरम्म होता हैं। क्योकि अहकार उत्पन्न होने के पहले प्रकृति अखन्डित और 
निरवयव थी। वस्तुतः देखने से तो प्रतीत होता है, कि निरी ब्ाढ्ले और निरा 
अहंकार केवल गुण है। अतएब, उपर्युक्त सिद्धान्तों से यह मतल्य नही लेना 
चाहिये, कि वे ( बुद्धि और अहकार ) ग्रकृति के ढ्रव्य से प्रथक्‌ रहते है। वास्तव 
में बात यह है, कि जब मूठ और अवयवरहित एक ही प्रकृति मे इन गुणो 
का थादुर्भाव हो जाता हैं, तब उसी को विविध और अवयवसहित द्रव्यात्मक 
व्यक्त रूप प्राप्त हो जाता है। इस प्रकार जब अहंकार से मूलप्रकृति मे मिन्न 
भिन्न पदार्थ बनने की शक्ति आ जाती है, तब आगे उसकी वृद्धि की दो शाखाएँ 
हो जाती हैं। एक, - पेड, मनुष्य आदि सेन्द्रिय प्राणियों की सृष्टि; और दूसरी, 
“ निरिन्द्रिय पदार्थों की सृष्टि । यहाँ इन्द्रिय शब्द से केवछ  इन्द्रियवान प्राणियों 
की इन्द्रियो की शक्ति ? इतना ही अर्थ लेना चाहिये। इसका कारण यह है, कि 
सेन्द्रिय प्राणियों के जड देह का समावेश जड यानी निरिन्द्रिय सृष्टि मे होता है; 
और इन प्राणियो का आत्मा “पुरुष” नामक अन्य वर्स में शामिल किया जाता है। 
इसी लिये साख्यशाख्त्र मे सेन्द्रिय सृष्टि का विचार करते समय, देह और आत्मा 
की छोड़ केवल इन्द्रियो का ही विचार किया गया है। इस जगत मे सेन्द्रिय और 
निरिन्द्रिय पदार्थों के अतिरिक्त किसी तीसरे पदार्थ का होना सम्भव नहीं। इसलिये 
कहने की आवश्यकता नहीं, कि अहकार से दो से अधिक शाखाएँ निकछ ही नहीं 
सकती। इनमे निरिन्द्रिय पदार्थों की अपेक्षा इन्द्रियशक्ति श्रेष्ठ है। इस लिये इन्द्रिय 
सृष्टि को सात्त्विक ( अर्थात्‌ सच्तवगुण के उत्कर्प से होनेवाढी ) कहते है; और निरिन्ठ्रिय 
साष्टे को तामस ( अर्थात्‌ तमोगुण के उत्कर्ष से होनेवाली ) कहते है। साराश यह 
है, कि जब अहकार अपनी शक्ति के मिन्न भिन्न पदार्थ उत्पन्न करने लगता है, तब 
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ड्सी मेणक बार तमोगुण का उत्कर्प हो कर एक ओर पंच जआानेख्ियों, पॉच कर्म- 
द्रियों ओर मन मिल कर इन्हिय-सष्टि की मृलमत ग्यारह इन्द्रियों उत्पन्न हाती है 
ओर दूसरी ओर, तमोगरुण का उत्कप हो कर उससे निरिन्द्रिव-सृद्ति के मल्यूत 
पॉच तन्मालद्रव्य उत्पन्न होते है। परन्तु पक्षति की यृश्मता अब तक कायम रही हैं 
इसलिये अहंकार से ज्त्पन्न होनेवाले ये सोलह तत्त्व भी यध्म ही रहते है । * 

गव्द, स्पश, रूप आर रस वी तन्माबाएँ - अथांव बिना मिश्रण हए प्रत्येक 
गुण के मिन्न मिन्न अति सध्म मलमस्वरूप - निरिन््रिय-सप्ति के मल्तन्‍्च ह आर मन 
सहित ग्यारह दन्द्रियाँ सेन्द्रिय-साध्टि क बीज है। एस विपय की साख्यजान्त्र ई। उपपत्ति 
विचार करने योग्य है, कि निरिन्द्रिय-खाध्टि के मख्तत्त्व ( तन्‍्माब ) पॉच ही क्या आभार 
सेन्द्रिय-सष्टि के मल्तत्व ग्यारह ही क्यो माने जाते है। अर्वाचीन यृध्चनाखनाने दि 
के पदार्थों के तीन भेद - घन, ट्रव ओर वायुरूपी - किये ह परन्तु साग्ध्ययान्ग्पारों 
का वर्गकरण इससे मिन्न हें। उनका कथन हैं कि मनुष्य का सृष्टि के सच पद्ाथों वा 
जान केवल पॉच जानेन्द्रियों से हुआ करता है; ओर इन नानेन्द्रियों की रचना कुछ 
ऐसी विलक्षण है, कि एक दन्द्रिय को सिर्फ एक ही गुण का ज्ञान हुआ रखता है! 
आभखोी से सुगन्ध नहीं माठ्म होती ओर न कान से दीग्बता ही हे त्वचा से मीठ- 
कडुवा नहीं समझ पडता और न जिह्ा से शब्दजान ही होता है, नाछ से सफेंद्र 
और काले रग का भेद भी नहीं मात्म होता। जत्र इस प्रकार पोच जनन्‍न्द्रियों आर 
उनके पॉच विपय - शब्द, स्पर्ण, रूप, रस ओर गन्ब - निश्चित हें तब यह प्रकट है, 
कि सा्टि के सब गुण भी पॉचच स अधिक नहीं माने जा सकते। क्‍्याकि यदि टम 
कल्पना से यह मान भी ले, कि पॉच से अधिक हे; तो कहना नहीं होगा, कि उन्मे 
जानने के लिये हमारे पास कोई साधन या उपाय नहीं हैं। टन पाच गरुंणों में स 
प्रत्येक के अनेक भेद हो सकते हैं। उदाहरणार्थ, यद्यपि अब्द'गुण एक ही ह₹, 
तथापि उसके छोटा मोदा, कर्क, भद्दा, फंशा हुआ, कोमछ, अथवा गायनझार्र छ 
अनुसार निपाढ, गान्धार, पडज आदि; और व्याकरणशाखके अनुसार कण्य्य, तालव्य, 
ओष्टय आदि अनेक हुआ करते है| इसी तरह यद्यपि “रूप? एक ही गुण है, तथापि 
उसके भी अनेक भेद हुआ करते है; जैसे सफेह, काला, नीव्य, पीला, हरा, आदि। 
इसी तरह यत्रपि रस” या रुचि! एक ही गुण हे, तथापि उसके सद्ज, मीठा, तीसता, 
कहुवा, खारा, आदि अनेक भेद हो जाते है। ओर, मिठास! यद्यपि एक विभि्ट 
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है. तथापि हम देखते है, कि गन्ने का मिठास, दूध का मिठास, गुड़ का मिठास 
शकर का मिठास मित्र भिन्न होता है तथा इस प्रकार उस एक ही “मिठास 
के अनेक मेद्र हो जाते है। यदि भिह्न भिन्न गुणों के मिन्न भिन्न मिश्रणों पर विचार 
किया जाय, तो यह गुणवैचित्र्य अनन्त प्रकार से अनन्त हो सकता है। परन्तु चाहे 
जे होः पद्मथों के मूलगुण पॉच से कमी अधिक हो नहीं सकते। क्योकि इन्ड्रियों 
केवल पॉच है. और प्रत्येक को एक ही एक गुण का बोध हुआ करता है। इसलिये 
सांख्यो ने यह निश्चित किया है, कि यद्यपि केवल गब्दगुण के अथवा केवल स्पशंगुण 
के प्रथक्‌ प्रथक्‌ यानी दूसरे गुणों के मिश्रणरहित पढार्थ हमे बीख न पडते हो, तथापि 
इसमे सन्देंह् नहीं, की मूल्यक्रति में निरा शब्द, निरा स्पश, निरा त्प, निरा रस 
आर निरा गनन्‍्ध है। अर्थात्‌ शब्खतन्माब, स्पद्मतन्माव, स्पतन्मात्र, रसतन्माल ओर 
गन्वतन्माब ही है। अर्थात मृल्पमकृति के ये ही पॉच मिन्न भिन्न सृश्म तन्मालविकार 
अथवा उच्य निःसन्ठेह है। आगे इस गत का विचार किया गया हैं, कि पदञ्नतन्मात्राओ 
आथवा उनसे उत्पन्न होनेवाले पद्रमहाभूनों के सम्बन्ध में उपनिपत्कारों का कथन 
चेया हे | 

इस प्रकार निरिन्द्रिय-सष्टि का विचार करके यह निश्चित किया गया है, 
उसमे पाँच ही मल्तत्व ह। आर जब हम सेन्द्रिय सृष्टि पर दृष्टि डालते है, तत्र 
भी यही प्रतीत होता है, कि पॉच जानेन्द्रियों, पॉच कर्मेन्द्रियों ओर मन, इन 
ग्यारह इन्ठियो की अपेक्षा अधिक इन्द्रियों किसी के भी नहीं हैं। स्थूल देह में 
हाथपेर आहि इन्ठियोां यद्यपि स्थूल प्रतीत होती है, तथापि इनमे से प्रत्येक की जड़ 
किसी मृल-सक्म-तत्त्व का अस्तित्व माने बिना इन्द्रियो की मिन्नता का यथोचित कारण 
माद्म नहीं होता। वे कहते है, कि मुछ के अत्यन्त छोटे और गोलाकार जन्तुओं में 
सिफ त्वचा” ही एक इन्द्रिय होती है- और इस त्वचा से अन्य इन्ठियों ऋमशः 
उत्पन्न होती हैं। उदाहरणाथ, मूलजन्तु की त्वचा से प्रकाश का संयोग होने पर 
आंख उत्पन्न हुई, इत्यादि। आधिमातिकवान्यों यह तत्व - कि प्रकाश आढठि के 

संयोग से स्थूल-इन्ठ्रियो का प्रादभाव होता है - साख्यो को भी ग्राह्म हैं। महामारत 
(शां. २११३. १६ ) मे, साख्यप्रक्रिया के अनुसार इन्ठ्रियों के प्रादर्माव का वर्णन 
इस प्रकार णया जाता हैं ३- 

झाब्दरागात भ्रोत्नसस्थ जायते भावितात्मनः। 
रूपरागात्‌ तथा चक्षु) घाणं गन्धजिघक्षया 0 

अथांत्‌ ” प्राणियों केआत्मा की जज सुनने की मावना हुई, तब कान उत्पन्न हुआ 
स्प पहचानने की इच्छा से आँख- सूँघने की इच्छा से नाक उत्पन्न हुईं। ” परन्तु 
साख्यो का यह कथन है, कि यद्यपि त्वचा का प्रादर्भाव पहले होता हो, तथापि 
मृल्यक्षति मे ही यदि मिन्न मिन्न इन्द्रियो के उत्पन्न होने की शक्ति न हो, 
सजीव-चष्टि के अत्यन्त छोटे कीडो की त्वचा पर सर्यप्रकाश का चाहे दितना , 
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न्याघात संयोग होता रहे, तो भी उन्हे अंखि- और वे भी गरीर के एक विश्विष् 
भाग ही में - कैसे प्रात हो सकती है ? डार्विन का सिद्धान्त सिर्फ यह आशद्यय प्रकट 
करता है, कि दे प्राणियों - एक चक्षुवाल्य आर दूसरा चश्षुरहित -क निर्मित 
होने पर, इस स॒ष्टि के कलह मे चक्षुबयाठ्ा अविक समय तक टिक सकता है; ओर 
दूसरा शीघ्र ही नष्ट हो जाता है। परन्तु पश्चिमी आधिभातिक खश्टिशान्पत इस बात 
का मुल्कारण नहीं बतलछा सकते, कि नेत्र आदि मिन्न भिन्न इन्द्रियों की उन्पात्ति 
पहले हुईं ही क्यो । साख्यों का मत यह है, कि ये सत्र इम्द्रियों किसी एक ही मृल 
इन्द्रिय से क्रमहः उत्पन्न नहीं होती: किन्तु जब्र अहकार के कारण प्रकृति में 
विविधता आरम्भ होंने लगती है, तब पहल उस अहकार से ( पाँच सम कर्मेन्द्रियों, 
पॉच सथ्म जानेन्द्रियों और मन, इन सब की मिल्य कर ) ग्यारह भिन्न भिन्न गुण 
'( शक्ति ) सब के सब एक साथ ( युगपत्‌ ) खतन्‍्त्र हो कर मृल्प्रकृृति मे ही उत्पन्न 
होते है; और फिर इसके आगे स्थूल-सेन्द्िय सष्टि उत्पन्न हुआ करती है । इन 
ग्यारह इन्द्रियो में से मन के बारे मे पहले ही छठवे प्रकरण में बतछा टिया गया 
है, कि वह जनिन्द्रियों के साथ सकत्प-विकल्पात्मक होता है* अर्थात्‌ जनेन्द्रियो से 
ग्रहण किये गये सस्कारों की व्यवस्था करके कह उन्हें बुद्धि के सामने निर्णययाथक 
उपस्थित करता है, और कर्मेन्द्रियों के साथ वह व्याकरणात्मक होता है । अर्थात्‌ 
उसे बुद्धि के निर्णक को कर्मन्त्रियों के द्वारा अमल मे छाना पडता है । इस प्रकार वह 
उमयविध, अर्थात्‌ इन्द्रियमेद के अनुसार मिन्न मिन्न प्रकार के काम करनेवाले होता 
है। उपनिपदे में इन्द्रियों की ही प्राण" कहा है और साख्यो के मतानुसार उप- 
'निपत्कारों का भी यही मत है, कि ये प्राण पत्नमहाभूतात्मक नहीं ह* किन्त परमात्मा 
से प्रथक्‌ उत्पन्न हुए है ( मुड, २. १. २) इन ग्राणो की- अथांत्‌ 7स्दियो पी - 
संख्या उपनिषदों में कही सात, कही दस, ग्यारह, बारह और कहीं कही तेर्‌ह 
अतलाएँ गई हैं। परन्तु वेदान्तसत्री के आधार से अर गकराचार्य ने निश्िित किया ह, 
कि उपनिपदो के सब्र वाक्‍्यों की एकल्पता करने पर दा न्ट्रियों की सम्धा ग्यारह ही 
'सिद्ध होती है (वे. यू. शा, भा. ३२. ४. 5. 5 )। और, गीता मे तो दस बात के 
स्पष्ट उछ्लेख किया गया है, ' इन्द्रियाणि दणक च* (गी. १३. ५ )- अथाव्‌ एन्ह्ियों 
« टस और एक ? अर्थात्‌ ग्यारह है। अब इस विपय पर साख्य ओर वन्नन्त दोनो 
में कोर्ट मतभेद नही रहा । 

साख्यो के निश्चित किये हुए मत का साराप्म यह हैं- साख्िक अहब्मर से 
सेंन्द्रिय-साष्टि की म्लभूत ग्यारह टर्द्रियभक्तियाँ ( गुण ) उन्पन्न होती है. आर तामत 
अहंकार से निरिन्द्रिय सृष्टि के मलभृत पॉच तन्मानद्नब्य निर्मित होन हैं। उसे 
थाड़ पश्नतन्मानढ्रब्यों से क्रम: स्थूल पंश्रमहाभृत ( जिन्‍्ह विशेष भी करते है) 
और स्थूल निरिन्द्रिय पदार्थ बनने लगते हैः तथा, यथासम्भव रन पदाथों हा सयाग 


हि. 


ज्यारह इन्द्रियों के साथ हो। जाने पर सेन्ठ्रिय-सष्टि इन जाती हैं ! 


१८० गीवारहस्य अथवा कम्मयोंगगारत्र 


साख्यमतानुसार प्रकृति से ग्राडु्मृत होनेवाले तत्वों का क्रम, जिसका वर्णव 
अब तक क्या गया है, निम्न लिखित वंशब्ृक्ष से अधिक स्पष्ट हो जायगा ४-- 
ब्रह्मांड का वंशदबृक्ष 
पुरुष -> ( ठोनो स्वयंभू और अनाडि ) &- प्रकृति (अव्यक ओर सक्ष्म ) 
( निर्मुण- पर्यायशब्द :- ज, द्रष्टा इ. ) । ( सत्त-रज-तमोंगुणीः पर्यायशब्द :- प्रधान, 
अव्यक्त, माया, प्रसव-घार्मिणी आदि ) 
| 


महाद्‌ अथवा बुद्धि ( अव्यक्त ओर रक्षत ) (६ 
( पर्यायज्व्द :- आसुरी, मति, ज्ञान, ख्याति इ. ) | २ 
कुकी 

«५ अहंकार ( व्यक्त ओर सूक्ष्म ) हे 

( पर्यायगब्द $- अभिमान, तेजस आढि ) हि 


(सात्विकसृष्टि अर्थात्‌ व्यक्त और सृध्म इन्द्रियों) (तामस अर्थात्‌ निरिन्द्रिय-सृष्टि) 
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विशेष या पदञ्चमहाभ्रूत ( स्थल ) 


स्थूछ पत्रमहाभूत और पुरुष को मिल्य कर कुल तत््वो की संख्या पीस हैं। इनमें 
से महान अथवा बुद्धि के वाद के तेईस गुण मूलप्रकृति के विकार हैं। किन्तु उनमें भी 
यह भेद है, कि सृक्ष्मतन्माबाएँ और पॉच स्थूछ महाभूत ठ्रव्यात्मक विकार है और 
बुद्धि, अहंकार तथा इन्द्रियोँ केवल शक्ति या गुण है। ये तेइंस तत्त्व व्यक्त है 
और मूलप्रकृति अव्यक्त हैं। साख्यो ने इन तेईस तत्वों में से आकाझतत्त्व ही में 
टदिकू और काल को भी सम्मिलित कर दिया है। वे प्राण” को मिन्न तत्त्व नहीं 
मानते। किन्तु जब सब इन्द्रियो के व्यापार आरम्म होने ल्गंते हैं, तब उसी को 
वे प्राण कहते है (सा, का. २९ ) । परन्तु वेदान्तियों को यह मत मान्य नहीं है। 
उन्हों ने ग्राण को स्वतन्त्र तत्त्व माना है ( वे. सू. २. ४. ९ )। यह पहले ही वतत्यया 
जा चुका हैं, कि वेदान्ती लोग प्रकृति और पुरुष को स्वयम्भू और स्वतत्त्र नही मानते, 
जैसा कि साख्यमतानुयायी मानते है- किन्तु उसका कथन है, कि दोनो ( प्रकृति और 
पुरुष ) एक ही परमेश्वर की विभूतियों हैं। साख्य और वेदान्त के उक्त भेंदे को छोड़ 
कर गेप सृष्टथन्पत्तिक्रम दोनो पक्षों को श्राह्म हैं। उद्यहरणार्थ, महामारत में अनुगीता 
में ब्रह्मवृक्षी अथवा त्रह्मवनन का जो दो बार वर्णन किया गया हैं (मे. मा. अश्व- 
३५, २०-२३ और ४७. १२-१५ ) यह साख्यतत्त्वो के अनुसार ही हैं - 
अव्यक्तबीजप्रभवों चुस्ठिस्कवन्‍्धमयों सहान ॥ 
महाहंकारविटपः इन्द्रियान्तरकोटरः ॥ 
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“महाभूतविशासथ्व विशेषपतिशा खवान । 
सदापणंः सदापुष्पः शुभाशुमफलोद्यः ॥ 
आजीवब्यः सर्वेभूतानां बर्मवृक्ष! मनातनः । 

एवं छिक्ता च भिक्त्वा च तत्वज्ञानासिना घुधः ॥ 


हित्वा सद्ध-्गमथान पाशान मृत्युजन्मजरोदयात्र ! 

निर्ममी निरहेकारों झुच्यते नात्र संशायः ॥ 
अर्थात्‌ / अव्यक्त ( प्रकृति ) जिसका थ्रीज ह, बुद्धि ( महान) जिसका तना या 
पिंड है, अहकार जिसका प्रधान पलव है, मन और दस इन्ठियों जिसकी अन्तर्गत 
खोखली या खोड़र है, ( यृक्ष्म) महाभूत ( पश्चतन्मानाएँ ) जिसकी बडी बडी भाखाएँ 
हैं, और विशेष अर्धात्‌ स्वूल महाभूत जिसकी छोटी छोटी टहनियाँ हैँ, इसी श्रकार 
-सदा पत्र, पुष्प, और शुभाश्रुभ फल धारण करनेवाला, समस्त प्राणिमानर के लिये 
आधारभूत यह सनातन बृहद्‌ श्रह्मवृक्ष है। ज्ञानी पुरुष की चाहिये कि वह उसे तत््व- 
ज्ञानरूपी तलवार से काट कर हक ट्रक कर डाले, जन्म जरा और मृत्यु उत्पन्न करनेवाले 
संगमय पाणो को नष्ट करें और ममत्वब॒ुद्धि तथा अहंकार को त्याग कर दे; वह 
निःसशय मुक्त होता है। ” सक्षेप में. यही त्रह्मबक्ष प्रकृति अथवा माया का सेल, 
पाला या 'पसारा? है। अत्यन्त प्राचीन काल ही से- ऋग्वेदकाल ही से - दसे दक्ष) 
केहने की रीति पड गई है; और उपनिपदों में भी उसको “सनातन अश्वन्थवृक्ष ? कहा 
है ( कठ, ६. १ )। परन्तु बेटों में इसका सिर्फ यही वर्णन किया गया है, कि उस 
बक्ष का मूल ( परब्रह्म ) ऊपर हैं; और गआखाएँ ( दृश्य-यट्टि का फैलाव ) नीचे है । 
इस वैदिक वर्णन को और साख्यो के तत्वों को मिला कर गीता में अश्वत्य वक्ष का 
वर्णन किया गया हैं। दसका स्पष्टीकरण हमने गीता के १५. ३०३ छोकफी की अपनी 
टीका में कर ठिया है । 


ऊपर बतलाये गये पचीस तत्वों का वर्गकरण साख्य ओर वेदन्ती भिन्न भिन्न 

रीति से किया करते है। अतणव यहाँ पर उस वर्गकरण के विषय में कुछ लिखना 
चाहिये। साख्यों का यह कथन है, कि इन पचीस तत्वी के चार वर्ग होते हैँ - 
अर्थात्‌ मूलप्रह्नाति, मक्नति-विक्ृति, विक्वति और न-प्रकृृति। (१ ) प्रकृति-तत्व कमी 
दूसरे से उत्पन्न नहीं हुआ है. अतएव उसे 'मूलप्रक्ृति' कहते है! ( २ ) मृल्यक्ृति 
से आगे बदने पर जब्र हम दूसरी सीटी पर आंत हैँ, तब महान, तत्व या पता 

लगता है। यह महान्‌ तत्व प्रकृति से उत्पन्न हुआ है इसलिये वह  प्रज्धति की 

विकृति या विकार ? है। और इसके बाद महान तत्तत से अहकार निकला हैं; अतए्व 

महान! अहकार की प्रकृति अथवा मूल है। टस प्रकार महान अथवा बुद्धि एड 

ओरसे अहकार की श्रकति या मृल है ओऔर दसरी ओर से वह मृल्प्रद्धनि की विद्धति 


कि 


अथदा विकार है। श्सीलिये साख्यों न उसे 'प्रकृति-विकृति' नामर वर्ग में, रता; 
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और इसी न्याय के अनुसार अहंकार तथा पद्चतन्मात्राओं का समावेश मी “प्रकृति-- 
विक्ृृतिः वर्ग ही में किया जाता है। जो तत््व अथवा गुण स्वयं दूसरे से उत्पन्न 
( विकृति ) हो, और आगे वही स्वर्य अन्य तत्त्वों का मूलभूत ( पक्ृति ) हो जावे 
उसे 'प्रकृति-विक्ृृति! कहते हैँ। इस वबग के सात तक्त ये है :- महान्‌ , अहंकार 
और पग्च॒तन्मात्राएँ। (३) परन्तु पॉच ज्ानेन्द्रियों, पॉच कर्मन्द्रियों, मन और 
स्थूल-पदञ्चध-महाभूत, इन सोलह तत्वों से फिर और अन्य तत्त्यो की उत्पात्ति नहीं 
हुईं। किन्तु ये स्वय दूसरे तत्वों से ग्रादुभूत हुए. हैं। अतणव इन सोलह तत्त्वों को 
'प्रकृति-विकृृति” न कह कर केवल '(विक्ृति' अथवा विकार कहते हैं। (४) “पुरुष 
न प्रकृति हैं: आर न विकृृति | वह स्वतन्त्र और उठासीन द्रष्टा है। इश्वरक्ृष्ण ने 
इस प्रकार वर्गाकरण करके फिर उसका स्पष्टीकरण यों किया है - 


सूल प्रकृतिरविकृति: महदायाः प्रकृतिविकृतयः सप्त 
पोडशकस्ठु विकारों न प्रकृतिर्न विक्ृतिः पुरुष: ॥ 


अर्थात्‌ “यह मृल्पकृति अविकृति है- अर्थात्‌ किसी का भी विकार नहीं है 
मह॒द्ति सात ( अर्थात्‌ महत्‌, अहंकार और पद्नतन्मालाएँ ) तत्त्व प्रकृति-विकृवति 
है; और मनसहित ग्यारह इच्धियों तथा स्थूल पद्चममहाभूत मिलकर सोलह तत्वों को 
केवल विक्षृति अथवा विकार कहते है । पुरुष न प्रकृति हैं न विक्ृति ” (सां. का. ३) । 
आगे इन्ही पच्रीस तत्वों के ओर तीन भेद किये गये हैं - अव्य॑क्त, व्यक्त और ज्ञ। 
इनमें से केवल एक मूल्प्रकृति ही अव्यक्त हैं प्रकृति से उत्पन्न हुए तेईस तत्त्व 
व्यक्त है, और पुरुष ज्ञ' है। ये हुए साख्यों के वर्गकरण के भेद । पुराण, रुठति. 
महाभारत आदि बेदिकमार्गीय ग्रन्थों में आायः इन्हीं पचीस तत््वो का उल्लेख पाया 
जाता हैं (मैत्यु ६. १०- मनु. १, १४, १५ देखो ) । परन्तु, उपनिषदो में बणन किया 
गया हैं, कि ये सब तत्त्व परब्रह्म से उत्पन्न हुए है: और वहीं इनका विशेष विवेचन" 
या वर्गीकरण भी नहीं किया गया है। उपनिपदोे के बाद जो अन्थ हुये है, उनमें 
इनका वर्गकरण किया हुआ टरिख पडता है; परन्तु वह उपयुक्त साख्यों के 
वर्गीकरण से भिन्न हैं। कुछ तत्त्व पच्रीस हैं। इनमें से सोलह तत्त्व तो सांख्यमत 
के अनुसार ही विकार, अर्थात्‌ दूसरे तत््वो से उत्पन्न हुए हैं। इस कारण उन्हें 
मझाति में अथवा मूलभूत पदढाथा के वर्ग में सम्मिलित नहीं कर सकते । अन्र ये नो 
तत्त्त शेष रहे - १ पुरुष, २ प्रकृति, ३-९५ महत्‌ , और पॉच तन्मालाएँ। इनमें से 
पुरुष भार प्रकृति को छोड़ सात तत्वों को साख्यो ने ग्रकृति-विक्षति कहा हैं! परन्तु 
वेदन्तशात्र में प्रकृति को स्वतन्त्र न मान कर यह सिद्धान्त निश्चित किया है, कि 
अुरुष आर प्रकृति दोनों एक ही परमेश्वर से उत्पन्न होते हैं। इस सिद्धान्त को मान 
लेने से, सांख्यों के 'मूल-प्रकृति' और 'प्रकृति-विक्ृतिः भेगे के लिये स्थान ही: नहीं, 
रह जाता। क्योंकि प्रकृति भी परमेश्वर से उत्पन्न होने के कारण मुठ नहीं कहीं जया 
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सकती; किन्तु वह अकृति-विक्ञति के ही वर्ग में भामि् हो जाती है। झ 
: ४ कक वणन करते समय वेदान्ती कहा करते है: कि परमेश्वर ही से एक ओर 
जीव निर्माण हुआ* दूसरी ओर (मह्गदि सात प्रकृति-विक्धतिसहित ) अध्रधा 
अथात्‌ आठ प्रकार की प्रकृति निर्मित हुई (मं. मा. गा, ३०६, २९ आर ३१०- १७० 
देखो )। अथांत्‌ » वेगन्तियों के मत से पत्रीस तत्वों मे से सोल्ह तत्वों को छोड 
दोप नौ तत्त्वो के केवल वो ही वर्ग किये जाते है - एक “जीव” और दूसरी *अध्धा 
प्रकृति !। भगवद्गीता में वेद्न्तियों का यह वर्गीकरण स्वीकृत किया गया है। परन्तु 
इसमे भी अन्त में थोडा-सा फर्क हो गया ह। साम्यवादी जिसे पुरुप कहते है, उसे 
ही गीता मे जीव कहा है; ओर यह बतलाया है. कि बह (जीव) ईश्वर की ' परा 
प्रकृति ? अथांत्‌ भ्रेष्ट स्वरूप है; और साख्यवादी जिसे मल्यकृति कहते है, उसे ही 
गीता में परमेश्वर का “अपर अथांत्‌ कनिष्ठ स्वरूप कहा गया है (गी. ७ ४-० ) दस 
प्रकार पहले वो बडे बड़े वर्ग कर लेने पर उनमे से दूसरे वर्ग के अर्थात्‌ कनिष्ठ न्वरूप 
के जब ओर भी भेद्र या प्रफार बतलाने पडते ह, तत्र इस कनि्ट स्वरूप के आतिरिक्त 
उससे उपजे हुए थणेप्र तत््व। को भी बतल्यना आवच्यक होता है। क्योंकि यह कानि2 
स्वरूप ( अथांतू साख्यो की प्रल्प्रकृति ) स्वयं अपना ही एक प्रकार या भद्र हो 
नहीं सकता । उठाहरणाथ, जत्र यह बतलाना पडता है, कि बाप के लहूटके क्तिने है 
तब उन लड़की में ही बाप की गणना नहीं की जा सकती । अतण्व परमेश्वर के कनिष्ठ 
स्वरूप के अन्य भेद को बृतलाते समय कहना पडता है, कि वेदन्तियों को अष्टधा 
प्रकृति में से म्ल्प्रकृति को छोड णेप सात तत्त्व ही ( अर्थात्‌ महान्‌, अहझार ओर 
पश्चतन्मात्राएँ ) उस मृलप्रकृति के भेद या प्रकार हैं। परन्तु ऐसा करने से कहना 
पडेगा, कि परमेश्वर का कनिष्ठ स्वरूप ( अर्थात्‌ मृल्प्रकृति ) सात प्रकार का है; और 
ऊपर कह आये है, कि वेद्न्ती तो प्रकृति अष्टधधा अथांत्‌ आठ प्रकार वी मानत है। 
अब इस स्थान पर यह विरोध गीख पडता है, कि जिन प्रक्षति को वेद्न्ती लष्टधा 
या आठ प्रकार की कहे, उसी को गीता सत्तथा या सात प्रकार की कहें। परन्तृ 
गीताकार को अभीष्ट था, कि उक्त विरोध दूर हो जावे आर ' अष्ट बा प्रकृति: चा 
वर्णन घना रहे। दसीलिये महान, अहकार और पश्चतन्मावा“, इन सातो में ही 
आठवे मनतत्त्व को सम्मिलित कर के गीता में वर्णन किया गया है, कि परमेश्वर रा 
कनिष्ठ स्वरूप अर्थात्‌ मूलप्रक्ृति अप्टधा है ( गी, ७, ५ ) । टनमे से पेवल मन ही में 
दस इन्द्रियों और पञ्मतन्मालाओ मे पश्चमहाभूतो का समावेश किया गया है। भद्र यह 
अतीत हो जायगा, कि गीता में क्या गया वर्गीकरण साख्यो आर वद्मालया ? 
वर्गीकरण से यद्यपि कुछ भिन्न है, तथापि इससे कुल तत्त्वो की संख्या मे उछ न्यूना- 
धिकता नहीं हो जाती। सत्र जगह तत्त्व पचीस ही माने गये है। परन्तु वर्गवरण थी 
उक्त भिन्नता के कारण किसी के मन में कुछ भ्रम न हो जाय, एसनिये थे तीना 
वर्गीकरण कोष्टक के रूप में एकत्र झरके आगे दिये गये है। गीता के तरश्वे क्षभ्याय 
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- (१३, ० ) मे वर्गक्रण के झगड़े में न पड़ कर, साख्यो के पचीस तत्वों का वर्णन 

ज्यो-का-त्यो प्रथक्‌ पथकू किया गया है; और इससे यह बात स्पष्ट हो जाती है, कि 

चाह वर्गीकरण में कुछ मिन्नता हो* तथापि तत्त्वो की सख्या दोनो स्थानों पर बराबर ही है। 
पर्चीस मूलतत््वों का वर्गीकरण 

सांख्यों का वर्गकरण। तत्व । वेद्ान्तियों का वर्गकरण। गीता का वर्गीकरण 

न-प्रकृति न-विक्ृति १ पुरुष परत्रह्म का श्रेष्ठ स्वरूप परा प्रकृति 


मूलप्रकृति १ प्रकृति | अपरा प्रकृति 
१ महान्‌_ ( परतछक्ष का कॉनिपठठ अर लि, 
के अकात । 
७ प्रकृति-विकृति < # अहकार < स्वस्प १ > पवार श 
५ तन्मावाएँ. | (आठ प्रकार का) ( 
१ मन _ विकार होनेके कारण । विकार होने के कारण 


ः 
| 
१६ विकार < “ बंडीवडियों । इनसोल्ह तत्वो को | गीता मे इन परद्रह 
| । & फैमन्ड्रिया है वेदन्ती मूल्तत्व | तत््वा का गणना मूल- 
| ० महामृत. नहीं मानते । [ तत्त्वो में नही की गई हैं। 


अंक; >+ऋमन्‍ननकतक. 


तक 

यहाँ तक इस बात का विचेचन हो चुका, कि पहले मलसाम्यावस्था में 
रहनेवाली एक ही अवयवरहित जड प्रकृतिमे व्यक्त्ष्टि उत्पन्न करने की अस्वयवेद्य 
बुद्धि! केसे प्रकट हुईं फिर उसमें 'अहकार' से अवयवसहित चिविधता फेस उपडी 
ओर इसके बाद शुणों से गुण ” इस गुणपरिणामवाद के अनुसार एक ओर सात्त्विक 
( अथात्‌ सेन्द्रिय ) सृष्टि की मूलभूत ग्यारह इन्द्रियोँ, तथा दसरी ओर तामस 
( अथांत्‌ निरिन्द्रिय ) सृष्टि की मूलभूत पाच सूश्मतन्मालाएँ कैसे निर्मित हईं। अब 
इसके बाद की सुष्ठटि ( अथात्‌ स्थूछ पदञ्चममहाभूतो या उनसे उत्पन्न होनेवाले अन्य 
जड़ पदार्था ) की उत्पत्ति के क्रम का वर्णन किया जावेगा। साख्यज्मास््र मे सिर्फ यही 
कहा है, कि सृक्मतन्मात्राओं में  स्थूल पंत्रमहाभूत “ अथवा “विशेष?, गुणपरिणाम 
फे कारण, उत्पन्न हुए है। परन्तु वेदशन्तशास्त्र के ग्रन्थों में इस विपय का अधिक 
विवेचन किया गया है* इसलिए प्रसगानुसार उसका भी संक्षित्त वर्णन - इस सूचना के 
साथ कि यह वेदान्तशात्र का मत है, साख्यो का नहीं - कर ठेना आवश्यक जान 
पड़ता है। स्थूल पृथ्वी, पानी, तेज, वायु, और आकाश ? को पदञ्ममहाभूत अथवा 
विशेष कहते है। इनका उन्पत्तिक्रम तैत्तिरीयोपनिपद म इस प्रकार है +- ' आत्मनः 
आकाश: सम्भूतः। आकाशाद्रायु: । वायोरामरिः। अग्नेरापः। अठम्यः प्रथिवी । पथिव्या 
ओपघय:। इ. १ ( ते. उ. २. १)-अर्थात पहले परमात्मा से ( जड-मूल-प्रकृति से नहीं 
जता के साख्यवादियों का कथन हैं ) आकाश, आकाश से वायु, वायु से अम्रि, अग्नि से 
पानी ओर फिर पानी से पृथ्वी उत्पन्न हुई है । तैत्तिरोयोपनिषद्‌ मे यह नहीं बतलाया 
गया, के इस क्रम का कारण क्या है। परन्तु प्रतीत होता. है, कि उत्तर-वेदान्तपग्रन्थों 
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में पश्नमह/भतों के उत्पत्तिक्रम के कारणो का विचार साख्यभासत्रोक्त ग्रणपरिणाम के 
तत्त्व पर ही किया गया है। इन उत्तर-बेदान्तियों का यह कथन है, कि ' गुणा गुणेपु 
वर्तन्त ? इस न्याय से पहले एक ही गुण का पदार्थ उत्पन्न हुआ । उससे दो गुणों के 
ओर फिर तीन ग़ुणो के पदार्थ उत्पन्न हुए । दसी प्रकार वृद्धि होती गट । पद्रमहाम्ृतो 
में से आकाश का मुख्य एक गुण केवल शब्द ही है। ट्सलिये पहले आकाश उन्पन्न 
हुआ । इसके बाट वायु की उत्पत्ति हुई । क्योंकि उसमें शब्द और स्पर्ण वो गुण रह । 
जब्र वायु जोर से चलती है, तब्र उसकी आवाज सुन पड़ती है, और हमारी स्पर्शन्द्रिय 
को्‌ भी उसका ज्ञान होता है । वायु के वाद अग्नि की उत्पत्ति होती है। क्योकि श्र 
ओऔर स्पर्ण के अतिरिक्त उसमे तीसरा गुण (रूप) भी है। वन तीनों गुणा के 
साथ-ही-साथ पानी में चौथा युण (रुचि या रस ) होता है। दसलिये उसवा 
प्राहुमांव अमि के बाद ही होना चाहिय । ओर अन्त मे, न चारो गुणा की अपेक्षा 
पृथ्वी मे 'गन्ध! गुण विशेष होने से यह सिद्ध किया गया है, कि पानी के बाद ही 
पुथ्वी उत्पन्न हुई है। यास्काचार्य का यही सिद्धान्त है ( निरुक्त १४. ४ )। तैचिरी- 
योपनिपद्‌ में आगे चल कर किया गया है, कि उक्त क्रम से स्थल पद्चमहाभूता की 
उत्पत्ति हो चुकने पर फिर -  परथिव्या औपधयः | ओपधिभ्यो८त्रम्‌ । अन्नात्पुरुपः ). 
पृथ्वी से वनस्पति, वनस्पति से अन्न और अन्न से पुरुष उत्पन्न हुआ (त. २. ? )। 
यह सृष्टि पञ्रमहामृतों के मिश्रण से चनती है। टसलिये टस मिश्रणक्रिया के बेद्नन्त- 
ग्रन्थों मे 'पशञ्मीकरण' कहते हैं। पद्चीकरण का अर्थ “ पश्चमहाम्ृतों मे से प्रत्येक का 
न्यूनाधिक मांग ले कर सब के मिश्रण से किसी नये पा का बनना | है । यह 
पश्मीकरण, स्वमावतः अनेक प्रकार का हो सकता हैं। श्रीसमर्थ रामदानस्वामी न 
अपने दासबोध' में ज्ञो वर्णन किया है, वह भी दसी बात को सिद्ठ करता है । 
देखिये :- “ काला और सफेद मिलाने से नील्य बनता हैं, भर पाला आर पीला 
मिलाने से हरा चनता है (वा. ९. ६. ४० )। पृथ्वी में अनन्त कोटि जज की 
जातियों होती दै। प्रथ्वी और पानी का मेल होने पर उन बीजी से अक्ुर निकलेत 
है। अमेक प्रकार की बेले होती है, पत्र-पुष्प होते है, और अनेक सरकार क स्वा55 
फल होते है। - अण्डज, जरायुज, स्वेदज, उम्निज, सच का त्रीज पृथ्वी 
और पानी है। यही सुश्टिस्‍्वना का अद्भृत चमत्कार है। दस म्रवार चार लाना, 





« यह शान राष्ट है मि चीरासी छास यानियों फी फ्ल्पना पं 
अन्दाअ से की गई है| तथायि वह निरी निराधार है । 3 नही है। उत्बान्तिः हे 
पश्चिमी आधिभातिक्यासी यह मानत मे हि ऊंडि के आरन्‍्भ मे 320 आकर जो हे 
सर्जीव सक््म गोल जन्‍्तु से मन प्राणी उत्पर एन रस कहा ही की कि या हा 
हे कवि चुध्म गाल जन्तु का म्पन्ट गाल अंन्त बनने भे रपट 3४ का प्रशय ४९ 


के... ७. कस कक छा ले श्राप नॉन्रि हार 
कीदा होने में छोटे झीदे के बाद उसका 5 


साशिक आग वर 
स्तितत्व रे *संसर 


हो 
चक्न्न्का 
्ः 


४. अर 
नव प्रागी होने भे पथ यानि वहा 
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होते हैं (दा, १३. ३. १०-१५ )। परन्ठु पद्जीकरण से केंबल जड़ पदार्थ अथवा 
जड़ शरीर ही उत्पन्न होते हैं। ध्यान रहे, कि जब इस जड देह का संयोग प्रथम 
सृक्ष्म इन्द्रियो से और फिर आत्मा से अर्थात्‌ पुरुष से होता है, तमी इस जड देह 
से सत्नेतन ग्राणी हो सकता है। 

यहाँ यह भी वतला ठेना चाहिये, कि उत्तर-वेदन्त-गन्धथो में; वार्णत यह 
पञ्चीकरण प्राचीन उपनिपदो में नहीं है। छान्दोग्योपनिषद में पॉच तन्मानाएँ या 
पॉच' महाभूत नहीं माने गये हैं, किन्तु कहा है, कि ' तेज, आप (पानी ) और 
अन्न ( पृथ्वी ) ? इन्हीं तीन सक्ष्म मूलतत््वी के मिश्रण से अथांत्‌ 'निद्वत्करण” से सब 
विविध सृष्टि बनी हैं। और, श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ मे कहा है कि,  अजामेका लछोहित- 
शुकृलकृष्णा वहीः प्रजा; सजमाना सरूपाः ” ( श्रेता. ४. ५ ) अर्थात्‌ छाल ( तेजोरूप ), 
सफेद ( जलरूप ) और ऊाछे ( प्रथ्वीरूप ) रंगी की (अथांत्‌ तीन तत्त्वो की ) एक 
अजा ( बकरी ) से नामरूपात्मक प्रजा ( सृष्टि ) उत्पन्न हुईं। छादोग्योपनिपद्‌ के छठवे 
अध्याय में श्रेतकेतु और उसके पिता का सवाद है। सवाद के आरम्म में श्वेतकेतु के 
पिता ने स्पष्ट कह विया है, कि “ अरे इस जगत्‌ के आरम्म में ' एकमेवाद्वितीय सत्‌ ? 
के अतिरिक्त - अथात्‌ जहाँ तहाँ सत्र एक ही और नित्य परब्रह्म के अतिरिक्त - 
और कुछ मी नहीं था। जो असत्‌ ( अर्थात्‌ नहीं है ) उससे सत्‌ कैसे उत्पन्न हो 
सकता है! अतएव, आदि मे सर्वत्र सत्‌ ही व्यास था। इसके बाद उसे अनेक अथात्‌ 
विविध होने की इच्छा हुईं और उससे क्रमशः सूक्ष्म तेज ( अम्ि ), आप (पानी ) 
और अन्न ( पृथ्वी ) की उत्पत्ति हुईं। पश्चात्‌ इन तीन तत्त्वो में ही जीवरूप से परत्रह्म 


की अनेक पीढिया' बीत गई होंगी । इससे एक आग्ल जीवशास्नज्ञ ने गणित के द्वारा सिद्ध 
किया है, कि,पानी में रहनेवाली छोटी छोटी मछलियों के शुणधर्मों का विकास होंत होते 
उन्हीं को मनुथ्यस्वरूप प्राप्त होंने मे, भिन्न भिन्न जातियों की लगभग ०३२ लाख ७५ हजार 
पीढियों बीत चुकी है, ओर सम्भव है, कि इन पीढियों की सख्या कदाचित्‌ इससे दस शुणी 
भी हो। ये हुई पानी मे रहनेवाले जलचरों से ले कर मनु-य तक की यानियाँ । अब यदि इनमें 
ही छोटे जलचरों से पहले के सम जन्तुओ का समावेश कर दिया जाय तो न माह्लम कितने 
लाख पीढियो की कल्पना करनी होंगी | इससे माल्लम हो जायगा, कि हमारे पुराणों मे वर्णित 

चौरासी छाख योनियों की कल्पना की अपेक्षा आधिभीतिक शाख्रज्ञो के एगणों मे वर्णित 

पीढियों की कल्पना कही अधिक बढी-चढी है। कल्पनासम्बन्धी यह न्याय काल (समय ) को भी 

उपयद्युक्त हो सकता है। भूगर्भगतजीव-शाख्ज्ञों का कथन हैं, ऊि इस बात का स्थृलद्ठाशे से निश्चय 

नहीं क्या जा सकता, कि सजीवसूष्टि क स्र॒*म जन्तु इस प्रथ्वी पर कब उत्पन्न हुए। और स॒क्ष्म 

जलचरों की उत्पत्ति तो कई करोड वर्षी के पहले हुई है। इस विषय का विवेचन 476 .88 

[पर 0पए छात$: 2९०८८, जात 7065, 20०0 ०५ 707 8 53009 ( 898 ) 
नामक पुस्तक में किया गया है। डाक्टर गेडों ने इस पुस्तक में जो दो-तीन उपयोगी परिशिष्ट 

जोडे है, उनसे ही उपयुक्त बातें छी गई है। हमारे पुराणों में चोरासी योनियों की गिनती इस' 

प्रकार की गई है - ९ छाख जलचर, १० लाख पक्षी, (१ छाख हृमि; ९० लाख पशु, ३० छाख 

स्थावर आर ४ लाख महुन्य ( दासबीध ६० ६ देखों )। 
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का प्रवेश होने पर उनके निदवत्करण से जगत्‌ की अनेक नामरूपात्मक वस्लुएँ निर्मित 
हुईं। स्थूछ अग्नि, सूर्य, या विद्यछता की ज्योति में, जो छाल (लोदित ) रग है, 
वह सूक्ष्म तेजोरूपी मूछतत्त्व का परिणाम है, जो सफेद ( झुक ) रग है, वह सध्म 
आप-तत्य का परिणाम हैं; और जो कृष्णकाछा रग हैं, वह सृध्म पृथ्ची-तत्व का 
परिणाम है। इसी प्रकार मनुष्य जिस अन्न का सेवन करता है, उसम मी सध्म तेज, 
सृक्ष्म आप और सूक्ष्म अन्न ( पृथ्वी ) न ुकक ये ही तीन तत्त्व होते हर । जमे ब्टी को 
मथने से मक्खन ऊपर आ जाता है, वैसे ही उक्त तीन नम तत्वों से बना हथा 
अन्न जब पेट में जाता है, तब उसमे से तेजतत््व के कारण मनुप्य के शरीर में स्थूल, 
मव्यम और सूक्ष्म परिणाम - जिन्हें क्रमशः अस्थि, मजा ओर वाणी कहते है - 
उत्पन्न हुआ करते है। इसी प्रकार आप भर्थाव्‌ जल्तत्त्व से मत्र, रक्त और प्राण; तथा 
अन्न अथांत प्रथ्वीतत््व से चुरीप, मॉस और मन ये तीन ठ्रव्य निर्मित होते हें” (छा, 
६, २-६ )। छान्दोग्योपनिपद्‌ की यही पद्धति वेदन्त-सृनो ( २. ४. २० ) में भी कही 
गईं है, कि मूल महाभूतो की सख्या पॉच नहीं, केवल तीन ही है; आर उनके 
लिबृत्करण से सब दृश्य पदार्था की उत्पत्ति भी माल्म की जा सकती है। बादरायणा- 
चार्य तो पश्चीकरण का नाम ठक नहीं लेते। तथापि तैत्तिरीय (२, ? ), प्रश्न (४. ८), 
बृहदरण्यक (४. ४, ५) आदि अन्य उपनिपें में, और विशेषत; श्रेताअतर 
(२, १२ ), वेबन्तसूत्र ( २, ३. १-१४ ) तथा गीता (७, ४५ १३, ५ ) मे भी तीन 
के बदले पॉच महाभूतो का वर्णन है। गर्भापनिपद्‌ के आरम्भ ही में कहा है कि मनुष्य 
देह 'पञ्मात्मक' है; और महाभारत वथा पुराणों में ते पश्चीकरण का स्पष्ट वर्णन ही 
किया गया है (म. भा. था. १८४-१८६ )। इससे यही सिद्ध होता ६, कि यत्रपि 
त्रिवृत्करण प्राचीन दै, तथापि जब महाभूता की सख्या तीन के बढले पॉच मानी जाने 
लगी, तब चिब्ृत्करण के उदाहरण ही से पश्चीकरण की कब्पना का प्राइमाव हा; 
नितृत्करण पीछे रह गया। एवं अन्त में पं्लीकरण की फ्पना सच ब्रद्मन्तियों मे 
ग्राह्मय हो गई। आगे चल कर इसी पश्चीकरण गब्द के अथ में यह बात भी गामिल 
हो गई, कि मनुप्य का शरीर केवल पश्चमहाभतो से ही बना नहीं है; किन्तु उन 
पञ्चमहाभूतो में से हर एक पॉच प्रकार से अरीर में विमाजित भी हो गया 
उद्गहरणार्थ, त्वकू, मेंस, अस्थि, मजा भरे स्नाथु ये पाँच विभाग अन्नमय ध्रध्वी- 
तत्व के हैं, इत्यादि (मं, भा. भा ६८४. २०-१५; ओऔर दासबोध 4७.८ #वा )। 
प्रतीत होता हैं, कि यह कल्पना भी उपर्युक्त छान्दोग्योपनिषद के निमृत्तरण के बणन 
से सूझ पडी है। क्योकि वहोँ भी अन्तिम वर्णन यही है, कि ' तेज, आप और 
पृथ्वी ? इन तीनो में से प्रत्येक, तीन-तीन प्रकार से मनृष्य के दह में पाया जता है । 

इस बात का विवेचन हो चुका, कि मूल भव्यक्त पकृति से अथवा काम 
सिद्धान्त के अनुसार परअछ्य से अनेक नाम और रूप धारण दरनेवाले सद्धि के 
अचेतन अर्थात्‌ निर्मव या जड़ पदार्थ छेस बने ह। अब दइसनदा विचार वरना 
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चाहिये, कि सृष्टि के संचेतन अर्थात्‌ सजीव प्राणियों की उत्पत्ति के सम्बन्ध में 
साख्यशास्त्र का विभेपष कथन कया है: और फिर वह देखना चाहिये, कि वेद्यन्त- 
शात्र के सिद्धान्तो से उसका कहों तक मेल है। जत्र मूलप्रकृति से ग्रादुभूत प्रथ्वी 
आरि स्थूल पञ्ममहाभृता का संयोग सूक्ष्म इन्द्रियों के साथ होता है, तब उससे 
सजीव प्राणियों का शरीर बनता है। परन्तु यद्यपि यह झरीर सेन्द्रिय हो, तथापि 
वह जड ही रहता है। इन इन्ह्रियो को प्रेरित करनेवाल्य तत्व जड अ्रकृति से मिन्न 
होता है, जिसे 'पुरुप” कहते है। साख्यों के इन सिद्धान्तो का वर्णन पिछले प्रकरंण 
में किये जा चुका है, कि यद्यपि मूल में पुरुष” अकर्ता हैं, तथापि प्रकृति के 
साथ उसका सयोग होने पर सजीव सृष्टि का आरम्म होता है; और ' मे प्रकृति से 
मिन्न हूँ ? यह ज्ञान हो जाने पर पुरुष का प्रकृति से सयोग छूट जाता हैः तथा वह 
मुक्त हो जाता है। यत्रि ऐसा नहीं होता, तो जन्म-मरण के चकर में उसे घुमना 
पडता हैं । परन्तु इस बात का विवेचन नहीं किया गया, कि जिस “पुरुष! की प्रकृति 
और “पुरुष” की भिन्नता का जान हुए बिना ही हो जाती है, उसको नये जन्म कैसे 
प्रात्त होते है। अतण्व यही विषय का कुछ अधिक विवेचन करना आवश्यक जान 
पड़ता है। यह स्पष्ट है, कि जो मनुष्य बिना ज्ञान प्राप्त किये ही मर जाता हैं, उसका 
आत्मा प्रकृति के चक्र से सद्य के लिये छूट नहीं सकता। क्योकि यदि ऐसा हो, तो 
ज्ञान अथवा पाप-पुण्य का कुछ भी महत्त्व नहीं रह जायगा। और फिर चावाक के 
मतानुसार यह कहना पडेगा। कि मृत्यु के वाद हर एक मनुष्य प्रकृति के फूँदे से छूट 
जाता हैं - अर्थात्‌ वह मोक्ष पा जाता है। अच्छा" यवि यह कहे, कि मृत्यु के बाद 
केबल आत्मा अर्थात्‌ पुरुष बच जाता हैं, और वही खय नये नये जन्म लिया करता 
हैं तो यह मूलभूत सिद्धान्त -कि पुरुष अकतों और उद्यसीन है, और सब कर्ंत्व 
प्रकृति ही का है- मिथ्या प्रतीत होने लगता है। इसके सिवा जब हम यह मानते 
है. कि आत्मा खयं ही नये नये जन्म लिया करता है, तब वह उसका शुण या धम 
हो जाता है। और तत्र तो ऐसी अनवस्था प्रास हो जाती है, कि वह जन्म-मरण के 
आवागमन से कमी छुट ही नहीं सकता | इसलिये यह सिद्ध होता है, कि यदि बिना 
ज्ञान प्राप्त किये कोई मनुप्य मर जाय तो भी आगे नया जन्म प्राप्त करा देने के लिये 
उसके आत्मा से ग्क्ृति का सम्बन्ध अवश्य रहना ही चाहिये। मृत्यु के बाद स्थूल देह 
का नाग हो जाया करता है। इसलिये यह प्रकट है, कि अब उक्त सम्बन्ध स्थूलछ 
महाथृतात्मक प्रकृति के साथ नहीं रह सकता। परन्तु यह नहीं कहा जा सकता, कि 
प्रकृति केवल स्थूल पश्चमहाभूता ही से बनी है। प्रकृति से कुछ तेइंस तत्त्व उत्पन्न 
होते है और स्थूल पश्बमहाभूत उन तेइस में से अन्तिम पॉच हैं। इन अन्तिम 
पॉच तत्वों (स्थल पंग्रमहाभूतों ) को तेइस तत्त्वा में से अलग करने पर १८ तत्त्व 
जेष रहते है। अतएव अब यह कहना चाहिये, कि जो पुरुष त्रिना ज्ञान प्रात्त किये 
ही मर जाता है; वह यद्यपि पश्चमहाभृतात्मक स्थुल-गरीर से - अथोत्‌ अन्तिम पॉच 
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तत्वों से - छूट जाता है, तथापि इस प्रकार की म्त्यु से प्रकृति के अन्य १८ नन्‍्चो 
के साथ उसका सम्बन्ध कभी छूट नहीं सकता। वे अठारह तत्व ये है; - महान 
(बुद्धि ), अहकार, मन, दस इन्द्रियों ओर पॉच तन्मात्रारे ( इस प्रकरण में दिया 
गया ब्रह्माण्ड का वद्यवृक्ष, प्रष्ठ १८० ठेखिये )। ये सब तत्च सथ्स है । अतग्ब टन 
तत्वों के साथ पुरुष का सयोग स्थिर हो कर जो भरीर बनता है, उसे खल्मरीर के 
विरुद्ध सूक्म अथवा लिगशरीर कहते है (सा, का, ४० )। जब बोर मनुप्य पिना 
जान पास्त किये ही मर जाता है, तब मृत्यु के समय उसके आत्मा के साथ ही प्रक्रति 
के उक्त १८ तत्त्वो से चना हुआ यह लिगगरीर भी स्थल हेह मे बाहर हो जाता है। 
और जब तक उस पुरुप को ज्ञान की प्राप्ति हो नहीं जाती, तंत्र तक उस लिगगरीर 
ही के कारण उसको नये नये जन्म लेने पडते है। इस पर कुछ लोगो का यह प्रश्न 
हैं, कि मनय की मृत्यु के वाद जीव के साथ साथ टस जड़ देह में बुद्धि, अहंकार, 
मन और दस इन्द्रियों के व्यापार भी, नष्ट होते हुए हमे श्रलक्ष में दीख् पहने ह । 
इस कारण लिगदरीर में इन तेरह तत्वों का समावेश किया जाना तो उचित ₹ 

परन्तु दन तेरह तत्वों के साथ पॉच सृथ्म तन्मात्राओं का भी समावेश लिगगरीर मे 
क्यो किया जाना चाहिये? इस पर साख्यों का उत्तर यह हैं, कि ये तेरह तन्च - 
निरी बुद्धि, निरा अहकार, मन और दस इन्ह्ियाँ- प्रकृति के कवल गुण है ।आर, 
जिस तरह छाया को किसी-न-किसी पदार्थ का - तथा चित्र का ववार, वागज भ द्वि 
का - आश्रय आवश्यक हैं, उसी तरह इन गुणात्मक तरह तत्तो की भी एक्त रहने 
के लिये किसी द्रव्य के आश्रय की आवश्यकता होती है। अत्र आत्मा ( पुष्प ) स्व 
निर्गुण और अकर्ता है, इसलिये वह स्वय किसी भी सुण का आश्रय हो नही सकता । 
मनुष्य की जीवितावस्था में उसके शरीर के स्पूल पश्चमहाभृत ही इन तरह तत्व के 
आश्रयस्थान हुआ करते है। परन्तु, मत्यु के बाद अर्थाव स्ूछ गरीर कन्ड् दी 
जाने पर स्थूल पञ्ममहाभूतो का यह आधार छू जाता है। तब उसे अवस्था ते 
तरह गुणात्मक तत्वों के लिये किसी अन्य ड्रब्यात्मक आश्रय की आवश्यकता होती 
है । यदि मूलपकृति ही को आश्रय मान ले, तो वह अव्यक्त और अविकृत अवस्था 
को - अथोत्‌ अनन्त और सर्वब्यापी होने के फाएण- एक छोदे-ने ल्गियरीर । 
अहंकार, बुद्धि आदि गुणो का आधार नहीं हो सकती। अवण् हसन किक ह 
द्रव्यात्मक विकारों में से, स्शूल-पश्रमहाभूतो के बहछें उसके पृषभूत पीर ही हृषि 
ढृब्यो का समावेश उपयुक्त तरह गुणों के साथ-ही-साथ उनमे आाश्रयस्थान की दा४£ 
से लिगगरीर में करना पडता है (सा. का. ४१) चहुतेरे साख्य अन्थकी ल्गिशरीर 
और स्थल्शरीर के बीच एक ओर तीसरे गरीर (पद्नचतन्माताल मे बने हुए ) की 
कल्पना करके प्रतिपादन करते है, कि यह तीसरा गरीर लिगमरीर मी मादा 
परन्तु हमारा मत यह है, कि यह साख्यकारिका वी इब्तालीसबी भाव ही 
भाव वैसा नहीं है। टीकाकारों ने भ्रम से तीसरे आरीर की कत्यना वी हैं। हमार 
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मतानुसार उस आर्या का उद्देश सिर्फ इस बात का कारण चतलाना ही है, कि बुद्धि 
आदि तरह तत्वों के साथ पत्चतन्मात्राओ का भी समावेश लिगशरीर मे क्‍यों किया 
गया। इसके अतिरिक्त अन्य कोई हेतु नहीं हैं। # 
कछ विचार करने से प्रतीत हो जायगा, कि सश्म अठारह तच्चों के सांख्योक्त 
लिगशरीर में और उपनिपदे में वर्णित लिगशरीर में विशेष भेढ नही हैं। वृहदारण्य- 
कोपनिपद में कहा है, कि- ' जिस प्रकार जोक (जलायुका ) धास के तिनके छोर 
तक पहुँचने पर दूसरे तिनके पर ( सामने के पैरों से» अपने शरीर का अग्रभाग 
रखती ह; और फिर पहले तिनके पर से अपने शरीर के अन्तिम भाग को खींच लेती 
हैं: उसी प्रकार आत्मा एक शरीर छोड कर दूसरे शरीर में जाता हैं ? ( ब्रृ. ४.४. ३े )। 
परन्तु केवछ इस दृष्टान्त से ये ठोनो अनुमान सिद्ध नहीं होते, कि निरा आत्मा ही 
दूसरे शरीर मे जाता है। आर वह भी एक शरीर से छूटते ही चला जाता है। 
क्योंकि बृहदरण्यकोपनिपद्‌ (४. ४. ५ ) में जागे चल कर यह वर्णन किया गया है, 
कि आत्मा के साथ साथ पॉच (सध्म ) भूत, मन, इन्द्रियों, प्राण और धर्माधरम भी 
शरीर से बाहर निकल जाते है। और यह भी कहा हैं, कि आत्मा की अपने धर्म के 
अनुसार भिन्न भिन्न छोक प्रात होते है। एव वहों उसे कुछ कालपर्यत निवास करना 
पड़ता है (वृ, ६. २. १४ और १५ )। इसी प्रकार, छान्‍्दोग्योपनिपद्‌ मे भी आप 
( पानी ) मृल्तत््व के साथ जीव की जिस गति का वर्णन किया हैं (छा. ५. ३. ३ 
५, ९, १) उससे और वेद्ान्तसूत्रों मे उनके अर्थ का जो निर्णय किया गया है 
(वे. सू, ३, *, १-७ ) इससे यह स्पष्ट हो जाता है, कि लिगशरीर में - पानी, तेज 
और अन्न - इन तीनो मूलतत््वो का समावेश किया जाना छान्दोग्योपनिपद्‌ को भी 
अमिग्रेत है। साराश, यही टीख पड़ता हैं, कि महदाठि अठारह स॒क्ष्मतत्तवों से बने 
हुए. साख्यों के 'लिगशरीर” में ही प्राण और धमाधर्म अर्थात्‌ कर्म को भी शामिल 
कर देने से वेद्न्तमतानुसार लिगशरीर हो जाता है। परन्तु साख्यशास्र के अनुसार 
प्राण का समावेश ग्यारह इन्छ्रियों की इत्तियों मे ही, और धर्म-अधर्म का समावेश 
बुद्धीन्द्रियो क व्यापार में ही हुआ करता हैं। अतणव उक्त भेढ के विषय में यह 


” भट्ट कुमारिल ऊुत “मीमासाशोक्वार्तिक' अन्य के एक से ( आत्मवाद- छोक ६२ ) 
उम्र पड़ेगा, कि उन्होंने इस आर्यो का अर्थ हमार अनुसार ही किया है। वह शोक यह है - 
अन्त-भवदेहो हि नेष्यते विन्ध्यवासिना | 
तदस्तित्वे प्रमाणं हि न किंचिदवगम्यते । 
भन्तरामव अवान लिगशरीर आर स्थलगशरीर के त्रीचवाले शर्रीर से विध्यवा्ी सहमत नही 
ह यह मानन के लिये काड प्रमाण नहीं हैं. कि उक्त प्रकार का कोई शरीर हे। "' इश्वरक्ृण 


विन्ध्याचल प्रवत पर रहता था. इसलिये उसको विन्ध्यवासी ऊहा है। अन्तराभवगरीर को गन्धर्व 


भी फहते है - अमरफ्राझश ४ ४ १४५ और उसपर भरी कृ्णाजी गाविन्द्र आऊद्वारा प्रजाशित 
. क्षीसस्त्रामी की टीका तथा उस ग्न्य की प्रस्तावना प्रष्ट ८ डेसो। 


हा 
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कहा जा सकता है, कि वह केवल शाद्दिक है - वस्त॒तः लिंगशरीर के घव्कावयव के 
सम्बन्ध में वेद्न्त और साख्यमतो में कुछ भी भेद नहीं ह। इसी लिये मेन््युपनिपद 
(६, १० ) में ' महदत्रि रध्मपयंत ” यह साख्योक्त लिगद्वरीर का लक्षण 'महठाय- 
विशेषान्त' इस पर्याय से ज्यो-का-त्यों रख टिया हैं। * मगवद्गीता (१५. ७) में 
पहले यह बतलछा कर, कि 'मनःपष्टानीन्ठियाणि! - मन ओर पाँच आनेच्धियों ही का 
सक्ष्म शरीर होता है - आगे ऐसा वणन किया है, 'वायुगन्धानिवाशयात्‌? ( १०, ८ ) 
- जिस प्रकार हवा फूलों की सुगन्ध को हर लेती है, उसी प्रकार जीव स्थूल्शगर का 
त्याग करते समय इस लिगशरीर की अपने साथ ले जाता ह। तथापि, गीता में जो 
अध्यात्म-नान है, बह उपनिषदों ही में से लिया गया है। इसलिये कहा जा सकता 
है, कि ' मनसहित छः इन्द्रियों! इन शक्छों में ही पॉच कर्मेन्द्रियों, पद्मतन्माबाएँ, 
प्राण और पाप-पुण्य का सा्रह भगवान्‌ का अभिग्रेत है। मनुस्मति ( १२. १६, १७ ) 
में भी यह वर्णन किया गया है, कि मरने पर मनुष्य की, इस जन्म में किये हुए 
पाप-पुण्य का फल भोगने के लिये, पश्चतन्मात्रात्मक यृध्ममरीर प्रात होता है। गीतों 
के 'वायुर्गग्धानिवाशयात्‌ः इस दृष्टान्त से केवल इतना ही सिद्ध होता है, कि यह 
शरीर सरुथ्म है। परन्तु उससे यह नहीं माल्म होता, कि उसका आकार कितना बडा 
है। महाभारत के साविन्नी-उपाख्यान में यह वर्णन पाया जाता है, कि सत्मवान्‌ क 
( स्थूल ) शरीर में से अँयूंठे के वरावर एक पुरुष को यमराज ने वाहर निकाल - 
: अगुष्ठमात्र पुरुष निश्चकर्ष यमो चलात्‌ ! (मं. भा. बन २९७. १६ )। इससे प्रतीत 
होता है, कि दृशान्त के लिये ही क्‍यों न हो ल्गिगरीर ऑँगूठे के आकार का माना 


जाता था। ़् 
इस बात का विवेचन हो चुका, कि यद्यपि लिगशरीर हमारे नेन्ो की गोचर 


नही है, तथापि उसका अस्तित्व किन अनुमानों से सिड हो सकता हैं, और उस 
शरीर के धटकावयव कौन-से हैं। परन्ठ केवल यह कह देना ही चयथ्ट श्रत्तीत नहीं 
होता, कि प्रकृति और पॉच स्थूल-महाभूता के अतिरिक्त अठारह ततद्ा के 
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* आननन्‍्दाअम- एना से प्रकाशित द्रात्रिशइपनिपठा की पाथी भैश्यपनिषद में उर्प्यक्त 
मन्ज का * महदाय्य विशेषान्त ' पाठ हैं. और उर्सी को टीकाफार ने भी माना ४ | यांद था पाठ 
लिया जाय तो लिगशरीर में झारन्म # महत्तत््व का समावेश करके विश्वपान्त वह से ये चित 
विशेष अर्थात मशमहामतों को छोड इना पदना ह&। यानी यह आर्य करना पदता है. 
महदाय में से महत को छे छेना भार विशेषान्त मे से विशेष को छोद देना च्गहिंए। पान्त जा। 
आयन्त का उपयाग किया जाता है. वहा उन होनो का छोदना यूना रीता /। -नाए हरा 
डॉयसेन का कथन है, कि महादायें पद के अन्तिम अक्षर का अउर्वार निरादरर माटय- 
विशपान्तम' ( महठाओईं + भविश्पान्तम ) पाठ कर ड्ना चाहिये । ऐसा उसने पर अविध्स पद 
बन जाने से, मइत और अविशेष अर्थात भादि और अन्त दोनो को भी एम गो नया: पता 
होगा, और लिगगशरीर में खनो का ही ममावेश रिया जा नक्या। शेध इस पाठ का भय! 
गुण है। परन्तु स्मरण रह कि पाठ कोई भी लिया जाय: श्र्थ भें भेद गगीं पदता। 
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समुच्चय से टिंगशरीर निर्माण होता है। इसम कोई सनन्‍्देह नहीं, कि जहाँ जहाँ 
लिगभरीर रहेगा, वहों वहाँ इन अठारह तत्तो का समुदच्धय अपने अपने 
गुण-धर्म के अनुसार माता-पिता के म्थूल्यरीर में से तथा आगे स्थूल-सृक्टि के अन्न 
से, हस्तपाद आदि स्थूछ अवयव या स्थूल-इन्द्रियों उत्पन्न करेगा अथवा उनका 
पोपण केरेगा। परन्तु अब यह बतलाना चाहिये, कि अठारह तत्वों के समुच्चय से 
बना हुआ लिगगरीर पश्चु, पक्षी, मनुग्य आहि मिन्न भिन्न देह क्‍यों उत्पन्न करता 
है। सजीव सृष्टि के सचेतन तत्त्व को साख्यवादी पुरुष” कहते हं* और साख्यमता- 
नुसार ये पुरुष चाहे असख्य भी हो, तथापि प्रत्येक पुरुष स्वभावतः उटसीन तथा 
अकता है। इसलिये पञ्ञ-पक्षी आठि प्राणियों के मित्र मिन्न शरीर उत्पन्न करने का 
कतृत्व पुरुष के हिस्से मे नही आ सकता। वेदान्तगासत्र में कहा है, कि पाप पुण्य 
आढि कर्मा के परिणाम से ये भेद उत्पन्न हुआ करते ह। इस कर्म-विपाक का विवेचन 
आगे चल कर किया जायगा। साख्यशासत्र के अनुसार कर्म को ( पुरुष ओर प्रकृति 
से भिन्न ) तीसरा तत्त्व नही मान सकते; और जब्र कि पुरुष उठासीन ही है, तब 
कहना पडता है, कि कर्म प्रकृति के सत्तत-रज-तमोगणो का ही विकार है। लिगशरीर 
मे जिन अगारह तत्त्वो का समुच्चय है, उनमे से बुद्धितत्त्व प्रधान हैं। इसका कारण 
यह है, कि बुद्धि ही से आगे अहकार आइि सत्रह तत्त्व उत्पन्न होते है। अथांत्‌, 
जिसे वेदान्त में कर्म कहते हैं, उसी को साख्यभास्त्र में सक्त-रज-तम गुणों के 
न्यूनाधिक परिणाम से उत्पन्न होनेवाला बुद्धि व्यापार-धर्म या विकार कहते हैं इस 
धर्म का नाम भाव” है। सच्त्न-रज-तम गुणों के तारतम्य से ये भाव? कई प्रकार के 
हो जाते है! जिस प्रकार फूल में सुगन्‍्ध तथा कपड़े में रग लिपटा रहता हैं, उसी 
प्रकार लिगशरीर में ये भाव भी लिपटे रहते है। (सा. का. ४० )। इन भावों के 
अनुसार, अथवा वेदान्त-परिभाषा से कर्म के अनुसार, लिगशरीर नये नये जन्म 
लिया करता है; और जन्म लेते समय, माता-पिताओ के गरीरो में से 'जिन द्वव्यो 
को वह आकर्षित किया करता है, उन ड्रव्यो में भी दूसरे भाव आ जाया करते हैं। 
 देवयोनि, मनुप्ययोनि, पद्मयोनि तथा इक्षयोनि” ये सब भेट इन भावों की 
समुच्चयता के ही परिणाम है। (सा. का, ४३-५५ )। इन सब भावों में सात्तविक 
गुण का उत्कर्प कारण होने से जब मनुष्य को ज्ञान और वैराग्य की प्राप्ति होती है, 
आर उसके कारण प्रकृति और पुरुष की मिन्नता समझ मे आने लगती है, तब 
मनुष्य अपने मूलस्वरूप अर्थात्‌ कैवल्यपद को पहुँच जाता हैं" और तब्र तक 
लिगणशरीर छूट जाता हैं। एवं मनुष्य के दुःखो का पूर्णतया निवारण हो जाता है। 
परन्तु प्रकृति और पुरुष की भिन्नता का ज्ञान न होते हुए, यदि केवल सात्तिक गुण 
ही का उत्कर्ष हो, तो लिगशरीर देवयोनि में अर्थात्‌ स्वर्ग में जन्म लेता है; रजोगुण 
की अबल्ता हो, तो मनुष्ययोनि में अर्थात्‌ प्रथ्वी पर पैदा होता हैं; और तमोगुण 
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पी अधिकता हो जाने से उसे तिर्यग्योनि मे प्रवेश करना पडता है (गी. १४, १८ )। 
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* गुणा शुणेपु जायन्ते ” इस तत्त्व के ही आधार पर साम््यगान्प में वर्णन किया गया 
है, कि मानवयोनि मे जन्म होने के बाद रेत-पिन्दु मे क्रमानुसार बलल, बुदबुद् 
मास, पेगी और मिन्न भिन्न स्थूल इन्द्रियों बेसे बनती जाती हैं ( सा, छा. ४१; 
मं, भा. शा, ३२० )। गर्भापनिपद का वणन प्रायः साख्यज्ाम्य के उक्त दणन के 
समान ही है। उपयुक्त विवेचन से यह बात मात्म हो जायगी, फि साख्यज्ासत््र भ 
भाव! शब्द का जो पारिसापिक अथ बतलाया गया हैं, वह यय्रपि बबन्तग्रस्थो मे 
विवन्ित नही है, तथापि भगवद्गीता में ( १०, ४, ५, ७. १२ ) ' बुड्धिजानर्मसम्मोह: 
क्षमा सत्य दमः शमः ? इत्यादि गुणा की ( टसके आगे के रुओेक में ) जो नाव 
नाम दिया है, वह प्रायः साख्यज्ासत्र की परिभाषा को सोच कर हीं जिया 
गया होगा ! 

इस प्रकार साख्यगासत्र के अनुमार म्रल-अव्यक्त-प्रकृति से क्षयवा चद्ान्त फ 
अनुसार मूल सद्रपी परत्रह्म से सृष्टि के सब सजीव ओर निर्जीव व्यक्त पद्म ऋम 
उत्पन्न हुए। ऑर जब सराप्टि के सहार का समय आ पहुँचता है, तब यृश्टि-रचना 
का जो गुणपरिणामन्रम ऊंपर बतछाया गया हुं, ठीक उसके विरद्र कम से सब 
व्यक्त पदार्थ अव्यक्त प्रकृति में अथवा मृल ब्रह्म म लीन हो जात है। यह भिद्धान्त 
साख्य और वेढान्त दोनों शाल्रा को मान्य है (वे, यू, २. ३. १४ मे. भा. शा. 
२६२ )। उदाहरणार्थ, पञ्नमहाभूता म से प्रथ्वी का लय पानी में, पानी का अग्नि 
में, अग्नि का वायु में, वायु का आकाश में, आकाश का तन्मावाओं में, तन्‍्माबानों 
का अहकार में, अहंकार का बुद्धि मे, ओर बुद्धि या महान्‌ का लय प्रकृति में हो 
जाता है; तथा वेदान्त के अनुसार प्रकृति का लय मूल ब्रह्म मे हो जाता ह। साख्य- 
कारिका में किसी स्थान पर यह नहीं बतलाया गया है, कि नर्ध्ठटि वी उत्पत्ति या 
रचना हो जाने पर उसका लय तथा सहार होने तक ब्रीच में फिलना समय हग 
जाता है। तथापि, ऐसा प्रतीत होता है कि मनुसहिता ( १. ६६-७३ ). नगवद्टता 
(८. १७) तथा महाभारत (शा, २३१) में वर्णित काल्गणना साग्वा वा नी 
मान्य है। हमारा उत्तरायण देवताओं का डिन है आर हमारा इक्षिणायन उनकी 
रात है। क्योकि, स्मृतिग्रन्थो में और ज्योतिपगासत्र की सहिता ( चयसिद्धान्त : 
१२, ३५, ६७ ) में भी यही वणन है, कि देवता मच्यबत पर आथात उत्तरत्ञव सं 
रहते है। अर्थात्‌ वो अयनो का हमारा एक वर्ष देवताओं के एवं +िनराद के पराब्र 
है; और हमारे ३६० बर्ष देग्ताओं के ३६० प्निरात अथवा एक व्य व ब्याभ्र है । 
कृत, लेता, द्वापर ओर कलि हमारे चार युग ह। उुया १ थी बाल्गणना इस प्रगर 
कृतथुग में चार हजार वर्ष, बेतायुग मं तीन हजार, पापर समझ हृतर चार शट ने 
एक हजार वर्ष) परन्तु एक युग समात्त होत हा दूसरा युग एजस झारर: बहा ही 
जाता। बीच मे दो युगा के सन्धिकाल मे कुछ व चात जाते (| इस कार उद् उस थी 
और अन्त में से प्रत्यक भोर चार सा बष गा, बेताबुग छू काम सार पाछ्ठ मे 
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श्र हर ।' 
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ओर तीन सौं वर्ष का, द्वापर के पहले और बाद प्रत्येक और दो सौ वर्ष का, कालियुग 
के पृ तथा अनन्तर प्रत्येक ओर सौ व का सन्धिकाल होता हैं। सब मिला कर 
चारो युगो का आदि-अन्त-सहित सन्धिकाल वो हजार वर्ष का होता है। ये दो हजार 
वर्ष और पहले चतलाये हुए सांख्यमतानुसार चारो युगो के ठस हजार वर्ष मिला कर 
कुछ बारह हज़ार वर्ष होते है। ये वारह हजार वर्ष मनुष्यों के हैं या देवताओ के ? 
यरि मनुष्यों के माने जायें, तो कलियुग का आरम्भ हुए पॉच हजार व बीत चुकने 
के कारण यह कहना पड़ेगा, कि हजार मानवी वर्षों का कलियुग पूरा हो चुका। उसके 
ब्राद फिर से आनेवाला कृतयुग भी समाप्त हों गया; और हमने अब नेतायुग मे 
प्रंवेद्ध किया हैं ! यह विरोध मिदने के लिये पुराणों मे निश्चित किया है, कि ये 
बारह हजार वर्ष ठेवताओ के है। देवताओं के वारह हजार वर्ष, मनुष्यों के ३२६० >< 
१२००० -- ४३२०,००० (तैंतालीस छाख वीस हजार ) वर्ष होते है। वर्तमान 
पंचागो का युग-परिमाण इसी पद्धति से निश्चित किया जाता है । (देवताओं के ) 
बारह हज़ार वर्ष मिल कर मनुप्यों का एक महायुग या देवताओ का युग होता है। 
ठेबताओ के इकहत्तर युगो को मन्वन्तर कहते हैं; और ऐसे मन्वन्तर चोदह है। परन्ठु 
पहले मन्वन्त्र के आरम्म तथा अन्त मे, और आगे चलकर प्रत्येक मन्वन्तर के आखिर 
में ठोनो ओर इृतयुग की उ्रातरी के एक एक ऐसे १५ सन्धिकाल होते है। ये पनद्रह 
सन्धिकाल और चोंदह मन्वन्तर मिल कर ठेवताओ के एक हजार युग अथवा ब्रह्मढेव 
का एक ठिन होता है ( सूर्यसिद्धान्त १. १५-२० ): और मनुस्मृति तथा महाभारत 
में लिखा है, कि ऐसे ही हजार युग मिल कर बह्मदेव की रात होती है (मनु. १. 
६९-७३ ओर ७९- मे, भा. शा. २३१, १८-३१ और यास्‍स्क का निरुक्त १४. ९ 
डेखों )। इस गणना के अनुसार ब्रह्मेव का एक टिन मनुष्यों के चार अब्ज वत्तीस 
ऐड वर्ष के बराचर होता हैं; और इसी का नाम है कल्प ।** मगवढ़ीता ( ८, १८ 
ओर ९, ७ ) मे कहा है, कि जब ब्रह्मतेव के इस दिन अथात्‌ कत्प का आरम्भ होता 
तब :- 


3] 
/ 


|! 


/2॥ । ५! 


अव्यक्तादव्यक्तयः सवा: प्रभवन्त्यहरागसे । 

राज्यागर्स प्रत्लीयन्ते तत्रेवाव्यक्तसंज्ञके 0 
“/ अन्यक्त से सुष्टि के सत्र पदार्थ उत्पन्न होने लगते है- और जब ब्रह्मदेव की रालि 
आरम्म होती हूँ, तब सब व्यक्त पदार्थ पुनश्र अव्यक्त में लीन हो जाते है। ” 
स्मृतिग्रन्य और महामारत में भी यही बतलाया है। इसके अतिरिक्त पुराणों में 
अन्य प्रल्यो का भी वर्णन है- परन्तु इन प्रल्यो मे सूर्य-चन्द्र आदि सारी सुष्टि का 





हि * ज्योति शात्र के आधार पर बरुगाठिगणना का विचार स्वर्गीय अंकर बाब्दक्ृषण 
आंश्षन ने अपन ' भारतीय ज्योति गाब ? नामक (मराठी) ग्ंथ में किया है, पृ. १०३- 
१०७, १९३ इ देखो। 
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नाश नहीं हो जाता; इसलिये ब्रह्माण्ड की उन्पत्ति और संहार का विवेचन करते 
समय इनका विचार नहीं किया जाता । कत्प ब्रह्मदव का एक दिन अथवा रात्रि है 
आर ऐसे ३२६० दिन तथा ३६० राबियां मिल कर ब्रह्मेव का एक वर्ष होता है । 
इसी से पुराणाहिका ( विष्णुपुराण ?. ३ ) में यह वर्णन पाया जाता है, कि बद्यंदन 
की आयु उनके से वष की है। उसमें से आधी ब्रीत गई। ओेप आयु के आर्थात्‌ 
इक्यावनवे व के पहले दिन का अथवा श्वेतवाराह नामक कल्प का अब आरम्भ 
हुआ है; ओर इस कल्प के चोदह मन्वन्तरों में से छः मन्वन्तर त्रीत चुके, तथा 
सातवे ( अथीौत्‌ वैवस्वत ) मन्वन्तर के ७१ भहायुगो मे से २७ महायुग पूरे हो 
गये । एवं अब २८ वे महायुग के कलियुग का पथम अर्थात्‌ चत॒र्थ भाग जारी है । 
सेंवत्‌ १९५६ ( गक १८२१ ) में इस कलियुग के टीऊ ५००० वर्ष बीत चुके। टस 
प्रकार गणित करने से माल्म होगा, कि इस कलियुग का प्रल्य होने के लिये सबत 
१९५०६ मे मनुष्य के ३ छाख ९१ हजार व थे थे; फिर वतमान मन्वन्तर के अन्त 
में अथवा वतंमान कढ्प के अन्त मे होनेवाले महामल्य की बात ही क्‍या ! मानवी 
चार अब्ज बत्तीस करोड वर्ष का जो ब्रह्मेदेव का दिन द्स समय जारी हैं. उसका पूरा 
मध्याह भी नही हुआ । अथोत्‌ सात मन्वन्तर भी जब तक नहीं बीते ह | 

सृष्टि की रचना और सहार का जो अब तक विवेचन किया गया, बह बेद्ान्त 
के - और परब्रह्म की छोड ठेने से साख्यभासत्र के तत्वजान के आधार पर झऊिया 
गया है। इसलिये संष्टि के उत्पत्तिक्रम की इसी परम्परा की हमारे शास्त्रकार सदेव 
प्रमाण मानते हैं; आर यही क्रम भगवद्गीता मे भी विया हुआ है। एस प्रकरण के 
आरम्म ही मे बतलछा विया गया है, कि सष्टयरत्पत्तिकम के बारे में कुछ भिन्न भिन्न 
विचार पाये जाते है । जैसे श्रुतिस्मृतिपुराणो में कही कही कहा हैं, कि प्रथम अहादेव 
या हिरण्यगर्म उत्पन्न हुआ; अथवा पहले पानी उत्पन्न हुआ भर उसमे परमेश्वर 
के बीज से एक सुवर्णमय अण्डा निर्मित हुआ । परन्तु इन सब्र विचारों को गोण 
तथा उपल्क्षणात्मक समझ कर जब उनकी उपपत्ति बताने का समय आता ह तत 
यही कहा जाता है, कि हिरण्यगर्म अथवा ब्रह्मेब ही प्रकृति ह। भगवदीता 
( १४. ३ ) में बिगुणात्मक प्रकृति ही को ब्रह्म कहा है“ मम योनिमहत ब्रह्म। 
और भगवान ने यह भी कहा है, कि हमारे बीज से दस प्रकृति में बिगुणा के द्वारा 
ओनक मूर्तियां उत्पन्न होती है। अन्य ,स्थानों में ऐसा वर्णन है, कि बद्मदेव 
से आरम्म मे दक्षप्रभति सात मानसपुत्र अथवा। मनु उत्पन्न हुए; आर उन्हान 
आगे सब चरअचर सट्टि को निर्माण कया (मं, भा, आ, ३४८६ ७ मे. भा, 
शा, २०, ७; मनु. १. ३४-६३ ); और दसी का गीता में भी एक बार इलेस किया 
गया है ( गी. १०. ६ )। परन्तु वेद्रन्त्रन्य यह प्तिपादन करते है. झि. एन सब 
मिन्न भिन्न वर्णनों में त्रद्देव को ही प्रकृति मान लेने से उपमुक्त ताक खडे उत्पत्ति 
कम से मेल हो जाता है; और यही न्याय अन्य स्थानों में भी उपयोगी टो सकता 
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है। उदहरणार्थ, शैव तथा पाशुपत दर्शनों मे भिव को नि्मित्तकारण मान कर यह 
कहते है, कि उसी से कार्यकारणादि पॉच पदार्थ उत्पन्न हुए। ओर नारायणीय या 
भागवतधर्म में वासुदेव को प्रधान मान कर यह वह वर्णन किया है, कि पहले वासुढेव 
से सकर्पण (जीव ) हुआ, सकपंण से प्रद्यम्न (मन), और प्रचुम्न से अनिरुद्ध 
(अहंकार ) उत्पन्न हुआ। परन्तु बेदन्तगासत्र के अनुसार जीव प्रत्येक समय नये; 
सिरे से उत्पन्न नहीं होता |, वह नित्य और सनातन परमेश्वर का नित्य - अतएव 
अनादि - अंश है। इसलिये वेदान्तसूत्र के दूसरे अध्याय के दूसरे पाढ ( वे. सृ. २. 
२, ४२-४० ) में, भाग्वतधर्म में वर्णित जीव के उत्पत्तिविषयक उपयुक्त मत का 
खंडन करके कहा है, कि वह मत' वेटविरुद्द अतएव व्याज्य हैं। गीता ( १३. ४;- 
१५, ७) में वेदन्तयूत्रों के इसी सिद्धान्त का अनुवाद किया गया हैं। इसी प्रकार 
साख्यवादी प्रकृति और युरुष दोनों को स्वतत्न तत्त्व मानते है; परन्ठु इस द्वेत को 
स्वीकार न कर वेगन्तियों ने यह सिद्धान्त किया है, कि प्रकृति और पुरुष दोनों 
तत्व एक ही नित्य और निगुंण परमात्मा की विभूतियों हैं। यही सिद्धान्त भगवद्गीता 
को भी ग्राह्म है ( गी. ९. १० )। परन्तु इस का विस्तारपूर्वक विवेचन अगले प्रकरण 
में किया जायगा। यहाँ पर केवल इतना ही बतलाया है, कि भागवत या नारायणीय 
धर्म में वर्णित वासुंदेवमक्ति का और प्रकृतिप्रधान धर्म का तत्व यद्यपि भगवद्गीता 
को मान्य है, तथापि गीता भागवतधर्म की इस कल्पना से :सहमत नहीं है, कि पहले 
बांसुटेव से सकर्पण या जीव उत्पन्न हुआ; और उससे आगे प्रद्यम्न ( मन ) तथा 
प्रचम्न से अनिरुद्ध ( अहकार ) का प्रादुमांव हुआ | सकप॑ण, प्रद्यम्न या अनिरुद्ध 
का नाम तक गीता में नहीं पाया जाता। पाश्चराल मैं बतलाये हुए मागवतध्म सं 
तथा गीता-प्रतिपादित मागवतधर्म में यही तो महत्त्व का भेंढ हैं। इस बात का उल्लेख. 
यहाँ जान-बूझ कर किया गया है। क्योकि केवछ इतने ही से -कि “ मगवद्गीता मे 
भागवतधर्म बतलाया गया है? - कोई यह न समझ ले, कि सृष्टयुत्पत्ति-क्रम-विपयक 
अथवा जीव-परमे-थर-स्वरूप-विपयक भागवत आइि भक्तिसम्प्रदयय के मत भी गीता को 
मान्य है। अत्र इस बात का विचार किया जायगा, कि साख्यशास्रोक्त- प्रकृति और 
पुरुष के भी पर सब व्यक्ताव्यक्त तथा क्षराक्षर जगत्‌ के मूल में कोई तत्व हैं या 
नहीं। इसी को अय्यात्म या वेगुन्त कहते है। 





सो, ५७/ 


नोंवों प्रकरण 
अध्यात्म 


परस्तस्मात्तु सावोधन्योव्व्यक्तोध्व्यक्तात्‌ सनातनः | 
यः स रवपु भूतेषु नश्यत्स न विनश्यति ॥ # 
- गीता ८, २० 


[पुृछर दो प्रकरणों का साराश यही है, कि क्षेव्षतजविचार म जिसे क्षेबज कहते हैं, 

उसी को साख्यणासत्र में पुरुष कहते है। सब क्षर-अक्षर या चर-अचर सष्टि के 
सहार ओर उत्पत्ति का विचार करने पर साख्यमत के अनुसार अन्त में केवल प्रकृति 
ओर पुरुष ये ही दो स्वतन्त्र तथा अनादि मब्य्तत्व रह जात हैं" और पुरुष का अपने 
कैश की निश्वत्ति कर लेने तथा मोक्षानन्द्र ग्राम कर लेने के लिये प्रकृति से अपना 
मिन्नत्व अथांव्‌ कैवल्य जान कर निगुणातीत होना चाहिये। प्रकृति और पुरुष का 
संयोग होन पर प्रकृति अपना खेल पुरुष क सामने किस प्रकार खेला करती हैं, इस 
विपय का क्रम अवाचीन सष्टिभान्नवेत्ताओं ने साख्यज्ञाम्य से कुछ निराछा बतलाया 
है; और सम्भव है, कि आधिमोतिक भास््री की ज्यो ज्यों उन्नति हांगी, न्यों नयों 
इस क्रम में ओर भी सुधार होते जावेगे। जो हो १स मृलसिद्धान्त में कभी कोर्ट फर्क 
नहीं पड़ सकता. कि केवल एक अव्यक्त प्रकृति से ही सार व्यक्त पदाथ गणात्र्प फे 
अनुसार क्रम क्रम से निर्मित होते गये ह। परन्तु वेद्ान्तकेसरी टस विपय वो अपना 
नहीं समझता - यह अन्य भार ्रो का विपय है; इसलिये वह टस विषय पर बाद- 
विवाद भी नहीं करता । वह टन सच्च शास्त्रों से आगे बंद कर यह बतलाने के लिये 
प्रदत्त हुआ है, कि पिण्ड-अद्याण्ड की भी जड में कौन-सा ओ्रेष्ठ तत्व ह* और मनुष्य 
उस श्रेष्ठ तत्त्व में केस मिला जा सकता है - अर्थात्‌ तद्रप कैसे हो सकता है। वेबन्त- 
क्षसरी अपने दस विपयप्रवेश में आर किसी भार््र णी गजना नहीं होने दता। सिषट 
के आगे गीठड की भोति वेदान्त के सामने सारे भान्प चुप हो जाते (। अतए्व कसी 
पुराने सुभापितकार ने वेदान्त का यथार्थ वर्णन यो किया हैं ४+- 

तावत्‌ गर्जन्ति ्ाखाणि जम्बुका विपिने यथा । 
न गर्जति महाण्क्ति; यावद्वेदान्तकेसरी ॥ 

साख्यञास्त्र का कथन है कि क्षेत्र और लेम्रभ वा विचार गरने पर निष्मन्न होन- 
वाल्य 5प्ता अर्थात पुरुष या आत्मा, ओर क्षर-क्ष्षर-साध्ति का विचार परम पर 


€०-आम्रायुपाााुकमजइकरमम कु. 'पह-..नइडनाना#०» ह0पााम्यकप५... धवामगधाक. सीता, जानकर, जा 


#. जो दहसरा पव्यक पाये ( साझय भय से भी #25 सात सनातन है. आर 
प्राणियों शा नाशा हो जान पर सी जिसका नागा नहीं हाफ बेटी शाम मल है । 
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निष्पन्न होनेवाली सत्त्व-रज-तम-गुणमयी अव्यक्त प्रकृति, ये गेनों स्वन्तत हैः और 
इस प्रकार जगत्‌ के मृल्तत््व को द्विधा मानना आवश्यक है। परन्तु वेदान्त इसके 
आगे जा कर यो कहता हैं, कि साख्य के 'पुस्प' निर्गुण भले ही हो; तो भी वे 
असंख्य है। इसलिये वह मान लेना उचित नहीं, कि इन असख्य पुरुषो का छाम 
जिस बात में हो, उसे जान कर पत्येक पुरुष के साथ तदनुसार ब॒ताव करने का सामध्य 
प्रकृति में है। ऐसा मानने की अपेक्षा सात्तिक तत्त्वज्ञान की दृष्टि से तो यही अधिक 
युक्तिसगत होगा, कि उस एकीकरण की जान-क्रिया का अन्त तक निरपवाद उपयोग 
किया जावि- और प्रकृति तथा असख्य पुरुषों का एक ही परमतत््व मे अविभक्तरूप 

से समावेश किया जावे; जो ' अविमक्त विभक्तेपु ” के अनुसार नीचे से ऊपर तक की 
श्रेणीयो में ठीख पडती हैं" और जिसकी सहायता से ही सश्टि के अनेक व्यक्त पढाथों 

का एक अव्यक्त प्रकृति मे समावेश किया जाता है (गी. १८, २०-२२ )। मिन्नता 
का भास होना अहंकार का परिणाम है; और पुरुष यदि निशुण है, तो असंख्य 
पुरुषी के अल्ग अल्ग रहने का गुण उसमे रह नहीं सकता | अथवा यह कहना पड़ता 

है, कि वस्तुतः पुरुष असख्य नही हैं। केवल प्रकृति की अहकाररूपी उपाधि से उनमे 
अनेकता टीख पडती है। दूसरा एक प्रश्न यह उठता है, कि स्वन्तन प्रकृति का स्वन्तल 
का पुरुष के साथ जो सयोग हुआ है, वह सत्य है या मिथ्या ? यदि सत्य माने, तो” 
वह सयोग कमी भी छूट नहीं सकता । अतएव साख्यमतानुसार आत्मा का मुक्ति कभी 
प्रात्त नही हो सकती। यदि मिथ्या माने, तो यह सिद्धान्त ही निमूल या निराधार हों 
जाता है, कि पुरुष के संयोग से प्रकृति अपना खेल उसके आगे खेला करती है। और 
यह दृष्टान्त भी ठीक नही, कि जिस प्रकार गाय अपने बछडे के लिये दूध देती है, उर्सी 
प्रकार पुरुष के छाम के लिये प्रकृति सद्य कायतत्पर रहती है। क्योकि, बछड़ा गाय के 
पेट से ही पैदा होता है। इसलिये उस पर पुत्रवात्सल्य के प्रेम का उदाहरण जैसा 
संगठित होता हैं, वैसा प्रकृति और पुरुष के विपय में नहीं कहा जा सकता ( वे. स्‌.. 
था. भा, २, २, ३ )। साख्यमत के अनुसार प्रकृति और पुरुप दोनो तत्त्व अत्यंत 

भिन्न ह - एक जड है, दूसरा सचेतन | अच्छा; जब ये ढोनो पदार्थ सृष्टि के उत्पत्ति- 
काल से ही एक दूसरे से अत्यन्त मिन्न और स्वतन्त्र है, तो फिर एक की ग्रव्नत्ति दूसरे 
के फायदे ही के लिये क्यो होनी चाहिये ? यह तो कोई समाधानकारक उत्तर नहीं कि 

उनका स्वभाव ही वैसा है। स्वभाव ही मानना हो, तो फिर हेकेल का जडाद्वैतवाद 

क्यो बुरा हैं? हेकेल का भी सिद्धान्त यही है न, कि मृल्यक्नति के गुणा की बुद्धि होते 

होते उसी पकृृति में अपने आप को ठेखने की और स्वय अपने विपय में विचार 

करने की चेतन्यशञक्ति उत्पन्न हो जाती हैं - अर्थात्‌ यह प्रकृति का स्वमाव ही है। 

परन्तु इस मत को स्वीकार न कर साख्यशान्त्र ने यह भेंद्र किया है, कि द्रष्ट! अल्यः 
है; और दृष्यसष्टि अलग है। अब यह प्रश्न उपस्थित होता है, कि साख्यवादी जिस 
न्याय का अवलम्बन कर “ द्रष्टा पुरुष ” और “ दृच्य साप्टि ? में भेद चतलाते हैं, उसी 
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न्याय का उपयोग करते हये और आगे क्यो न चले ? दृश्य सृष्टि की कोई क्तिनी ही 
स£मता से परीक्षा कर; और यह जान छे, कि जिन नेत्री से हम पदायों को देग्यने- 
परखत हैं, उनके मजातन्तुओो में अमुक अमुक शुण-घर्म हैं। तथापि 7न सय बातो को 
जाननंवाला या (ष्टा! मिन्न रह ही जाता हे। क्या दस 'टष्टा' के विपय में - 

दृश्य सृष्टि ? मिन्न है - विचार करने के लिये कोर्ट साधन या उपाय नहीं है ? झभीर 
यह जानके के लिये भी कोई मार्ग है या नहीं, कि टस दृथ्य सृष्टि का सदा स्वरूप 
जैसा हम अपनी इच्ठ्रियो से देखते ह वैसा ही ह; या उससे मित्र हे? साख्यवारी 
कहते है, कि इन प्रभो का निर्णय होना असम्भव है । अतएवं थह मान लेना पउता 
हैं, कि अकृति और पुरुष ढोनो तत्त्व मल ही में स्वतन्त्र आर भिन्न हैं। यदि केवल 
आधिमभातिक झ्ासत्रो की प्रणाली से विचार कर डेग्ब, तो साख्यवाब्यों का मत अनुचित 
नहीं कहा जा सकता । कारण यह है, कि सृष्टि के अन्य पढावा को जैसे हम अपनी 
इन्धरियों से देखभाल कंर उनके गुणधमो का बिचार करते है, बसे यह ' द्रष्ठा एस्प ' 
या देखनेवाला - अर्थात्‌ जिसे वेबन्त में 'आत्मा' कहा है. वह -हष्टाकी ( भवांत्‌ 
अपनी ही ) इन्द्रियों को भिन्न रूप में कमी गोचर नहीं हो सकता। और छिस पढ्चार्थ 
का इस प्रकार टब्थियगीचर होना असम्मव ह, यानी जो वलु टरम््ियातीव है उसदी 
परीक्षा मानवी इन्द्रियो से कसे हो सकती हे ? उस जात्मा का वणन मगवान न गीता 
( गी. २. २३ ) मे इस प्रकार किया हैं :- 


नन छिन्दन्वि श्लमाणि नन ठहति पाचक:। 
ने चेन क्ेद्यन्त्थापो न शोपयाति सारुतः ॥ 


अथात्‌, आत्मा ऐसा कोई पढाथ नहीं के यदि हम खाष्टि के अन्य पढाथा के समान 
उस पर तेजाब आदि ड्रव पदर्थ डाले तो उसका ट्रवरूप हो जाय, अथवा प्रयोगगात्य 
के पैने शर्रो से काट-छोंट कर उसका आन्‍्तरिक स्वरूप दस के या भाग पर वर $न 
से उसका घुओं हो जाय, अथवा हवा में रखने से वह यूरा जाय ! साराण, सी, > 
पदार्थों की परीक्षा करने के आधिमातिक गास्वेत्ताआ ने मिंतने कुछ उपाय इट 
है, वे सत्र यहाँ निप्फल हो पेसे ? प्रश्न है तो बिक्‍्ट, पर विचार करन से इुछ 
कठिनाई टीख नहीं पड़ती। भला, साख्यवादियों ने भी 'एरूप' को 'निगुण ब्गर 
सस्‍्वतन्त्र केसे जाना ? केवल अपने अन्तभ्करण के अनुभव से ही जाना है नं: फिर 
उसी रीति का उपयोग प्रकृति भर पुरुष के सन्े स्वरुप शा निर्णय फरने 5 
लिये क्यो न किया जावे ? आधिभातिज्ञणानल्र छोर अच्यान्मनानर में जे घटा 


दु रत | 


आम्के.._ पावाजी 


भारी भेद है, वह यही है। आधिभातिक्शाररों के विषय :ल्ियमाचर दान 
है; आर भध्यात्मशाम्र का विपय एन्द्रियातीत अभाव बहू स्वसेदत्र हैं? चाना। 
झपने आप ही जानने योग्य ह। वार यह कह, कि याद्र लास्मा स्वल्त्र 6, सा 


्े कक. 9 हि. ञाः 
धसां दा (फर इ्संयारर 


प्रत्येक मनग्य की उसके विपय में जुसा ज्ञान धाव, बसा ह। 


ह्‌ हर 


| 
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की आवश्यकता हीं क्या हैं? हों; यदि प्रत्येक मनुष्य का मत या अन्त.करण समान 

रूप से आुद्ध हो, तो फिर वह प्रश्न ठीक होगा। परन्तु जब कि अपना यह प्रसकष 
अनुभव है. कि सत्र छोगों के मन या अन्तःकरण की शुद्धि ओर झक्ति एक-सी 
नहीं होती, तत्र जिन छोगों के मन अत्यन्त शुद्ध, पवित्र और विशार हो गये है; 
उन्हीं की प्रतीति दस विपय में हमारे लिये प्रमाणभूत होनी चाहिये। यो ही 

मुझे ऐसा माद्म होता है? और ' ठुओे ऐसा मात्यम होता है * कह कर निरथंक 
बाद करने से कोई छाम न होगा। वेदान्तशाज्न्र तुम्हे युक्तियो का उपयोग करने से 
बिल्कुल नही रोकता। वह सिर्फ यही कहता है, कि इस विपय मे निरी युक्तियां 
वही तक मानी जावेगी जहों तक कि इस युक्तियों से अत्यन्त विद्याल, पणग्नि ओर 
निर्मछ अन्त'करणवाले महात्माओ के विपयसम्बन्धी सान्षात्‌ अनुभव का विरोध न 
होता हो। क्योकि अव्यात्मशास्त्र का विषय स्वसवेद्य है - अवथात्‌ केवल आधिमौतिक 
युक्तियों स उसका निर्णय नहीं हो सकता। जिस ग्रकार आधिमातिकशालों में वे 
अनुभव त्याज्य माने जाते ह कि जो प्रत्यक्ष के विरुद्ध हो उसी प्रकार वेदान्तशात्र 
मे युक्तियों की अपेक्षा उपयुक्त स्वानुभव की (अथात्‌ आमन्मप्रतीति की थोन्यता 
ही अधिक मानी जाती हैं। जो युक्ति इस अनुभव के अनुक़ल हो, उसे बेढान्ती 
अवध्य मानते है। श्रीमान्‌ शकराचार्य ने अण्ने वेद्ान्तस॒तो के माप्य में यही 
सिद्धान्त विया है। अव्यात्मशासत्र का अभ्यास करनेवाले की इस पर हमेशा ध्यान 
रखना चाहिये - 


अचिन्त्या: खलु ये भावा न तांसस्‍्तकेण साधयेत। 
प्रकृतिभ्यः पर यत्तु तद्चिन्त्यस्य लक्षणम्‌ ॥ 


“ जे पदार्थ इन्द्रियातीत हैं। और इसी लिये जिनका चिन्तन नही किया जा सकता, 
उनका निर्णय केवल तर्क या अनुमान से नहीं कर लेना चाहिये। सारी सृष्टि की मूल- 
प्रकृति से भी परे जो पदार्थ है, वह इस प्रकार अचिन्त्य है? - यह एक पुराना 
कछोक है, जो महामारत ( मीप्म, ५. १२) में पाया जाता हैं; और जो श्रीश्षकरा- 
चार्य के वेदान्तभाष्य में भी 'साधयेत्‌? के पाठभेद से पाया ज्वता है (वे. सृ. शा. 
भा. २. १. २७ )। मुडक और कठोपनिपद्‌ मे मी लिखा है, कि आत्मजान केवल 
तर्क ही से नहीं प्रात्त हो सकता (मु, ३. २, ३; कठ. २, ८, ९ ओर २२)। 
अव्यात्मशार्र में उपनिपद्‌-अन्थो का विशेष महत्त्व भी इसी लिये है। मन की एकाग्र 
करने के उपायों के विपय में प्राचीन काल में हमारे हिन्हस्थान में बहुत चर्चा हो 
चुकी है- ओर अन्त में ट्स विपय पर ( पातज्ञल ) योगशासत्र नामक एक स्वतन्त्र 
शास्त्र ही निर्मित हो गया है। जो बंडे बड़े ऋषि इस योगशासत्र मे अत्यन्त प्रवीण थे, 
तथा जिनके मन स्वमाव ही से अत्यन्त पवित्र और विद्ञाल थे, उन महात्माओ ने 
मन को अन्तमुख करके आत्मा के स्वरूप और विपय में जो अनुभव प्राप्त किया - 
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ब्चिफेँ 


अथवा आत्मा के स्वस्प के विषय में इनकी झद्ठ और जान्त बुद्धि म जो स्फर्ति 
हुई - उसी का ४ उन्होंने उपनिपद्‌-गन्‍्थो म किया है। टसलिय कसी भी 
अध्यात्म तत्व का निणय करने मे, इस श्रुतिग्रन्थी में कह गये अनुभविक ज्ञान का 
सहारा लेने के अतिरिक्त कोई दूसरा उपाय नहीं ह (कठ. ४. १)। मन॒प्य फबट 
अपनी बुद्धि की तीत्रता से उक्त आत्मप्रतीति की पोपक भिन्न मिन्न युक्तियाँ बनव्य 
सकेगा; परन्तु इससे उस मूल प्रतीति की प्रामाणिक्ता में रत्ती भर भी न्यूनाविरता 
नहीं हो सकती | भगवद्गीता की गणना स्मृतिग्रन्थी में की जाती ह सही* परन्तु पहले 
प्रकरण के आरम्भ ही में हम कह चुके हैं, कि इस विपय में गीता की योग्यता 
उपनिपदो की बराबरी की मानी जाती है। अतएवं टस प्रकरण में कवर आगे चल 
कर सिर्फ यह बतलाया जायगा, कि प्रकृति के परे जा अचिन्त्य पदार्थ है उसके विपय 
में गीता और उपनिपदों में कौन कोन-से सिद्धान्त किये गय हैं, ओर उनके वारणा 
का ( अर्थात्‌ भार्ररीति से उनकी उपपत्ति का ) विचार पीछे किया जायगा। 
सांख्यवादियों का द्वैत - प्रकति और पुम्प - मगवकज्गीता का मान्य नहीं है ! 
भगवद्टीता के अव्यात्मजान का ओर वेदन्तग्रासत्र का भी पहत्य सिद्वान्त यह ह. कि 
प्रकृति और पुरुष से भी पर एक सर्वव्यापक, अव्यक्त ओर अमृत तत्त्व है, जो चर- 
अचर सृष्टि का मूल है। साख्यों की प्रकृति यद्यपि अव्यक्त है, तथापि वह विगुणात्मक 
अर्थाव्‌ सशुण है। परन्तु प्रकृति ओर पुरुष का विचार करते समय भगवदीता क् 
आठव अध्याय के बीसवें छोक में (इस प्रकरण के भारम्म में ही यह 'छोक (रिया 
गया है ) कहा है, कि सगुण है वह नाथवान्‌ हैं. इसलिये टस अव्यक्त भार सदा 
प्रकृति का भी नाश हो जाने पर अन्त में जो कुछ अव्यक्त जप रह जाता है, वही 
सारी सृष्टि का सच्चा और नित्य तत्व है। और आये पन्‍्द्रहव अध्याय ( १५. : ७) 
में क्ष और अक्षर - व्यक्त और अव्यक्त - इस भाँति साख्यझास्प्र के अनुसार दा 
तत्त्व बतला कर यह वर्णन किया हैं :- 
उत्तमः पुरुषस्त्वन्यः परमास्मेत्युदाहतः । 
यो छोकन्रयमाविश्य त्रिभरत्यव्यय ईश्वरः ॥ 
अर्थात्‌, जो दन दोना से भी मित्र है, वही उत्तम पुन्प हैं" उमी को परमान्या 
कहते है; वही अव्यय और सर्वशक्तिमान हैं; और वही तीनो लोगो भ ब्वाप्त हो 
कर उनकी रक्षा करता है। यह पुरुष क्र और अक्षर (अथात व्यक्त आर अन्य ) 
इन दोनो से भी परे है। इसलिये इसे 'पुस्पोत्तम कहा है (गी. १5. थे 
महामारत में भी भगु ऋषि ने भरदाज से परमात्मा शाद ही व्याग्या ब्नलात हू 
कृहा है :- बे 
ऊत्मा क्षत्र ज्ञदत्युक्त« सयक्त पा क््तग ण्ड। 
नरेंध तु विनिर्देक्तः परमात्मेत्युटाहतः ॥ 
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अर्थात्‌ “ जब आत्मा प्रकृति में या शरीर में बड़ रहता है, तब उसे क्षेत्रज्ञ या 
जीवात्मा कहते हैं; और वही ग्राकत गुणो से यानी प्रकृति या शरीर के गुणो से 
मुक्त होने पर परमात्मा” कहलाता है” (म. भा. शा. १८७. २४)। सम्भव है, 
कि 'परमात्मा” की उपयुक्त दो व्याख्याएँ मित्र मिन्न जान पड़े- परन्तु वस्तुतः वे 
भिन्न मिन्न नहीं हैं। क्षर-अक्षर-यष्टि और जीव (अथवा साख्यशासत्र के अनुसार 
अव्यक्त प्रकृति और पुरुष ) इन दोनो से भी परे एक ही परमात्मा हैं। इसलियि मी 
कहा जाता है, कि वह क्षर-अभर के परे है: और कमी कहा जाता है, कि वह जीव 
के या जीवात्मा के (युरुप के) परे है - एवं एक ही परमात्मा वी ऐसी ट्विविध 
व्याख्याएँ कहने मे वस्तुतः कोई भिन्नता नहीं हो जाती। इसी अभिप्राय की मन में 
रख कर कालिदास ने भी कुमारसम्भव में परमेश्वर का वर्णन इस प्रकार किया है - 
४ पुरुष के राम के लिये उद्यक्त होनेवाली प्रकृति भी त्‌ ही है; और स्वयं उठासीन 
रह कर उस प्रकृति का द्रश भी त ही है ”? ( कुमा. २. १६ )। इसी भौंति गीता में 
भगवान्‌ कहते है, कि “मम योनिर्महदअह्म ? - यह प्रकृति मेरी योनि या मेरा एक 
स्वरूप हैं ( १४, ३ ) और जीव या आत्मा मी मेरा ही अश है ( १५, ७ )। सातवे 
अध्याय में भी कहा गया है - 


भूमिरापोपनलो वायु: ख॑ मनों वद्धिरिव च। 
अहंकार इतीय॑ में भिन्ना प्रकृतिर्ठधा ॥ 


अथांत्‌ “ पृथ्वी, जल, अम्रि, वायु, आकाश, मन, बुद्धि और अहंकार - इस तरह 
आठ प्रकार की मेरी प्रकृति है; और इसके सिवा ( अपरेयमितस्त्वन्या ) सारे संसार 
का धारण जिसने किया है, वह जीव भी मेरी ही दूसरी प्रकृति है? (गी. ७. ४, 
५ )। महाभारत के शान्तिपर्व मे साख्यों के पश्चीस तत्वों का कई स्थलों पर विवेचन 
है; परन्तु वहीं यह भी कह दिया गया है, कि पतच्चीस तत्वों के परे एक छब्चीसवों 
( पड़विंश ) परमतत्त्व है जिसे पहचाने बिना मनुप्य 'बुद्ध/ नहीं हों सकता (शा. 
३०८ )। सृष्टि के पढार्था का जो ज्ञान हमे अपनी नानेन्द्रियो से होता है, वही 
हमारी सारी सृष्टि है। अतएब प्रकृति था सृष्टि ही को कई स्थानों पर 'ज्ञान! कहा 
है; ओर इसी दृष्टि से पुरुष 'ज्ञाता! कहा जाता है (शा, ३०६. २५-४१ )। 
परन्तु जो सच्चा ज्ञेय है (गी, १३, १२) वह प्रकृति और पुरुष -जान और 
जश्ञाता-से भी परे हैं। इसलिये भगवद्गीता में उसे परमपुरुष कहा हैं। तीनों ललोको 
की व्याप्त कर उन्हें सठैव धारण करनेवाल्य जो यह परमपुरुप या परपुरुष है, उसे 
पहचानो। वह एक है, अव्यक्त हैं, नित्य है, अक्षर है। यह वात केवल भगवद्गीता 
ही नहीं, किन्तु वेदन्तशास्त्र के सारे ग्रन्थ एक स्वर से कह रहे हैं। साख्यशास्त्र में 
अक्षर! और “अव्यक्त” शब्दों या विश्ेपणों का प्रयोग प्रकृति के लिये किया जाता 
हैं। क्योकि साख्यों का सिद्धान्त है, कि प्रकृति की अपेक्षा अधिक यूक्ष्म और कोई 
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भी मलकारण इस जगत्‌ का नहीं है (सा. का. ६१ )। परल्तु यदि वेश्नन्त की दृष्टि 
से देख, तो परव्रह्म ही एक अधर है। यानी उसका कमी नाभ नहीं हाता' और वही 
अव्यक्त हैं “ अथाव्‌ इन्डियगीचर नहीं है। अतएवं, इस भेद्र पर पाठक सदा ध्यान 
रखे, कि भगवद्ीता में अक्षर' और '“अव्यक्त' शब्द का प्रकृति से पंर के परआम- 
स्वरूप को दिखलाने के लिये भी किया गया हैं (गी. ८. २०९ १९, १७९ १५, १६, 
१७ )। जब इस अकार चढान्त की दृष्टि का स्वीकार किया गया तब टसमे सन्देह नहीं, 
कि प्रकृति को 'अक्षर' कहना उचित नहीं है - चाहे वह प्रकृृति अच्यक्त ने ही टो। 
सृष्टि के उत्पत्तिकम के विपय में साख्यों के सिद्धान्त गीता की भी मान्य हैं। दसलिये 
उनदी निश्चित परिभाषा में कुछ अदल्बदल न कर, उन्हीं के शब्दों में क्षर-अक्षर या 
व्यक्त-अव्यक्त-संष्टि का वर्णन गीता में किया गया है। परन्तु स्मरण रहे, कि इस 
वर्णन से प्रकृति और पुरुष के परे जो तीसरा उत्तम पुरुष है, उसके सर्वशक्तित्व में 
कुछ भी आधा नहीं होने पाती । इसका परिणाम यह हुआ है, कि जहाँ मगवह़ीता मे 
परअह्म के स्वरूप का वर्णन किया गया है, वहाँ साख्य ओर वेदान्त के मतान्तर का 
सन्देह मिटाने के लिये (साख्य ) अव्यक्त के भी परे का अव्यक्त ओर ( साख्य) अन्षर 
से भी परे का अक्षर, इस प्रकार के शब्दों का उपयोग करना पद्म हैं। उद्गहरणा 4, श्स 
प्रकरण के आरम्म में जो छोक दिया गया है, उसे देखो | साराग, गीता पढ़ते समय 
इस बात का सदा न्‍्यान रखना चाहिये, कि अव्यक्ता' आर अक्षर' ये दोनो शब्द 
कभी साख्यों की प्रक्रति के लिये और कभी वेदान्तियों के परत्रह्य के लिय - थांत्‌ 
हो भिन्न प्रकार से - गीता में प्रयुक्त हुए है । जगत का मर वेद्गन्त वी दृष्टि से 
साख्यों की अव्यक्त प्रकृति के भी परे दूसरा अव्यक्त तत्त हैं। जगत के आहितन्च 
के विपय में साख्य और चेद्न्त में यह उपयुक्त भेद है । आगे टस विपय छा 
विवरण किया जायगा, कि इसी भेद्र से अव्यात्मभात्तरप्रतिपारित मोक्षस्वरूप ओर 
साख्यों के मोक्षस्वरूप में भी भेद कैसा हो गया । 

साख्यो के दैत - प्रकृति और पुरुष - का न मान कर ऋंत्र यह मान लिया 
गया, कि इस जगत्‌ की जड में परमेंश्वरूूपी अबवा पुम्पोत्तमरूपी एक तीमरा 
ही नित्य तत्व है; और प्रकृति तथा उुरुप दोनों उसकी विभूतियों हैं। तन सहज 
ही यह प्रश्न होता हैं, कि उस तीसरे मूलभूत तत्व का स्वन्प हवा हे पकृति तथा 
पुरुष से इसका कौन-सा सम्बन्ध है? प्रकृति, पुरुष और परमेश्वर मी त्ची बी 
अध्यात्मणासत्र में कम से जगत, औव और परबरह्य कहते है, भार इन तीना वस्ठुजा 
के स्वरूप तथा इनके पारस्परिक सम्बन्ध का निर्णय वरना ही वद्रन्तमारत्र का संचार 
कार्य हैं। एवं उपनिषदों में भी यही चर्चा वी बट है। परन्‍्य प बेद्ान्तियें गा मत 
उस नयी के विपय में एक नहीं हैं । कोई कहते है, कि ये तीनो पाथ आह मे एप 


ही है, और कोर्ट यह मानते है, कि जीव झोर ड्गत परमेशर से सा शी में था 
या अत्यन्त मित्र है। इसी से घदाम्तियों में अटती, शिनष्ठा८ नी झार देती भ+ 
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उत्पन्न हो गये है। यह सिद्धान्त सब ल्लेयों का एक-सा आह्य है, कि जीव और जगत्‌ 
के सारे व्यवहार परमेश्वर की इच्छा से होते है। परन्तु कुछ ल्येग तो मानते ह, कि 
जीव, जगत्‌ और परह्नह्म, इन तीनों का मृल्स्वस्प आकाश के समान एक ही ओर 
अखण्डित है, तथा दूसरे वेदान्ती कहते है. कि जड ओर चतन्य का एक होना 
सम्भव नहीं। अतएवं अनार या डाडिम के फल में यद्यपि अनेक दाने होते है. तो भी 
इससे जुँसे फल वी एकता नष्ठ नही होती वसे ही जीव ओर जयने ण्य्पि परमेश्वर मे 
भरे हुए हैं, तथापि ये नूल मे उससे भिन्न है, ओर उपनिपदे में जब ऐसा वणन आता 
कि तीनों 'एक हैं: तव उसका अर्थ ' दडिम के फल के समान एक जानना 
चाहिये। जब जीठ के न्वस्प के विपय में यह मतान्तर उण्स्थित हो गया, तब भिन्न 
भिन्न साम्यशयिक दीकाकार अपने अपने मत के अनुसार उपनिपदे ओर गौता का 
यथार्थ म्वत्प - उसमे पतिपादित सच्चा कर्मयोग विषय -तो एक ओर रह गया, 
और अनेक साम्पठायिक टीकाकारों के मत में गीता का रुख्य ग्रतिपाद्र विषय यही 
हो गया, कि गीतामतिपादित वेबान्त द्ृतमत व्यू है या अद्वेतमत का ! अन्लु, इसके 
बरे से दिचार करने के ण्हले यह देखना चाहिये, कि जगत्‌ ( प्रकृति ), जीव 
(आत्मा अथवा पुस्प ). और परहहक्ष ( परमात्मा अथवा पुरुषोत्तम ) के परस्पर- 
सम्बन्ध के विपय में स्वयं नगवान श्रीकृष्ण ही जायगा, कि इस विषय में गीता और 
उपनिण्दे का एक ही मत है. और गीता में कहे गये सच विचार उपनिषदों में पहले 
ही आ चुके है। 
प्रकृति ओर पुच्प के भी परे जो एस्पोत्तम, परपुरुष, परमात्मा या परत्रह्म है, 
उसका वणन करते समय मगवद्भीता मे पहले उसके वो स्वरूप ज्तल्ये गये है, यथा, 
व्यक्त ओर अव्यक्त ( आँखो से व्खिनिवाल्ा और आँखो से न ठिखनेवाल्ा )। अब 
इसमे सन्देह नहीं. कि व्यक्त स्वरूप अथांत्‌ इन्द्रियगोच्र रूप सगुण ही होना चाहिये। 
आर अव्यक्त स्प यत्रपि इन्कियो की अगोचर हैं. तो भी इतने ही से यह नहीं कहा 
जा सकता. कि वह निगुण ही हो। क्योकि. यद्रपि वह हमारी आँखों से न ढीख 
पड़े, तो भी उसमे सत्र प्रकार के गुण चध्म नप से रह सकते है! इसलिये अव्यक्त 
के नी तीन भेद्र किये गये है, जेसे सरुण, संगुणनिरेण और नि्गण। यहाँ गुण 
शब्द मे उन सब्र गुणो का समावेद् क्या गया है, कि जिनका ज्ञान मनुष्य को केवल 
उसकी वाह्येन्ठियो से ही नही होता, किन्तु मन से भी होता है। परमेश्वर के मूर्ति- 
मान्‌ अवतार भगवान्‌ श्रीकृष्ण स्वयंसाक्षात्‌ अजुन के सामने खड़े हों कर उपदेश 
दर रह थे। इसलिये गीता मे जगह-जगह पर उन्हों ने अपने विपय में प्रथम पुरुष 
का निर्देश इस ग्रकार किया हैं - जैसे, “ प्रकृति मेरा स्वरूप है? (९. ८ ), “जीव 
मेरा अंग हैं? (१५, ७ ), “सब भूतो का अंतर्यामी आत्मा मै हैँ? (१०. २० ), 
ससार मे जितनी श्रीमान्‌ या विभूतिमान्‌ मूर्तियों हैं, वे सब्र मेरे अंश से उत्पन्न 
हुईं है: (१०, ४१ ), ' सुझमे मन लगा कर मेरा भक्त हो ” (९, ३४), “तो तू 


हे 


(॥" 
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स्झ्म मिल जायगा, * ' तू मेरा प्रिय भक्त है, इसलिये में तते यह ग्रीतिप्रबंक ऋृुत- 
लाता हू ! ( (८ "१५ ) । और जब अपने विश्वरूपदर्शन से अजुन वं। यह प्रत्यक्ष 
अनुभव करा दिया, कि सारी चराचर सष्टि मेरे व्यक्त रुप में ही साक्षात भरी हर 
है, तब भगवान्‌ न उसको यही उपदेश किया हु, कि अव्यक्त सप से व्यक्त नप जी 
उपासना करना अधिक सहज है। “इसलिये नू मुझे में ही अपना मक्तिमाब रख ' 
(१२, ८), "मे ही ब्रह्म का, अव्यय मोक्ष का, झाश्रत धर्म का, ओर अनव मुख 
का मूलस्थान हूँ! ( गी. १४ २७ )। दससे बिदित होगा, कि गीता में आदि से अन्त 
तक अधिकाश मे परमात्मा के व्यक्त स्वस्प का ही वर्णन किया गया है। 

इतने ही से केवल भक्ति के अमिमानी कुछ पन्डिता और टीकाकारों न बह मत 
प्रकट किया हूं, कि गीता में परमात्मा का व्यक्त रूप ही अन्तिम साध्य माना गया हैं। 
परन्तु यह मत सच नहीं कहा जा सकता। क्योंकि उक्त वर्णन के साथ ही भगवान 
ने स्पष्ट रूप से कह दिया है, कि मेरा व्यक्त स्वरूप मायिक है, ओर उसमे परे व्य 
जो अव्यक्त रूप - अर्थात्‌ जो इड्रियो की अगोचर - है, वही मेरा नत्चा स्वरूप ह। 
उदहरणार्थ, सातवे अध्याय (गी. ७. २४) में कहा हैं, कि - 

अव्यक्ते व्यक्तिमापन्न मनन्‍्यन्ते मामचुसझ्ूयः। 
पर भावसजानन्तो ममाव्ययमनुत्तमम्र ॥ 

८४ यद्यपि मैं अव्यक्त अर्थात्‌ इन्द्रियो को अगोचर हूँ तो मूर्व॑ लोग मुझे व्यक्त समन 
है, और व्यक्त से भी परे के मेरे श्रेष्ठ तथा अव्यक्त रूप को नहीं पहचानते। ' 
और इसके अगले 'छोक में मगवान्‌ कहते है, कि “मे अपनी योगमाया से 
आच्छावित हूँ, इसडिये मूर्ख छोग मुझे नही पहचानते ” (७. २५ )। किर चोग 
अध्याय में उन्होंने अपने व्यक्त रूप की उपपत्ति दस प्रकार बतलार हु, / म 
यद्यपि जन्मरहित और अव्यय हूँ, तथापि अपनी ही प्रकृति में अविश्ठित हा कर भ 
अपनी माया से (ख्ात्ममाया से ) जन्म लिया करता हूँ- अथर्ति व्यक्त हुआ करना 
हैँ? (४,६)। वे आये सातवे अध्याय में कहते है, ' यह त्रिगुणात्मक परक्रति मरी 
डेबी माया है। इस माया को जो पार कर जाते है, वे मुझे पाते है: आर ट्स माया 
से जिन का ज्ञान नष्ट हो जाता है, वे मृढ्द नराधम मुके नही पा सब्ते / ( ७. ६५ )। 
अन्त में अठारहवे ( १८.६१) अबच्याय में भगवान ने उपदेश ।वैया हैं, /्ह्ठ 
अर्जुन | सब प्राणियों के हृदय में जीचरूप परमात्मा ही का निवास है भार तह 
अपनी माया से यन्त्र की भाँति प्राणियों को शुमाता है। ” भगवान ने अधन की वो 
विश्वरूप दिखाया है, वही नारद को भी दिखलावा था। इसमेब्म वणन महाशसत से 
गान्तिपर्वान्तर्गत नारायणीय प्रवरण (जा, २३९) में हैं" झोर हम पटक 
मे:बतल् चुके है, कि नारायणीय यानी भागवनधम ही गीता पे प्रतिपाडित डे »]। 
गया है। नारद को हजारों ने, रगो, तथा अन्य दच्च गुणा मी विखरूप वक्रा ॥ 
फर भगवान्‌ ने कहा :- ; 


हि 


हा 
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माया छोेषा मया सृष्ठा यन्‍्साँ पहयासे नारद । 

सर्वेभृतगुणे युक्त नव च्वं ज्ञाठमहँसि ॥ 
४ तुम मेरा जो रुप देख रहे हो, वह मेरी उत्पन्न की हुई माया हैं। इससे तम यह 
ने समझी, कि मे सर्वेभूतो के गणों से युक्त हूँ।” और फिर यह भी कहा है, कि 
मेरा सच्चा स्वरूप सर्वव्यापी, अव्वक्त और नित्य हैं। उसे सिद्ध पुरुष पहचानते 
ह?” (शा, ३१९, ४४, ४८ )। इससे कहना पड़ता हैं, कि गीता में वर्णित भगवान्‌ 
का अज़ुन को दिखल्यया हुआ विश्वरूप भी मायिक था। साराश्, उपयुक्त विवेचन 
से इस विपय में कुछ भी सन्देंह नहीं रह जाता, कि गीता का यही सिद्धान्त होना 
चाहिये, कि यद्यपि केवल उपासना के लिये व्यक्त स्वरूप की प्रशंसा गीता में भगवान्‌ 
ने की है तथापि परमेश्वर का श्रेष्ठ स्वरुप अव्यक्त अर्थात्‌ इन्ठ्रिय को अगोचर ही 
हैं. और अव्यक्त से व्यक्त होना ही उसकी माया है। और इस माया से पार हो 
फेर जन तक मनुष्य को परमात्मा के शुद्ध तथा अव्यक्त रूप का ज्ञान न हो, तब तक 
उसे मोक्ष नहीं मिल सकता। अब इसका अधिक विचार आगे करेंगे, कि माया क्‍या 
चस्तु हैं। ऊपर विये गये बचनों से इतनी बात स्पष्ट है, कि यह मायावाद श्रीशकरा- 
चार्य ने नये सिरे से नहीं उपस्थित किया है; किन्तु उनके पहले ही भगवद्धीता, 
महाभारत ओर मागवतधर्म में भी वह ग्राह्म माना गया था। अ्रेताश्रेतरोपनिपद्‌ में 
भी सृष्टि की उत्पत्ति इस प्रकार कही गई है- माया तु प्रकृति विद्यान्मायिन तु 
भहेश्वरम्‌ ! (श्रेता, ४. १० )- अर्थात्‌ माया ही (साख्यो की ) प्रकृति हैं और 
परमेश्वर उस माया का अधिपति है, और वही अपनी माया से विश्व निर्माण करता है। 


अब इतनी बात यद्यपि स्पष्ट हो चुकी, कि परमेश्वर का श्रेष्ठ स्वरूप व्यक्त नहीं, 
अव्यक्त है; तथापि थोडा-सा यह विचार होना भी आवध्यक है, कि परमात्मा का 
यह श्रेष्ठ अन्यक्त खरूप सगुण है या निर्गुण। जब कि सगुण-अव्यक्त का हमारे 
सामने यह एक़ उद्दाहरण है, कि सांख्यशासत्र की प्रकृति अव्यक्त ( अर्थात्‌ इन्ह्ियों 
फी अगोचर ) होने पर भी सगुण अर्थात्‌ सत्त-रज-तम-गुणमय है; तब कुछ ल्लेग 
यह कहते है, कि परमेश्वर का अव्यक्त और श्रेष्ठ रूप भी उसी प्रकार सगुण माना 
जाव। अपनी माया ही से न हो, परन्तु जब कि वही अव्यक्त परमेश्वर व्यक्त सृष्टि 
निर्माण करता है ( गी. ९, ८ ); और सब लोगो के हृटयमे रहकर उनसे सारे व्यापार 
करता है ( १८, ६१) जब्र की वह सब यज्ञों का भोक्ता और प्रभ॒ हैं (९. २४ ); 
जन्र कि आाणियों के सुखदुःख आंदि सब “भाव? उसी से उत्पन्न होते है (१०.५ ); 
और जब कि प्राणियों के हृब्य मे श्रद्धा उत्पन्न करनेवाछा भी वही है, एवं “ लमते 
च ततः कामान्‌ मयेव विहिंतान्‌ हि तान्‌* (७. २२ ) - प्राणियो की वासना का 
फल देनेवाला भी वही है तब तो यही चात सिद्ध होती है कि वह अव्यक्त अर्थात 
इन्द्रियों को अगोचर मे ही हो; तथापि वह दया, कवृत्व आदि गुणो से युक्त अर्थात्त 
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“सग्रुण! अवध्य ही होना चाहिये। परन्तु इसके विरुद्ध भगवान्‌ ऐसा भी कहते 
है, कि “न मा कर्माणि छिम्पन्ति ? - मुझे कर्मो का अर्थात्‌ गुणो का भी कमी स्यर्म 
नही होता (४. १४ ), प्रकृति के गुणो से मोहित हो कर मृग्ब आत्मा ही की कर्ता 
४०८ है (३, २७, १४. १९) अथवा, यह अव्यक्त आर अकता परमेशर ही 
प्राणियों के हृठय में जीवरूप से निवास करता हैं (१३, ३१), ओर टसी छिये, 
यद्यपि वह प्राणियों के कर्तृत्व और कर्म से वस्तुतः अलिप्त है, तथापि अनान में 
फंस हुए छोग मोहित हो जाया करते हैं (५. १४, १५ )। इस प्रकार अब्यक्त 
अर्थात्‌ इन्द्रियों की अगेचर परमेश्वर के रूप - सगुण और निगुण - गो तरह के ही 
नही है किन्तु इसके अतिरिक्त कही कही इन दोनों रूपा को एकत्र मिला कर भी 
अव्यक्त परमश्वर का वर्णन किया गया है। उदाहरणाथथ, “भूतझत्‌ न चर भूतखों ? 
(९, ० ) “मै भूतो का आधार हो कर भी उनमे नहीं हूँ, 'परब्रह्म न तो सव्‌ है 
और न असत्‌ ? (१३, १२), सर्वेन्द्रियवान्‌ होने का जिसमे भांस हो पेरठ जो 
सर्वेन्द्रियरहित है, और निर्गण हो करें शुणो का उपभोग करनेवाला ह” ( १३, १४ ), 
* दूर है और समीप मी है? (१३. १५), 'अविभक्त है और विभक्त भी डीस 
पड़ता है? (१३ , १६ )- इस प्रकार परमेश्वर के स्वस्प का सगुण-निर्गुण-मिश्रित 
अर्थात्‌ परस्पर-विरोधी वर्णन भी किया गया हैं। तथापि आरम्म मे, दूसरे ही 
अध्याय में कहा गया है, कि यह आत्मा अव्यक्त, अचिन्यय ओर अविकाय है | 
(२, २५ ), और फिर तेरहवे अध्याय में - यह परमात्मा अनादि, निर्गुण आर 
अव्यक्त है। इसलिये गरीर मे रह कर भी न तो यह कुछ करता है ओर न किसी मे छित्त 
होता है” ( १३, ३१) - इस प्रकार परमात्मा के थद्, निगगुण, निरवयव, निर्विकार, 
अचिन्य, अनादि और अव्यक्त रूप की श्रेष्ठता का वर्णन गीता में किया गया है । 
भगवद़ीता की भाँति उपनिषें में भी अव्यक्त परमात्मा का स्वरूप तीन प्रतार 
का पाया जाता है - अर्थात्‌ कभी उमयविध यानी संगरुण-निर्मुण-मिश्रित आर बवल 
निर्मुण। इस बात की कोई आवश्यकता नहीं, कि उपासना के लिये सदा असल मर्ति 
ही नेत्रो के सामने रहे। ऐसे स्वरूप की भी उपासना हो सकती हैं, कि जो निरामर 
अर्थात्‌ चक्षु आदि शनेन्द्रियों को गोचर मरे ही न हो तो भी मन का गातर है 
बिना उसकी उपासना होना सम्भव नहीं है। उपासना कहते हूं चिन्तन, मनन. या 
ध्यान को । यदि चिन्तित वस्तु का कोर्ट रूप न हो, तो न सही; परस्वु जय तद उसके 
अन्य कोई भी गुण मन की मात्म न हो जाय, तब ते स्‍अ चिन्तन कर ्‌ 
किसका ! अतणएव उपनिपदों में जहाँ जहों अव्यक्त अथात्‌ नेतरो से ने शिवाई नो 
परमात्मा की ( चिन्तन, मनन, ध्यान) उपासना बतलाई गई हैं, उह्ा ा सनक 
परमेश्वर सगुण ही कह्पित किया गया हैं। परमात्मा म कर्पित किया 
अधिकारानुसार न्यूनाधिक व्यापक या सात्विक होते है; सौर जिसवी जग कर है 
उसको बैसा ही फल भी मिलता है। छाद्देग्योपनिषद्‌ ( ३. १४- ? ) मैं कहा है; है 
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पुरुष ऋतुमय हैं। जिसका जैसा ऋतु ( निश्चय ) हो, उसे झत्यु के पश्चात्‌ बसा ही 
फल भी मिलता है। ” और नगवहीता भी कहती है - ' बेचताओं वी भक्ति करनेवाले 
देवताओं में और पितयं की मक्ति करनेवाले पितरो में जा मिलते ह ? ( गी, ९. २५ ), 
अथवा यो यच्छुद्ः स एव सः * - जिसकी जैसी श्रद्धा हो, उसे बसी सिद्धि प्राप्त 
होती हैं (१७, ३ )। तात्पय यह है, कि उपासक के अधिकारभेदर के अनुसार 
उपास्य अव्यक्त परमात्मा के गुण भी उपनिपदो में भिन्न मिन्न कहे गये है। उपनिषदे 
के इस प्रकरण को “विद्या कहते है। विद्या इ-रप्राप्ति का ( उपासनास्प ) मांग हैं 
ओर यह मार्ग जिस प्रकरण में बतछाया गया है, उसे भी 'विद्या' ही नाम अन्त मे 
विया जाता है। शाण्डिल्यविद्या ( छा. ३. १४ ), पुस्पविद्या (छा. ३. १६, १७, ), 
पर्यकविद्या ( कौषी, १ ), प्राणोपासना (कौपी. २) इत्यादि अनेक प्रकार की उपा- 
सनाओ का वर्णन उपनिपढों मे किया गया है; और इन सच का विवेचन वेदान्त- 
सृत्रों के तृतीयाध्यांय के तीसरे पाठ में किया गया है । इस प्रकरण में अव्यक्त परमात्मा 
का सगुण वर्णन इस प्रकार है, कि वह मनोमय, प्राणशरीर, भारूप, सत्यसंकव्प, 
आकाशात्मा, सर्वकर्मा, सर्वकाम, सर्वगन्ध और सर्वेर्स है (छां. ३. १४. २)। 
तैत्तिरिय उपनिषद में तो अन्न, प्राय, मन, ज्ञान या आनन्द -इन रूपों में भी 
परमात्मा की वढती हुई उपासना चतलाई गईं है (ते. २, १-५५ ३, २-६ )। बृह- 
दरण्यक ( २, १) में गाग्य वाछाकी ने अजातशनत्रु को पहले पहले आदित्य, चन्द्र, 
विद्युत्‌, आकाश, वायु, अप्रि, जल या विशाओं में रहनेवाले पुरुषों की ब्रह्मरूप से 
उपासना वतलाई है; परन्तु आये अजातशत्र ने उससे यह कहा, कि सच्चा ब्रह्म इनके 
भी परे हैं; और अन्त में प्राणोपासना ही को मुख्य ठहराया है। इतने ही से यह 
परम्परा कुछ पूरी नहीं हो जाती। उपयुक्त सब ब्रह्मरूपों को प्रतीक, अथात्‌ इन सक् 
की उपासना के लिये कव्पित गोण अहास्वरूप अथवा ब्रह्मनिव्शक चिन्ह कहते है 
आर जब यही गोणरूप किसी मूर्ति के रुप मे नेन्रो के सामने रखा जाता है, तब उसी 
को प्रतिमा? कहते है। परन्तु स्मरण रहे, कि सत्र उपनिषदे का सिद्धान्त यही हैं, 
कि सच्चा ब्रह्मत्प इससे भिन्न है ( केन. १, २-८ )। इस ब्रह्म के लक्षण का वणन 
करते समय कहीं तो “ सत्य ज्ञानमनन्त ब्रह्म ” (तैत्ति २. १) या  विज्ञानमानन्दं 
ब्रह्म ' (बवृ, ३. ९, २८ ) कहा है। अर्थात्‌ ब्रह्म सत्य ( सत्‌ ), ज्ञान ( चित्‌ ) और 
आनन्दरूप है - अर्थात्‌ सच्चिदनन्दस्वरूप है - इस प्रकार सब गुणों का तीन ही युणो 
में समावेश करके वर्णन किया गया है। और अन्य स्थानों में मगवद्गीता के समान 
ही, परस्परविरुद्ध गुणों को एकब वर के ब्रह्म का वर्णन इस प्रकार किया गया हैं, कि 
* ब्रह्म सत्‌ मी नहीं और असत्‌ भी नही “ (ऋ, १०, १२९, १) अथवा ' अणोरणी- 
यान्महतो महीयान्‌ ' अर्थात्‌ अणु से भी छोय और बंडे से भी ग्डा है (कठ, २, २० ), 

तबेजत्ति तन्नजति तन्‌ दूरे तदन्तिके अथोन्‌ वह हिल्ता है ओर हिलता भी नहीं; 
वह दूर है और समीप भी है (इईश, ५- मु, ३. १, ७ ); अथवा 'सर्वेन्द्रियगणामास” 
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हो कर भी 'सर्वन्द्रियविवजित' हुं ( बेता, ३, १७ ) । मृत्यु ने नचिकेता मे यह 
उपंदेश किया है, कि अन्त में उपर्युक्त सत्र लक्षणों को छोड वो और जो धर्म भार 
अधर्म के, झृत और अकृत के, अथवा भूत ओर भव्य के भी पर है. उसे ही हर 
जानो ( कठ. २, १४ )। इसी प्रकार महाभारत के नारायणीय घम में ब्रह्मा रुठ से 
(मे. भा. भा, ३१०१, ११ ), और माश्षधर्म में नारद थुक से कहते है ( १३१, ४४ )। 
बृहद्ारण्यकीपनिपद्‌ (२. ३, २) में भी पृथ्वी, जल और अगमि - इन तीनो मे ब्राग्म 
का मर्त रूप कहा है। फिर वायु तथा आकार को अम्नत रूप कह कर डिखाया है. झि 
इन अमृतो के सारभृत पुरुषों के रूप या रग बढल जाते ह* और अन्त में यह उपदेश 
किया है, कि निति', निति! अर्थात्‌ अब तक जो कहा गया ह वह नहीं ह. वह ब्रह्म 
नहीं है - इन सच नामख्पात्मक मृर्त या अमृत पद्मथों के परे जो 'झग्राया या 
'अवर्णनीय' है, उसे ही परबरह्म समझो ( बृह, २. ३, ६ और वे. ये. ३. *, २९ )। 
अधिक क्या कहें; जिन जिन पढाथों को कुछ नाम दिया जा सफता है, उन सत्र से 
भी परे जो है, वही ब्रह्म है" और उस ब्रह्म का अव्यक्त तथा निगुंण न्वस्य विखलने 
के लिये 'नेति' नेवि! एक छोथ-सा निर्देश, आदेश या सत्र ही हो गया ह* झोर 
वृहदारण्यक उपनिपद्‌ में ही उसका चार बार प्रयोग हुआ है (बृह, ३. ५. २६ ३. 
२, ४; ४, ४. २२; ४. ५, १५ )। इसी प्रकार दूसरे उपनिपतें में थी परक्रह्म + 
निर्मण और अचिन्त्य रूप का वर्णन पाया जाता हैं। जैसे ' यतों वानों निंदतन्त 
अप्राप्य मनसा सह ? ( तैत्ति, २. ९)*  अठ्रेच्य ( अच्य्य ), अग्राह्मय (न, १. १. 
६ ), “न चल्ष॒पा यहाते नाउपि बाचा ? (मु, ३. १. ८ )॥ अथवा - 
अदब्दमस्पर्शमरूपमब्यर्य तथा5रस नित्यमगन्धवचद्य यव | 
अनायनन्त सहतः पर धर निचाय्य तन्मृत्युम॒खात्ममुच्यते ॥ 
अर्थात्‌ वह परञह्म पञ्ममहानूतों के गब्द, स्पर्ण, रूप, रम ओऔर गन्ध “रन पंथ 


बट 


गुणों से रहित, अनादि, अनन्त और अब्यय हूं ( कठ, ३. १5 व, यू. ३, *, २-८ 


रा 


३० देखो )। महामारतान्तर्गत भान्तिप में नाराबणीय या भागवतधर्म के बणन में 
भी मगवान ने नारठ को अपना सच्चा स्वरूप अदृश्य, अम्रेय, अखृब्य, निमुण. 
निप्कल ( निरवयव ), अज, नित्य, गाश्वत ओर निष्किय चतत्व कर स्टा र, कि 
वही सृष्टि की उत्पत्ति तथा प्रत्य क्रनेवात्य त्िगुणातीत प्रमेशर ह* झौर धसी जे 


: बासुदेव परमात्मा “ कहते है ( मे. सा. था, ३३५१, टन्‍-स्८ 2! 


उपर्युक्त बचना से यह प्रक होगा. कि ने क्यू भगवकद्गीता में टी, घरन मता- 
| गे में ने परमात्मा था 


भारतान्तर्गत नारायणीय या मागवतथर्म में भीर डपनिपतो मेँ 

अव्यक्त स्वरूप ही व्यक्त स्वरूप से भ्ेष्ठ माना गया ८: झीर यही अध्ययन 352 

स्वरुप वहाँ तीन प्रकार से वर्णित हः लथांत सगुण, सगुण-निगुण आर भन्‍्त मे 

बी । प्रश्न यह है, कि अव्यक्त और थ्रेष्ट व्वन्प % उक्त तेनि परस्कावतद। 
गी. २, १४ 
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मिया गया है, वह केवल अतिशयोक्ति या प्रशमा है। बिन बड़े बड़े महात्माओं 
आर ऋषियों ने एकाग्र मन करके सूक्ष्म तथा भान्त विचारों से यह सिद्धान्त हूँद 
निकात्य, कि “ यतो वाचो निवर्तन्ते अग्राग्य मनसया सह (ते. २. ९)- मन 
को भी जो दुर्गम है और वाणी भी जिसका वर्णन कर नहीं सकती, बही अन्तिम 
ब्रह्मस्वन्प है - उनके आत्मानुमव को अतिभयोक्ति केसे कहे ! केबल एक साधारण 
मनुष्य अपने श्षुद्र मन में यद्रि अनन्त निर्गुण ब्रह्म को ग्रहण नहीं कर सकता: दसलियि 
ट कहना, कि सच्चा ब्रह्म सगुण ही है। मानों सूर्य की अपेक्षा अपने छोटे-से टीपक 
को श्रेष्ठ अतछाना है। हा; यदि निर्गुण रूप की उपपत्ति उपनिपद्रों में और गीता में 
न दी गई होती तो बात ही दूसरी थी* परन्तु यथार्थ में वैसा नहीं है। देखिये न ! 
भगवहीता में तो स्पष्ट ही कहा है, कि परमेश्वर का सच्चा श्रष्ठ स्वलूप अव्यक्त ह- 
आर व्यक्त सृष्टि का धारण करना वा उसकी माया है (गी. ४. ६ )। परन्तु भगवान 
ने यह भी कहा है, कि प्रकृति के गुणों से “ मोह में फेंस कर मूर्ख लोग ( अव्यक्त ओर 
'निगुंण ) आत्मा का ही कर्ता मानते है (गी. ३, २७-२९ )- किन्तु ई-बर तो कुछ नहीं 
क्रता | लोग केवल अज्ञान से धोखा खाते है ( गी. ५, १५ )। अर्थात्‌ भगवान ने स्पष्ट 
शब्दों “मे यह उपदेश किया है, कि यदत्रपि अव्यक्त आत्मा वा परमेश्वर वल्तुतः निगुंण 
है (गी. १३. ३१ ), तो भी लोग उस पर 'मोट यथा “अन्ञान! से कतृत्व आर गुणा 
का अध्यारोप करते है; और उसे अव्यक्त सगुण बना द्रत है ( गी, ७, २४ ) उक्त विवे- 
चन से परमेश्वर के स्वरूप के विषय मे गीता क ये ही लिद्धान्त माइम होते है .- (१) 
गीता में परमेश्वर के व्यक्त स्वरूप का यद्रपि बहत-सा वणन हैं, तथापि परमेश्वर का 
मूल ओर श्रेष्ठ स्वरूप निगुण तथा अव्यक्त ही हैं: ओर मनृप्य मोह या अजान से 
उसे सथणुण मानते है (२) साख्यों को प्रकृति था उसका च्यक्त फ्लाव- यानी 
अखिल ससार - उस परमश्वर की साया है' आर (३) साज्या छा पुरुष यान 
जीवान्मा यथार्थ मे परमेश्ररूपी, परमे वर के समान ही निगुण झार अय्ता है, 
परन्तु अजान के कारण छोग उसे कर्ता मानते ६। वदास्तमास््र के सिद्धान्त नी ऐसे 
ही है: परन्तु उत्तर वेदान्त-गन्था में इन सिद्धान्ता का बनलछते समय माया झीर 
अविया में कुछ भेद किया जाता है। उद्ददरणाथ, ण्चद्शी में पहले यटर बनच्यया 
गया है, कि आत्मा ओर परत्रत् दानो मे एक ही यानी बअहास्वरूप है। आर बह 
खित्स्यरू बहा जब्र माया म प्रतित्रिभ्ित हाता है, तन सच्चरजनमंगुणयमी ( सागय। 
की मृल ) प्रकृति का निर्माण हाता ट। परन्तु आग चत कर इस मक हें ते दा 
भेद - 'माया? और 'अविया' - फिय्रे गये ह। ओर यह बतत्या गया है. लि क्‍ए 
माया के तीन गुणों म्‌ से है है सत्वगुग 6; उन हाता ६. तेड ७६४) छू मय, 
कहते है; ओर इस माया में प्रतित्रिश्रत टानेबाले हग्म मे सगुग यान व्यक्त 5 पर 
(हिरण्यगर्भ ) कद्त है। आर यदि यहा स्तर चुण ' का ता उस साउपा 
कहते है तथा उस ल्विया में प्रतिनिग्बित त्रग को 'जीव झूटते है (परय, १. 
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१०-१७ )। इस दृष्टि से, यानी उत्तरकालीन वेदान्त की दृष्टि से ठेख, तो एक हीः 
माया के स्वरूपतः दो भेद करने पडते हैं - अर्थात्‌ परब्रह्म से “व्यक्त ईश्वर ” के 
निर्माण होने का कारण माया और 'जीव'* के निर्माण होने का कारण अविद्या मानना 
पड़ता है। परन्ठ गीता में इस प्रकार का भेद नहीं किया गया है। गीता कहती है, 
कि जिस माया से स्वय भगवान्‌ व्यक्त रूप यानी सगुण रुप धारण करते है (७. २५), 
अथवा जिस माया के द्वारा अष्टधा प्रकृति अर्थात्‌ सृष्टि की सारी विभूतियों उनसे 
उत्पन्न होती हैं (४. ६), उसी माया के भज्ञान से जीव मोहित होता है (७. 
४-१५ )। “अविद्या? शब्द गीता में कही भी नही आया है ओर अ्ेताश्वतरोपनिपद्‌ 
में जहां वह शब्द आया है, वहाँ इसका स्पष्टीकरण भी इस प्रकार किया है, कि 
माया के ग्रपञ्ज को ही “अविद्या” कहते है ( श्वेता, ५. १)। अतए्‌व उत्तरकालीन 
वेदन्तग्रन्थो में केवल निरूपण की सरलता के लिये - जीव और इंश्वर की दृष्टि से - 
किये गये सध््म भेद - अर्थात्‌ माया और अविद्या - को स्वीकार न कर हम 'माया?, 
“विदा? और अज्ञान! शब्दों को समानार्थक ही मानते है। ओर अब शार्ज्रीय रीति 
से सक्लेप मे इस विपय का विवेचन करते है, कि त्रिशुणात्मक माया, अविद्या या 
अज्ञान और मोह का सामान्यतः तात्विक स्वरूप क्या है, और उसकी सहायता से. 
गीता तथा उपनिपदो के सिद्धान्तो की उपपत्ति केसे छग सकती है। , 
निर्मुण और सगुण शब्द देखने में छोटे है, परन्तु जब इसका विचार करने लगे,. 
कि इन शब्ठो में किन किन बातो का समावेश होता हैं; तब सचमुच सारा ब्रह्माण्ड 
दृष्टि के सामने खडा हो जाता है। जैसे, इस संसार का मूल जब वही अनादि परत्रह्म 
है, जो एक, निष्किय और उदासीन है; तब उसी में मनुष्य की इन्द्रियो को गोचर 
होनेवाले अनेक प्रकार के व्यापार और गुण कैंसे उत्पन्न हुए ? तथा इस प्रकार उसकी 
अखण्डता भग कैसे हो गई ” अथवा जो मछ में एक ही है, उसी के वहुविध भिन्र मिन्न 
पद्ाथ कैसे दिखाई ठेते है ? जो परब्रह्म निर्विकार है, और जिसमे खट्टा-मिठा-कड्डवा 
या गादा-पतलछा अथवा शीत-उप्ण आइईि भेद नही है, उसी में नाना प्रकार की रुचि, 
न्यूनाधिक गादा-पतछापन या शीत और उप्ण, सुख और दुःख, प्रकाश और अंधेरा, 
मृत्यु और अमरता इत्यादि अनेक प्रकार के इन्द्र कैसे उत्पन्न हुए ? जो परत्रह्म भान्त 
ओर निरवांत है, उसी में नाना प्रकार की व्वनि और शब्द कैसे निर्माण होते है! 
जिस परत्रह्म मे भीतर-बाहर या दूर समीप का कोई भेढ नहीं है, उसी में आगे 
या पीछे दर या समीप, अथवा पूर्ब-पश्चिम इत्यादि दिक्कत या स्थलक्ृत भेद 
कैसे हो गये ” जो परत्रह्म अविकारी, लिकालाबाधित, नित्य और अम्रत है, उसी के 
न्यूनाधिक काल्मान से नाथवान्‌ पदार्थ कैसे बने ? अथवा जिसे कार्यकारणभाव का 
स्पण भी नहीं होता, उसी परबतह्म के कार्यकारणरूप - जैसे मिड्टी और घडा - क्यो 
दिखाई डेत है? ऐसे ही और भी अनेक विपयो का उक्त छोटे से दो शब्दों में समावेश 
हुआ है। अथवा सक्षेप में कहा जाय, तो अब इस बात का विचार करना है, कि 
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एक ही म अनेकता, निर्द्धनद्र में नाना प्रकार की इन्द्रता, अद्भत में न्‍ेत ओर नि.सग 
'म॑ संग केसे हो गया। साख्यो ने तो उस झगड़े से बचने के लिये यह उत कर्पित कर 
लिया हैं, कि निुंण और नित्यपुरुष के साथ न्रिगुणात्मक यानी सग॒ण प्रकृति भी नित्य 
आर स्वतन्न्र है। परन्तु जगत्‌ के मलतत्त्व को ट्रेंड निकालने की जा स्वामाविऊ प्रवृत्ति 
हैं, उसका समाधान इस दंत से नही होता। इतना ही नहीं, किन्तु यह इ्रेत युक्तिवाद 
भी सामने ठहर नही पाता। इसलिये प्रकृति और पुरुष क भी पेर जा कर उपनिपदकारों 
ने यह सिद्धान्त स्थापित किया, कि सच्चिठानन्द ब्रह्म से श्रेष्ठ श्रणी का “निर्गणः 
ब्रह् ही जगत्‌ का मूल ह। परन्तु अब इसकी उपपत्ति ठेना चाहिये, कि निर्मुण से 
सगुण कैसे हुआ | क्योकि साख्य के समान वेदान्त का भी यह सिद्धान्त है. कि जो 
वस्तु नहीं है, वह हो ही नहीं सकती; ओर उससे, “जो वस्तु है" उसकी कभी 
उत्पत्ति नहीं हो सकती । इस सिद्धान्त के अनुसार निर्मुण (अरथाव जिस में गुण 
नहीं उस ) ब्रह्म से सगुण स॒ह्टि के पठार्थ (कि जिन में गुण है ) उत्पन्न हो नहीं 
सकते । तो फिर सगुण आया कहों से ? यदि कहे कि सगुण कुछ नहीं है, तो बह 
अत्यत्ष दृष्टिगेचर है । ओर यहढि निगुंण के समान सशुण को भी सत्य मारे ता हम 
देखते है, कि दन्ट्रियगोचर होनेवाले शब्द, स्पर्श, रूप, रस आदि सब गुणा क स्वरूप 
आज एक है, तो कल दूसरे ही- अर्थात्‌ वे नित्य परिवतेनभील होने के कारण 
'नागवान्‌ , विकारी और अजञ्ञाच्वत है | तत्र तो (ऐसी कंत्पना करके कि परमेश्वर 
विभाज्य है ) यही कहना होना, कि ऐसा समुण परमेश्वर भी परिवतनशील एवं 
नाशवान है। परन्तु जो विभाज्य और नागवान्‌ होकर सष्टि के नियमी की पकट में 
नित्य परतन्त्र रहता हे, उसे परमेश्वर ही कैसे कह ? साराग, चाह यह मानो, कि 
इन्द्रियगोचर सारे सगुण पदार्थ पश्चमहाभूता से निर्मित हुए ह* अथवा साख्यानुसार 
या आधिमोतिक दृष्टि से यह अनुमान कर लो, कि सारे पदाथों का निमाण एक ही 
अव्यक्त सगुण मृलप्रकृति से हुआ है। किसी भी पक्ष का स्वीकार करा" यह बात 
निर्विवाद सिद्द है. कि जन्र तक नाथवान्‌ गुण इस मृल्प्रकृति से मी छूट नहीं गये 
है, तत्र तक पशञ्चमहाभूता फो या प्रकृतिस्प इस सगुण मल पदथ वा जगत का 
अविनादी. म्वतन्त्र और अमृत तत्व कह सकते । अतएव जिसे प्रकृतिवाद वा 
स्वीकार करना है, उसे उचित हं, कि वह या तो यह कहना छोट 5, कि परमश्वर 
नित्य, स्वतन्त्र ओर अमृतरूप है; या रस बात की खोज करें, कि पश्रमहामृता कफ पर 
अथवा सगुण प्रकृति के भी परे और कौनसा तन्‍्व है। इसके सिवा अन्य छोद मास 
नहीं है। जिस प्रकार मगजल से प्यास नहीं घुझती, या बाठ से तेल नहीं निकश्ता 
उसी प्रकार प्रत्यक्ष नाशवान वन्‍्त से अमृतत्व दी प्राप्ति वी लाश करना भा ध्यथ 
है। भर इसीलिये याजवर्स्य ने अपनी नी भवेवी वो न्यट्र उपदेश या है. छि 
चाहे जितनी सम्पत्ति क्यो न माप्त हो जावे: पर उससे अग्रतत्व की भाशा ब्रता 
ज्यर्थ है - * अमृतत्वन्व तु माझाम्ति वित्तेन " (बह, ६.४. २)! लच्छा। अब 
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यदि अमृतत्व को मिथ्या कहे: तो मनुष्यों की चह स्वमाविक इच्छा दीख पड़ती है... 
कि वे किसी राजा से मिल्नेवाले पुरस्कार या पारितोषिक का उण्मोग न ज्वछ झप्ने 
लिये वरन्‌ अपने पुल्पोवादि के लिये भी -- अथात्‌ चिरकाल के लिये - करना अहते 





हैं। अथवा यह भी उेखा जाता है, कि चिरकाल रहनेवाली या झाश्वत जीति क्षा ज्र 

अवसर आता है, तत्र मनुष्य अपने दीवन की भी परवाह नहीं दरता। ऋचवेद के 
०. 4 रू न्मी रः के ७. ईं७ 35 क्ष्द्रछ 

समान अलब्त ग्राचीन अन्धों से भी पूव-ऋषियों की ग्रार्थना है. कि / हे इन्द्र ! नू 


हमें ' अन्षित श्रव ? अथांत्‌ अक्षय कीति या घन दे ” ( क्र, २. ९. ७ ): अश्चा 
४ $५ 





४ है सोम ! तू उन्ले ववस्वत ( यम ) ल्येक मे अमर कर दे” (कु, ९, ११३, ८ )। 
ओर, अवाचीन समय में इसी दृष्टि को स्वीकार कर के स्पन्तर, कोन्द प्रभ्ति केदलू 
आधिमीतिक पण्डित भी चही कहते है, कि “ इस संसार मे मनुष्यमाव का नैतिक 
परम झतंव्य यही है, कि वह किसी ग्रकार के क्षणिक सुख से न फेस कर वृतमान 
और नाजी ननुप्यद्ञाति के चिरकालिक सुख के ल्यि उद्योग म्र।' ऊपने डीवन के 
पश्चात्‌ के चिरकालिक ऋल्याण की अर्थात्‌ अम्ृतत्व णी चह कल्पना आई कहों से १ 


यदि कहे, जि यह स्वनावसिद्ध है: तो मानना पड़ेगा, कि इस नाशवान्‌ देह के सिच्य 
और कोई अमृत वलु अवच्य है। और यदि कहे, कि ऐसी अमृत वरूु कोई नहों 
हैं: तो हमे जिस मनोदचत्ति की साक्षात्‌ तीति होती है, उसका अन्य कोई क्वरण 
नी नहीं चतछाते उन पड़ता ! ऐसी कठिनाई आ ण्डने पर कुछ आधिनौतिक परिब्त 
यह उपेश करते हैं, कि इन अक्षो का छमी समाधानस्मरक उत्तर नहीं मिल सच्ठा ! 
अतणएव इनका दिजर न करके दृश्यद्ृष्टि के पदाथों के शुपघर्म के परे अपने मन री 
वैड़ कमी न जाने ढों। यह उपडेश है तो सररूः परन्तु मनुष्य के मत में तत्वज्ञान 
की जो स्वाभाविक लाला होती है, उसका पतिरोध कौन और दिल प्रव्गर से चर 
सकता हूँ ? और इस दुधेर जिकसा का चरि दाद कर डाले, तो फिर शान की इड्धिः 
हो जैसे ? जय से मनुष्य इस प्रथ्वीतल पर उत्पन्न हुला है. तमी ते वह इस प्रश्न व 
विचार करता चल्म आया है, कि ' सारी ्च्य और नाभवान्‌ न्यष्टि जा नल्यूत 
अग्ृततत््व क्या हैं? और वह जुझे कैसे पास होगा ? ” आधिमोतिऊ झार्तो 
चाहे जैसी उन्नति हो: तथापि मनुष्य दी अमृततत््वसन्बन्धी ज्ञान की स्वाभाविर 
पइ्त्ति कनी ऊम होने की नहीं। आधिभमौतिक ज्ाह्नो की चाहे जैसी इद्धि हो तो री 
सारे आधिमोतिक सृष्टिविज्ञान को व्यल में व्म वर आध्यात्मिक तत््वनान सद्य उसके 
लागे ही वैड़ता रहेगा! द्ेन्‍्चार हजार वर्ष के पहले यही व्या थी- और आद 
पश्चिमी देशो मे भी वही गत हीख पड़ती हैं। और तो क्या- मनप्य की झुढि चने 
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चानलाल्सा जिस दिन छूटेगी, उस दिन उसके विषय में यही कहना होगा, कि 
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की उत्पत्ति के विषय में जसा व्याख्यान हमारे प्राचीन उपनिषदों में किया गया है. 
उससे अधिक सयुक्तिक व्याख्यान अन्य देशो के तत्वजो ने अब तक नहीं किया है । 
अवाचीन हक तत्त्ववेत्ता कान्‍्ट ने इस बात का सृथ्म विचार क्या ह, कि मनप्य 
को वाह्मसष्ट की विविधता या मिन्नता का गान एकता से क्‍यों आर कसे होता 
है? और फिर उक्त उपपत्ति को ही उसने अरवाचीन जानत््र वी रीति से अधिक 
स्पष्ट कर दिया है। और हेकेल यद्यपि अपने विचार में कान्ट से कुछ आगे 
बढ़ा हैं, तथापि उसके भी सिद्धान्त वेद्यन्त के आगे बढ़े है। झोपेनहर का भी 
यही हाल है। लेटिन भाषा में उपनिपदों के अनुवाद का अच्ययन उसने किया था - 
और उसने यह बात भी लिख रखी है, कि “ससार के साहित्य में अत्युत्तम ! 
इन अन्थों से कुछ विचार मैने अपने अन्थो में ल्यि हैं। टस छोटे-से अन्थ मे टन सब 
बातो का विस्तारपूर्वक निरूपण करना सम्भव नही, कि उक्त गम्भीर विचारों और उनेे 
साधकवाधक प्रमाणों में, अथवा वेदान्त के सिद्धान्तो ओर कान्ट प्रश्नति पश्चिमी तत्वर्न 
के सिड्धान्तों में समानता कितनी हैं और अन्तर कितना है। ?सी प्रकार टस बात वी 
भी विस्तार से चर्चा नही कर सकते, कि उपनिषद्‌ और वेदान्त-सूत्र ज्से प्राचीन 
ग्रन्थो के वेदान्त में और तड॒त्तरकालीन ग्रन्थों के छोटे-मोटे भेद कौन-पीनसे है। अताग्द 
भगवद्गीता के अध्यान्मसिद्धान्तो की सत्यता, महत्त्व और उपपत्ति समझा डेने के लिये 
जिन जिन बातों की आवश्यक्ता है, सिर्फ उन्हीं बातो का यहाँ दिखथन किया यया 
हैं; और दस चर्चा के लिये उपनिषद्‌, वेदान्त-यत्र और उसके ग्राइकरभाप्य का आवबार 
प्रधान रूपसे लिया गया हैं। प्रकृति-पुरुपरूपी साख्योक्त ईैंत के परे क्या है - इसका 
निर्णय करने के लिये केवल दृश और दृव्ययष्टि के द्रैतमेद् पर ही ठहर जाना उचित 
नहीं । किन्ठ॒ इस बात का भी यृध्म विचार करना चाहिये, कि द्रश पुन्प को बाधसोष्टि 
का जो जान होता है, उसका स्वरूप क्या है? वह ज्ञान क्सिसे होता हू * चापसोष्टि 
के पटार्थ मन॒प्य को नेनों से जैसे दिखाए देते हैं, बसे तो वे गुण पश्यओोकी भी विस 
उते है। परन्तु मनुप्य में यह विशेषता है, कि आऑग्च, पान ध्त्यादि जानेन्द्रियों से 
उसके मन पर जो संस्कार हुआ करते हु, उनका एकीकरण करन थी चाककति उसमें ह 
और इसी लिये वाह्यसृष्टि के पदर्थमात्र का जान उसझ्े हुआ करता ह। पहले पत्र 
प्षेत्रविचार में बतव्य लुके है, कि जिस एकीकरणथाक्ति का फल उपर्युक्त विशेषता ₹, 
यह शक्ति मन और चुडि के भी परे है - अर्थात वह आस्मा वी शक्ति है। वह शत 


नहीं, कि किसी एक ही पदार्थ का जान उक्त रीति से होता हो: म्नि यह्टि ण निन्न 
भिन्न पढार्थों में कर्यकारणमाव आदि जो अनेक सम्बन्ध हू - हिन्‍्हें हल सदड के 

कहते हैं - उनका शान भी इसी प्रकार हुआ बरता है। श्सग कारण बह €. झि 
यद्यपि हम भिन्न भिन्न पदार्थों वो दृष्टि से देखते है, तथापि उनहां रायशारणमग्न््प 
प्रत्यक्ष दृष्टिगोचर नहीं होता; म्न्वि हम अपने मानसि व्यापारो से निश्चिन क्या 
बरते है। उदाहरणार्थ, जब बोर्ट एक पदार्थ हमारे नेलो के शमन झाता हैं. स८ 
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उसका रूप ओर उसकी गति देख कर हम निश्चय करते हैं, कि यह एक ' फोजी 
सिपाही ” है और यही सस्कार मन में बना रहता हैं। इसके बाद जब कोई दूसरा 
पदार्थ उसी रूप और गति में दृष्टि के सामने आता है, तब वही मानसिक क्रिया 
फिर भर हो जाती है- और हमारी बुद्धि का निश्चय हों जाता है, कि वह भी एक 
फोजी सिपाही हैं। इस प्रकार भिन्न भिन्न समय में ( एक के वाद दूसरे ) जो अनेक 
सस्कार हमारे मन पर होते रहते है, उन्हें हम अपनी स्मरणशक्ति से याद कर एकत्र 
रखते है* और जब वह पदार्थसमूह हमारी दृष्टि के सामने आ जाता है, तब उन 
सब्र भिन्न भिन्न संस्कारों का ज्ञान एकता के रूप में होकर हम कहने लगते है, कि 
हमारे सामने से 'फीज' जा रही है। इस सेना के पीछे जानेवाले पद्मर्थ का रुप व 
कर हम निश्चय करते है, कि वह 'राज” है। और 'फौज”-सम्बन्धी पहले ससकार को 
तथा 'राजा'सम्बन्धी इस नूतन सस्कार को एकल्र कर हम कह सकते है, कि यह 
* राजा की सवारी जा रही है?। इसलिये कहना पडता है, कि सृशष्टिशान केवल 
इन्द्रियों से प्रत्यक्ष ठिखाई डेनेवाला जड पदार्थ नहीं हैं किन्तु इन्द्रियो के द्वारा मन 
पर होनेवाले अनेक संस्कारों या परिणामो का जो 'एकीकरण' ' द्रश्टा आत्मा ! 
किया करता है, उसी एकीकरण का फल जान है। इसीलिये भगवद्गीता मे भी जान 
का लक्षण इस प्रकार कहा है - ' अविभक्त विभक्तेपु ” अर्थात्‌ जान वही है, कि जिससे 
विभक्त या निरालेपन मे अविभक्तता या एकता का बोध हो # (गी. १८. २० )। 
परन्तु इस विपय का यदि सक्ष्म विचार किया जावे, कि इच्द्रियों के द्वारा मन पर जो 
जान पड़ेगा कि यत्रपि आँख, कान, नाक इत्याठि इन्द्रियो से पदार्थ के रूप, शब्द, 
गन्ध आदि गुणों का जान हमे होता है। तथापि जिस पदार्थ मे ये चाह्मगुण है, 
उसके आन्तरिक स्वरूप के विषय मे हमारी इन्द्रियाँ हमे कुछ भी नही बतला सकतीं । 
हम यह देखते है सही, कि ' गीली मिट्टी ” का घड़ा बनता है; परन्तु यह नहीं जान 
सकते, कि जिसे हम “गीली मिट्टी ” कहते है; उस पदार्थ का यथार्थ तात्त्विक स्वरूप 
क्या हैं। चिकनाई, गीलछपन, मैला रंग या गोलाकार (रूप) इत्यादि गुण जब 
इन्द्रियों के द्वारा मन को एथक्‌ प्रथक्‌ माठ्स हो जाते है, तब्र उन संस्कारों का एकीकरण 
करके 'द्रष्ठ” आत्मा कहता हें. कि * यह गीली मिट्टी है; ” और आगे इसी द्रश की 
( क्योंकि यह मानने के लिये कोई कारण नहीं, कि द्रव्य का तात्त्विक रूप बदल गया ) 
गोछ तथा पोछी आकृति या रूप, ठन ठन आवाज और सूखापन इत्यादि गुण जब 
इल्डियो के द्वारा मन को माल्म हो जात हैं, तब आत्मा उनका एकीकरण करके उसे 
'घडा” कहता है। साराश, सारा भेद “रूप या आकार ? में ही होता रहता है। 
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एकन्र कर छेता हैं, तब एक ही तात्विक पदार्थ का अनेक नाम प्राप्त हे छतते है। इससे 
सब से सरल उदाहरण समृद्र ओर तरग का या सोना ओर अल्फार छा है। क्‍्योपि 
इन दोनो उद्हरणो में रद्ठ, गाटापन-पतलायन, वजन आदि गुण एक ही से रहने है; 
मरे कैंबल सप (आकार ) तथा नाम ये ही थे युण बदलते रहने हैं। इसी लिये 
वेढान्त में ये सरल उद्वहरण हमेभा पाये जाते है। सोना तो एक पद्मचर्थ €- परन्तु 
मित्र मिन्न समय पर बढलनेवाले उसके आकारों के जो सस्कार इख्टियी के द्वारा मन 
पर होते है, उन्हे एकत्र करके 'द्रष्ट” उस सोने को ही - कि जो ताचिक दृष्टि से ही 
मूल पठाथ हैं- कभी 'कडा?, कभी ऑँगूठी! या कमी पचलटी”, पहुंची और 
कट्ठन! दत्याडि मिन्न मिन्न नाम दिया करता है। मिन्न मित्र समय पर पदाथो को 
जो इस ग्रकार नाम डिये जाते है, उन नामी को (तथा पद्यथा की जिन मिक्र मित्र 
आक्ृतियों के कारण वे नाम बढलते रहते है, उन आकृतियों को ) उपनिषत में 
नासरूप? कहते है" और इन्ही में अन्य सब गुणा का भी समावेश कर दिया जाता 
हैं (छा, ६. ३ और ४; ब्र, १. ४, ७, )। और इस प्रकार समावेश हाना ठीक भी 
है। क्योंकि कोई भी गुण लीजिये; उसका कुछ-न कुछ नाम या रुप अवध्य होगा। 
यद्यपि इन नामरूपों में प्रतिक्षण परिवर्तन होता रहे, तथापि कहना पटवा हूं. वि- 
इन नामरूपो के मूल में आधारभूत कोर्ट तत्व या द्रव्य है. जा टन नामरुपी स भिन्न 
है; पर कभी बदलता नहीं - जिस प्रकार पानी पर तरझ होती है, उसी प्रवार ये सच 
नामस्प किसी एक ही मल्ठव्य पर तरज्»ो के समान है। यह सच है. कि हमारी 
इच्छियों नामरूप के अतिरिक्त और कुछ भी पहचान नहीं सकतीं। अ्षतएव उन दज्िया 
को उस मूल्ठव्य का ज्ञान होना सम्भव नहीं, कि जो नामरूप से भिन्न हो. परन्तु 
उसका आधारभूत है। परन्तु सारे ससार का आधारभूत यह तत्त्व मरे ही भव्यक्त 
ही; अर्थात्‌ हश्द्रियो से न जाना जा सके* तथापि हमकी अपनी बुद्धि से यही निभित्‌ 
अनुमान करना पड़ता है, कि वह सत्‌ है - अथात वह सचमुच सव पाल साक्र नाम- 
रूपो के मूल में तथा नामरूपो में भी निवास करता है. और उसका कभी नाझ नहीं 
होता। क्योंकि यदि इन्दियगोचर नामरूपो के अतिरिक म्रल्नच्च की कुछ मानें ही 
नही. तो फिर 'कडा), 'कड्न' आदि भिन्न भिन्न पदार्थ हो जावेगे। एवं इस समय 
हमे जो यह ज्ञान हक्षा करता हे. कि 'व सब्र एक ही धाठ के (सोने # ) बने ह॑ 
उस जान के लिये कुछ भी आधार नहीं रह जावेगा। ऐसी अवस्था में कंबल रतन 
ही कहते बनेगा, कि 'कटा' हैः यह 'कन्नना हैं। यह क्द्पि न कह सच्झे, हि कट 
सोने का है. और रुड्नन भी सोने वा है। अतरव न्यायत- यह सिर हाता ८. हि 
 कड्टा सोने का है ?, 'क्प्नन सोने का है. इत्यादि वाक्‍्यी में है शब्द से सम 
सेने के साथ नामरूपात्मक 'कढ़े' और कन्नन वा सम्बन्ध जेझ गया है. हुर्‌ लाना 
केवल शबणश्यंगवत्‌ अमावरूप नहीं हैं। किन्तु बट उस द्रब्याद सा ही शघर हैं, पढे 


जे सारे आभषणो का आधार ८ं। टसी का उपयोग साध क सो हदाथों में छर, ने 
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यह सिद्धान्त निकल्ता है, कि पत्थर, मिट्टी, चॉदी, छोहा, लकडी इत्यादि अनेक 
नामरूपात्मक पदार्थ, जो नजर आते है, सब किसी एक ही द्रव्य पर भिन्न भिन्न नाम- 
रूपो का मुल्म्मा या गिल्ट कर उत्पन्न हुए हैं अर्थात्‌ सारा भेद केवछ नामरूपो का 
है, मूलढ्रव्य का नहीं। भिन्न भिन्न नामरूपों की जड़ में एक ही ढव्य नित्य निवास 
करता हैं। * सब पदार्थों मे इस प्रकार से नित्य रूप से सदेव रहना * -- सस्कृत में 
सत्तासामान्यत्व” कहल्यता हू । 

वेदान्तशासत्र के उक्त सिद्धान्त का ही कान्‍्ट आदि अवाचीन पश्चिमी तत्त्वजानियों 
ने भी स्वीकार किया हैं। नामरूपात्मक जगत्‌ की जड़ मे नामरूपो से मिन्न, जो कुछ 
अब्च्य नित्य द्रव्य है, उसे कानन्‍्ट ने अपने ग्रन्थ में वस्त॒तत्त्वः कहा है; और नेत्र 
आदि इन्द्रियो को गोचर होनेवाले नामरूप को “बाहरी ध्थ्य ” कहा है।# परन्ठ 
वेगन्तशास्त्र मे नित्य चटलनेवाले नामख्पात्मक इच्य जगत्‌ को 'मिथ्या या 'नाशवान!' 
और मूलद्गव्य को सत्य” या 'अमृत' कहते हैं। सामान्य लोग सत्य की व्याख्या यो 
करते हैं, कि “ चक्षुवैं सत्य ! अर्थात्‌ जा ओँखो से ठीख पडे वही सत्य हैं; और 
व्यवहार में भी देखते हैं, कि किसी ने स्वम्त में छाख रुपया पा लिया अथवा लाख 
रुपया मिलने की बात कान से सुन छी, तो इस स्वप्त की बात में और सचमुच छाख 
रुपये की रकम के मिल जाने में वड़ा भारी अन्तर रहता है। इस कारण एक दूसरे से 
सुनी हुई और आखो स प्रत्यक्ष देखी हुई - इन दोनो बातों में किस पर अधिक 
विश्वास करे ? भाँखों पर या कानो पर ? इसी दुविधा को मेटने के लिये वृहदारण्यक 
उपनिपद्‌ (५, १४, ४) में यह ' चश्ष॒वैं सत्य ? वाक्य आया हैं। किन्तु जिस झान्त्र 
में रुपये खोटे होने का निश्चय रुपये! की गोलमोल सूरत और उसके प्रचलित नाम से 
करना है, वहों सत्य की इस सापेक्ष व्याख्या का क्या उपयोग होगा ? हम व्यवहार 
में देखते हैं, कि यदि किसी की बातचीत का ठिकाना नहीं है* और यढदि घण्टे घण्टे 
में अपनी बात बढलने लगा, तो छोंग उसे झूठा कहते हैं। फिर इसी न्याय से रुपये” 
के नामरूप को ( भीतरी द्रव्य को नहीं ) खोद्ा अथवा झूठा कहने में क्या हानि हैं ! 
क्योकि रुपये का जो नामरूप आज इस घड़ी है, उसे दूर करके, उसके बढले 'करधनी' 
या 'कटोरे! का नामरूप उसे दूसरे ही दिन दिया जा सकता है अर्थात्‌ हम 
अपनी आँखों से देखते है, कि यह नामरूप हमेशा चब्लता रहता है - नित्यता 
कहां हैं ! अन्न यदि कहे, कि जो ओँखो से ठीख पड़ता हैं, उसके सिवा अन्य कुछ 
सत्य नहीं हैं; तो एकीकरण की जिस मानसिक क्रिया में खश्ज्ञिन होता है, वह भी 





# कान्ट ने अपने (राव ० एप्रा6 77९9507 नामक यन्थ में यह विचार किया 
है। नामरूपात्मऊ ससार की जड़ मे जो हू्य है, उसे उसने * डिग आन झिश ? (78 क्षा 
श0ण-१%708 7 ॥50८|| ) कहा है, और हमने उसी का भाषान्तर वस्तुतत्त्व किया है। 
नामरूपों के बाहरी दृश्य को कान्‍्ट ने 'एरजायनुग (साइटाथाणाए-279०0906 ) 
कहा हैं। कान्ट कहता है, कि वस्तुतत्त्व अज्लेय हैं। 
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तो अंखो से नहीं दीख पड़ती । अतव उसे भी झ॒र्ठ कहना पटेगा। ट्स कारण 
हम जो कुछ जान होता है, उसे भी असत्य, अठ कहना पड़ेगा! टन पर (और 
ऐसी ही दूसरी कठिनाइयों पर ) ध्यान दे कर  अश्षु्व सत्य ? जैसे सत्य के ल्लीफिक 
ओर सपिक्ष छक्षण को ठीक नहीं माना है। किन्त॒ सर्वोपनिषद्‌ में सत्य की यही 
व्याख्या की है, कि सत्य वही है जिसका अन्य बातो के नाथ हो जाने पर भी कभी 
नाग नहीं होता । ओर इसी प्रकार महाभारत मे भी सत्य का थही ल्श्षण अत- 
छाया गया है - 
सत्य नामाउच्यय निव्यमविकारि तथव च | # 


अर्थात्‌ “सत्य वही है कि जो अव्यय है अरथांत्‌ जिसका कमी नाथ नहीं होता 
जो नित्य है अर्थात्‌ सदासवंद बना रहता है; ओर अविकारी हैं अथात जिसब्म 
स्वरूप कमी बदलता नहीं ? (मं. मा. भा. १६१२, १० )। अमी कुछ ओर थाई देर 
में कुछ करनेवाले मनुष्य का झठा कहने का कारण यही है, कि वह अपनी बात पर 
थर नही रहता - दधर उधर डगमगता रहता हू। सत्य के उस निरपेक्ष लक्षण 
को स्वीकार कर ठेने पर कहना पढ्ता हैं कि ऑसंों से खीख पटनेवात्य, पर हर- 
घडी में बटल्मेवाला नामरूप मिथ्या है। उस नामरूप से देंका हुआ भर उसी फे 
मल में सदैव एक ही सा स्थित रहनेवात्य अमृत वस्तुतत््व ही - वह आरा से सदर 
ही न ठीख पडे - ठीक ठीक सत्य है। भगवद्गीता में ब्रह्म का वर्णन ध्सी नीनि से 
किया गया है, “ यः स सर्वेषु भ्तेपु नच्यत्स न विनच्यति ' (गी. ८. २०९ १३. ९७ ) 
- अश्नर अहा वही है, कि जो सब पढार्थ अथात्‌ सभी पढाथा के नामरूपरात्मक 
शरीर न रहने पर भी नष्ट नहीं होता। महाभारत में नारायणीय अथवा मामवतंधम 
के निरूपण में यही छलोक पाठभेद से फिर 'यः स सबपु भृतपु मे स्थान से 
भूतआमणरीरेषु' होकर आया है (म. भा. शा. ३३५. * )। एसे ही गीता 
टसरे अध्याय के सोलहवे ओर सनबहवे होका का तात्पय भी वही हैं। वेदान्त भ 
जब आभूषण को 'मिथ्या? और सुब्ण को 'सत्या कहते हैं, लब्र उसका वह मतराः 
नहीं, है, कि वह जेवर निवुफयोगी या ब्रिलकुल खोद्य ह “- अथात कोसी से हिसा- 
नही पडता, या मिद्टी पर पन्नी चिपका कर बनाया गया है झथाव वह सब्तित ने 
हैं ही नहीं। यहा 'मिथ्या” अब्द का अ्योग पद्मथ के रहे, हप व्वाहि गुणों के लिये 
और भाऊृति के लिये अर्थात्‌ ऊपरी दृश्य के लिये किया गया हूं । भीतरी ह्व्यच से 
उसका प्रयोजन नहीं हैं। स्मरण रहे, फि तास्विक ठ्रब्य तो सदेव सत्य है द्रान्ती 
यही देखता है, कि पदार्थमात्र के नामखूपात्मक आन्छाद्न के नीचे मल छानन्सा 


जे व्यक्त 2टख, अल व्कम्ॉ किए. दुताकब-ाकार अं हा हुमा. आभतात,. अमरीण नयी किन. एनरी।. आना कक ध्ज्ाई नाइक... हम. 
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«४ झीन ने 708 (संत या सत्य) का व्याख्या बततते समर " वा०५८ा 
धाशीपाए 75 ॥29॥9 ॥ 35 छसाशालधिवओए कहा मै ( 20९0शणाणओर ॥0 ॥॥॥८५ ६ 
25 )। ग्रीन मी या स्याख्या और महाभारत मी उत्त स्यारग दाना तस्‍वत हा धिऔ 
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तत्व है- और तत््वज्ञान का सच्चा विषय है भी यही। व्यवहार मे यह प्रत्यक्ष देखा 
जाता है, कि गहना गंदँवाने में चाहे जितना मेहनताना देना पड़ा होः पर आपत्ति 
के समय जब उसे बेचने के लिये सराफ की दूकान पर' ले जाते है, तब वह साफ 
साफ कह देता है, कि ' मैं नहीं जानना चाहता, कि गहना गढ़वाने में तोले पीछे 
क्या उजरत नी पडी है, यदि सोने के चलत्‌ भाव में बेचना चाहो, तो हम छे 
लेंगे। ? वेदान्त की परिभाषा में इसी विचार की इस देंग से व्यक्त करेंगे :- सराफ 
की गहना मिथ्या और उनका सोना भर सत्य दीख पड़ता हैं। इसी प्रकार यदि 
किसी नये मकान को चेच, तो उसकी सुन्दर बनावट (रूप ) ओर शगुज्लाइश की 
जगह (आकृति ) बनाने में जो खचे लगा होगा, उसकी ओर खरीदार जरा भी 
ध्यान नही देता । वह कहता हैं, कि ईट-चुना, लकड़ी-पत्थर और मजदूरी की लागत 
मे यदि बेचना चाहो, तो वेच डालो । इन दृष्टान्तों से वेब्न्तियों के इस कथन को 
पाठक भरी भाँति समझ जावेगे, कि.नामस्पात्मक जगत्‌ मिथ्या है; और ब्रह्म सत्य 
है। “ध्व्य जगत मिथ्या है” इसका अथ यह नही, कि वह आँखों से ठीख ही 

नही ण्डता। किन्तु इसका ठीक ठीक अर्थ यही है, कि वह ऑंखो से तो ढीख 
पडता है पर एक ही ढृव्य के नामस्प-मेद के कारण जगत्‌ के बहुतेरे जो स्थल्क्ृत 
अथवा काल्कृत धृच्य है, वे नाशवान्‌ है* और इसी से मिथ्या है। इन सब्च नाम- 
स्पात्मक दृच्यों के आच्छावन में छिपा हुआ सदैव वर्तमान, जो अविनाशी और 
अविकारी हव्य है. वही नित्य और सत्य है। सराफ को कड़े, कड़न, गुज्ञ और 
ऑगृठियां खोटी जँचती हैं। उसे सिफे उनका सोना सच्चा जेंचता हैं। परन्तु सृष्टि 
सुनार क कारखाने मे मूल मे ऐसा एक वठ्रव्य है, कि जिसके मिन्न भिन्न नामरूप दे 
कर सोना, चोंदी, लोहा, पत्थर, लकडी, हवा-पानी आदि सारे गहने गढ़वाये जाते 
है। इसलिये सराफ की अपेक्षा वेदान्ती कुछ और आगे बढकर सोना, चोंढी या 
पत्थर प्रद्तति नामस्पा को जेवर के ही समान मिथ्या समझ कर सिद्धान्त करता 
है, कि इन सब पढाथों के मूल मे जो ठव्य अर्थात्‌ 'बस्तुतत्त्व” मौजूद है, वही सच्चा 
अर्थात्‌ अविकारी सत्य है। इस वस्नुतत््व म नामरूप आढि कोई भी य्ुण नही हैं। 
इस कारण इसे नेत्र आहि इन्द्रियाँ कमी नहीं जान सकती । परन्तु आंखों से न खीख 
पड़न, नाक से न सेंघे जाने अथवा हाथ से न टटेले जाने ण्र भी चुद्धि से निश्चय- 
पूर्वक अनुमान किया जाता है, कि अव्यक्त रूप से वह होगा अवच्य ही। न 
केवल इतना हीः त्रत्कि यह भी निश्चय करना पड़ता है, कि इस जगत्‌ में कभी 
भी न बबलनेवाले “जो कुछ” है, वह यही सत्य वस्त॒तत््व है। जगत्‌ का मूल 
सत्य इसी को कहते हैं। परन्तु जो नासमझ - विदेशी और कुछ स्वदेशी पण्डित- 
मनन्‍्य भी (सत्य ओर मिथ्या शब्दों के वद्न्तशासत्रवाले पारिमाषिक अर्थ को न तो 
'सोचते-समझते है. और न यह देखने का ही कष्ट उठाते है, कि सत्य शब्द का जो 
अथ हमे यूझता है, उसकी अपेक्षा इसका अर्थ कुछ और भी हो सकेगा या नही, वे ) 


है 
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यह कह कर अद्वैत वेदान्त का उपहास किया करते है, कि “ हमे जे जगत ऑसो 
सं सा, री पडता हे; उसे भी बदन्ती जा मिथ्या कहते ट | 44 3! यह मद 
बात हें ! हु परन्तु यास्क क गब्डा म कह सकते हु, कि यत्रि लन्‍्यते की गसम्भा नहीं 
समझता, तो इसका दोपी कुछ खम्मा नहीं है! छान्दोग्य (5, १. जार ७, £ ). 
बृहदारण्य ( १. ६. ३ ), मुण्डक ( ३. २. ८) ओर प्रश्न (5. ५ ) आदि उपनियते 
में बारबार चतलाया गया है, कि नित्य बहलते रहनेवाले अथात नाशवान नामरू 

सत्य नही है। जिसे सत्य अथातू नित्य स्थिर तत्त्व देखना हा, उसे अपनी दृष्टि वो 
इन नामरूपी से बहत आगे पहुँचना चाहिये। इसी नामरूप की कठ ( २, ५ ) भार 
मुण्डक ( १, २, ९ ) आगि उपनिषदे मे 'अविदया' तथा खैताश्तर उपनिषद् ( ४, १० ) 
में माया कहा है। मगवद्गीता मे माया), 'मोह' और “अनान अक्तों से वही अर 
विव्ित हैं। जगत्‌ के आरम्भ में कुछ था। वह बिना नामू्प का था-झ थरांत 
निर्मुण और अच्यक्त था। फिर आगे चल कर नामरप मिल जाने से वही व्यक्त और 
सग॒ुण बन जाता है (व्‌. १, ४. ७; छा. ६. १. २, ३. )। अतएव विकारवान्‌ अथवा 
नाणवान नामरूप को ही 'माया? नाम दे कर कहते है, कि यह सगुण अथवा दृध्य 
सृष्टि एक मलढ्व्य अर्थात ईश्वर की माया का सेल या लीछा ह। अब इस हट ने 
इेखे, तो सोख्यों की प्रकृति अव्यक्त भली बनी रहे; पर वह सच्वरजतम-गुणम्री है. 
अतः नामरूप से युक्त माया ही है। इस प्रक्ृति से विश्व की जो उत्पत्ति या फटाच 
होता है ( जिसका वर्णन आठव प्रकरण मे किया है) वह भी ता उस माया वा 
सगुण नामरूपात्मक विकार है। वयोकि कोर्द भी गुण हो* वह इब्डियो कें। गोचर 
होनेबाल और इसी से नामरूपात्मक ही रहेगा। सारे आधिभातिष झान्त्र भी सनी 
प्रकार माया के वर्ग में भा जाते है। इतिहास, भूगर्मझास्त्र विद्यल्याम्र, रसावनशान्त्र, 
पद्रथविशान आदि फोई भी भास्च लीजिये * उमम सब्र नामनप का ही तो विवेलन 
रहता है - अर्थात्‌ यही वर्णन होता है, कि किसी पदाथ का एक नामरूप चत्य जा 
कर उसे दूसरा नामरूप कैसे मिलता है। उद्त्रणार्थ, नामरूप के भेद का टी विचार 
इस आालऊ््र मे दस प्रकार रहता है !- जैसे पानी दिसका नाम ह. उसवी भाफ नाम 
कब और कैसे मिलता है, अबवा काले फट तारकोल से लाल-हरे, नीले पीझे ग्गने 
रइ्ट (रूप ) क्योकर बनते है, टत्यादि! अतएव नामव्य में ही उल्ले ह॒ए श्न 


शास््रों के अभ्यास से उस सत्य वस्तु का बोध नहीं हो सकता, थि जो मामन्प से 
पेरे हैं। प्रकट है, कि जिसे सच्चे अ्ह्मस्वरूप का पता लगाना हो. उसकी अपनी इृ्ि 
टन सब आधिमीतिक कर्थात्‌ नामरुपात्मक शान्दी से पढ़ेआनी चारियि ! ध्गैर 
यही अर्थ छान्दोग्य उपनिपद्‌ में सातवे अध्याय के आरस्म की पा में न्‍या 
किया गया है। कथा का आरम्न इस सरकार है ।- नारद फपि सम उमार क्ष्धान 
स्कन्द के यहां जा कर कहने लगे, कि सुर आत्मगान इतढछाली पेन सनस्टमार 


री. हज ग्य़ा डे कै घनत्गता “कक के» है" सनक छह चर पुर 
श्रेलि, कि * पहले बनलाओ, त॒मने क्या सीसा हैं. फिर में बतह्ता डा हाई 
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नारठ ने कहा, कि “मैंने इतिहास-पुराणरूपी पाचवे वेदसहित ऋच्वेद प्रभति समग्र 
वेढ, व्याकरण, गणित, तकश्ात्र, काल्यात्र, समी वेदांग. धर्मशासत्र, भूतविद्या, लषेव- 
विद्या, नक्षतविद्या, और सर्पद्रेवजनविद्या-प्धति सच कुछ पढ़ा है। परन्तु जब इससे 
आत्मन्नान नही हुआ, तब अन्र तुम्हारे यहाँ आया हूँ।” इसको सनत्कुमार ने यह 
उत्तर जिया, कि ठुने जो कुछ सीखा हे, वह तो सारा नामस्पात्मक है। सच्चा ब्रह्म इस 
नामत्रक्न से बहुत आगे है: *” और फिर नारढ को क्रमदः इस अकार पहचान करा दी, 
कि इस नामस्प के अर्थात्‌ साख्यों की अब्यक्त प्रकृति से अथवा वाणी, आशा, 
संकल्प. मन, बुद्धि (जान ) और प्राण से भी परे एवं उनसे बढ़-चढ कर जो है, वहीं 
परमात्मारुपी अम्रततत्त्व है । 

यहाँ तक जो विवेचन किया गया. उसका तात्पर्य यह है कि यद्यपि मनुष्य 
की इन्द्रियों को नामरूप के अतिरिक्त और किसी का भी प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं होता है, 
तो भी इस अनित्य नामरूप के आच्छाइन से ठेंका हुआ लेकिन आँखों से न दीख 
पड़नेवाला अथांत्‌ कुछ-न-कुछ अव्यक्त नित्य द्रब्य रहना ही चाहिय; ओर इसी 
कारण सारी सष्टि का ज्ञान हमे एकता से होता रहता हैं। जो कुछ ज्ञान होता है, सो 
आत्मा की ही होता है। इस लियि आत्मा ही शता यानी जाननेवाला हुआ। और 
इस ज्ञाता को नामरूपात्मक सृष्टि का ही ज्ञान होता है। अतः नामरूपात्मक ब्राह्मसष्टि 
ज्ञात हुई ( मं, भा. शा. ३०६, ४० ) और इस नामस्पात्मक सृष्टि के मूल में जो 
कुछ वलल॒तत्त्व है. वही ज्ञेय है। इसी वर्गीकरण को मान कर मगवद्गीता ने जाता को 
क्षेत्र आत्मा और ज्ञेय को इन्रियातीत नित्य परबह्म कहा है ( गी. १३. १९-१७ )। 
ओर फिर आगे ज्ञान के तीन भेद करके कहा है, कि मिन्नता या नानात्व से जो संष्टि- 
जान हाता है, तथा दस नानात्व का जो ज्ञान एकत्वरूप से होता हैँ, वह सात्विक 
जान है (गी. १८. २०-२१ )। इस पर कुछ ल्वेग कहते हैं, कि इस य्रकार ज्ञाता, 
ज्ञान ओर ज्ैय का तीसरा भेद करना ठीक नही है। एवं यह मानने के लिये हमारे 
पास कुछ भी ग्रमाण नहीं है, कि हमे जो कुछ ज्ञान होता है. उसकी अपेक्षा जगत्‌ 
में ओर भी कुछ हैं। गाय, घोड़े प्रशति जो वाह्म वस्तुएँ हमे ठीख पड़ती हैं, वह तो 
जान ही हैं; जो कि हमे होता है। और यत्रपि यह जान सत्य है, तो भी यह वतलाने 
के लिये (कि वह शान है कहे का ) हमारे णस ज्ञान को छोड और कोई मार्ग 
ही नहीं रह जाता। अतएवं यह नहीं कहा जा सकता, कि इस जान के अतिरिक्त 
त्रीह्म पठाय के नाते कुछ स्वतन्त्र वस्तुएं है; अथवा इन जह्य वलुओं के मूल हे 
आर काइ स्वतनत्न है। क्‍योंकि जब जाता ही न रहा, तत्र जगत्‌ कहाँ से 
रहे! इस दृष्टि से विचार करने पर उक्त तीसरे वर्गीकरण में - अर्थात्‌ ज्ञाता, ज्ञान 
आर जय म- ज्षेय नहीं रह पाता। ज्ञाता और उसकी होनेवाल्य जान, यही दो 
भच जात हैं; ओर इसी युक्ति को और ज्रा-सा आगे ले चले, तो ज्ञाता' या 
ड्रक्म! भी नो एक प्रकार का ज्ञान ही है। इसलिये अन्त मे ज्ञान के सिवा दसरी 
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वस्तु ही नहीं रहती। इसी को 'विश्ञानवाढ! कहते हैं; और योगाचार पन्‍्थ के, 
बौद्धों ने इसे ही प्रमाण माना हैं। इस पन्‍्य के विद्वानों ने प्रतिपादन किग्रा हं, 
कि जाता के ज्ञान के अतिरिक्त दस जगत मे और कुछ भी स्वतन्त् नहीं है। और 
तो क्या? दुनिया ही नहीं है। जो कुछ है, मन॒प्य का जान ही जान है। अस्गरेज 
ग्रन्थकारों में मी हृश्नूम जैसे पाण्डित इस देंग के मत के पुरस्कता है। परन्तु 
वेदन्तियो को यह मत मान्य नहीं है। वेवन्तसत्रो (२, २. २८-३२) मे 
आचार्य बादरायण नें और इन्हीं सबो के भाष्य में श्रीमच्छडकराचार्य ने दस 
मत का खण्डन किया है। यह कुछ झट नहीं, कि मन॒ग्य के मन पर जो सम्कार 
होते हैं, अन्त में वे ही उसे विदित रहते है; और टी को हम जान कहते हृ। 
परन्तु अब प्रश्न होता है, कि यदि टस ज्ञान के अतिरिक्त और कुछ हे ही नहीं; तो 
धायः-सम्बन्धी श्ञान जुदा है, 'घोडा-सम्मन्धी शान जुदा है, और 'में'विधयक जान 
जुट है - इस प्रकार शान-जान में ही जो भिन्नता हमारी बुद्धि को जेचती है, उसका 
कारण क्या है? माना कि, शान होने की मानसिक किया सर्वत्र एक ही है। परन्तु 
यदि कहा जाय, कि इसके सिवा और कुछ है ही नहीं* तो गाय, श्रोडा इत्यादि भिक्ल 
मिन्न भेद आ गये कहाँ से ! यदि कोई कहे, कि स्वम की सृष्टि के समान मन भाप 
ही अपनी मर्जी से ज्ञान के ये भेद चनाया करता हैं: तो स्व्न की सृष्टि के प्रथरे 
जागृत अवस्था के जान में जो एक प्रकार का ठीक ठीक सिलसिला मिलता है, उसवा 
कारण बताते नहीं बनता (वे. सृ- शा. भा. ३. २. २९; द. ९५ ४ )। अच्छा; यदि 
कहे कि जान को छोड दूसरी कोई भी वस्तु नहीं हैं; और 'अर्टा को मन ही सारे 
भिन्न क्षित्र पदार्थों को निर्मित करता है; तो प्रत्येष ढश फी अहंपूर्वकं यह सारा 
शान होना चाहिये, कि ' मेरा मन यानी मै ही खम्भा हूँ; मेथवा 'म हों गाय 
हूँ !। परन्तु ऐसा होता कहाँ हैं ! इसी से गकराचार्य ने सिद्धान्त किया हैं। िज्च 
सभी को यह प्रतीति होती हैं; कि में अछ्य हूँ; और मुझ से सम्भा झार मा 
प्रमति पदार्थ भी अलग हैं; तब ड्रष्टठा के मन में समृचा जान होने के लिय्रे इस 
आधारभूत बाह्य सृष्टि म कुछ-न-दुछ स्वतन्ब बस्चुएँ अवश्य होनी चाहिये ( व. शी. 
का, भा. २, २. २८ ) | कात्ट का मत भी इसी प्रकार को है। उसने स्पष्ट कह ।#वा 
है, कि सृष्टि का शान होने के लिये यद्यपि मंतुष्य की बुद्धि का एजीवरण आउव्य : 
है. तथापि बुद्धि दस ज्ञान को सर्वधा अपनी ही गेंठ से-अथात बए। या 
ब्रिल्कुल नया नहीं उत्पन्न कर देती | उसे सृष्टि की वाद्य बलुओ की मदद भरा 


भर 


2 ० हैं ब्५ क्याोडी इंपराचाय द्रा दाहयमो गुर १५ 2 । 
रहती है। यहाँ कोई प्रश्न के, कि क्योजी  शेषरावा एक बोर दाह्ा८ वे 


कक फ्ल्स ० + चञठी दाजपसध्टि के 
मिथ्या कहते है; ओर फिर दूसरी वार चीद्धो का खण्डन वरन मूड है 
अस्तित्व को '्रष्टा' के अतित्व के समान ही सत्य प्रतिपादन फतह है हक 
ज्ञातो का मिलान होगा केसे! पर इस प्रश्न का उत्तर पट ही घइतला छा ४ | 


| & अर, इुसुना लिन ० प ह2॥ 
आचार्य जब बाद्ययश्टि फो मिथ्या या भसत्य पहत है, तने उत्तका इतदा ह््‌ 
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समझना चाहिये, कि बाह्मतष्टि का दृषच्य नामरूप असत्य अर्थात्‌ विनाशवान्‌ हैं। 
नामख्यात्मक वाह्म दृच्य मिथध्या बना रहे पर उससे इस सिद्धान्त मे रत्ती भर भी 
आंच नही लगती, कि उस चाह्मसृष्टि के मूल मे कुछ-न-कुछ इन्द्रियातीत सत्यवस्तु 
है। क्षेत्र -मेबज-विचार में जिस प्रकार यह सिद्धान्त किया हें; कि वेहेन्द्रिय आदि 
विनाशवान्‌ नामरूपो के मल मे कोइ नित्य आत्मतत्त्व हैं- उसी प्रकार कहना पड़ता 
है, कि नामस्वरूपात्मक शब्मयृष्टि के मल में भी कुछ-न-कुछ नित्य जआात्मतच्च हैं। 
अत वेदन्तशात्र ने निश्चित किया है. कि देहेन्द्रियों ओर वाह्मसष्टि के निशिव्विन 
बदलनेवाले अथांत्‌ मिथ्या दृच्यो के मूल में - दोनो ही ओर -कोई नित्य अथांत्‌ 
सत्य ड्रव्य छिण हुआ है। इसके आगे भत्र प्रश्न होता है, कि दोनो ओर जो ये नित्य 
तत्व है, वे अलग अलग है या एकरूपी है? परन्तु इसका विचार फिर करेंगे। इस 
मत पर मौके-ेमीके इसकी अर्वांचीनता के सम्बन्ध में जो साक्षेप हुआ करता है, 
उसीका थोडा-सा विचार करते हैं। 
कुछ लोग कहते हैं, कि चौंड़ों का विनानवाद यद्दि वेबन्तशात्त्र को सम्मत नहीं 
है, तो श्रीश्ंकराचार्य के मायावाद का भी प्राचीन उपनिपदो में वर्णन नहीं है- इसलिये 
उसे भी वेबन्तशास्त्र का मूलमाग नहीं मान सकते। श्रीशंकराचायं का मत - कि जिसि 
मायावाद कहते हैँ - यह है. कि वाह्मसृष्टि का आंखों से ठीख पड़नेवाला नामस्पात्मक 
स्वरूप मिथ्या है। उसके मूल मे जो अव्यय और नित्यद्रव्य है, वही सत्य है। परन्तु 
उपनिषदे का मन लगा कर अध्ययन करने से कोई भी सहज ही जान जावेगा, कि 
यह आश्षेप निराधार हैं। यह पहले ही-वतल्म चुके हैं, कि सत्य” शब्द का उपयोग 
सागरण व्यवहार मे आँखो से प्रत्यक्ष दीख पड़नेवाली वस्तु के लिये किया जाता हैं। 
अतः सत्य शब्द के इसी प्रचलित अर्थ को हे कर उपनिषें में कुछ स्थानों पर 
आँखों से दीख पडनेवाले नामरूपात्मक चाह्म पढाथों को सत्य” और इन नामरूपों से 
आच्छाठित द्रव्य की 'अमृत'” नाम विया गया हैं। उठाहरण छलीजिये। बृहदारण्यक 
उपनिपद्‌ (१.६. ३ ) में “तदेतदमृतं सत्येन च्छन्नं !- वह अमृत सत्य से 
आच्छादित है - कह कर,फिर अमृत ओर सत्य शब्दों की यह व्याख्या की है, 
कि ' ग्राणो वा अमृत नामरूपे सत्य ताभ्यामय ग्रच्छन्नः ! अथांत्‌ प्राण अमृत हैं; 
आर नामरूप सत्य है। एवं इस नामरूप सत्य से प्राण ढेंका हुआ हैं। यहाँ प्राण 
का अथ प्राणस्वरूपी परत्रह्म हें। इससे प्रकद हैं, कि आगे के उपनिपदो में जिसे 
मिथ्या) ओर सत्य' कहा है, पहले उसी के नाम क्रम से सत्य'ः और अमृत” थे। 
अनक स्थानों पर इसी अमृत को “ सत्यस्य सत्यं ? - ओंखो से दीख पड़नेवाले सत्य 
के भीतर का अन्तिम सत्य ( बृ. २, ३, ६) - कहा है। किन्ठु उक्त आक्षेप इतने ही 
से लिड्ठ नहीं हो जाता, कि उपनिपते में कुछ स्थानों पर मॉखो से ठीख पडनेवाली 
सृष्टि को ही सत्य कहा हैं। क्योकि वृहदारण्यक से ही अन्त में यह सिद्धान्त किया है, 
कि आत्मरूप पर्रह्म को छोड, और सब “आतंम? अर्थात्‌विनाशवान्‌ है ( बू. ३. 


आााआआ जे 
कप ग्म्ड 
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४७. ३३ / | जब पहले पहले जगत्‌ के मृल्तत््व की ग्वोज होने लगी, तब झोधक लोग 
आँखो से टीख पडनेवाले जगत्‌ को पहले से ही सत्य मान कर हँदने लंग, कि उसके 
पेट से और कौन-सा सृध्म सत्य छिपा हुआ है। किन्तु फिर जात हुआ, कि डिस 
द्व्य सृष्टि के रूप को हम सत्य मानते है, वह तो असल म विनाशवान्‌ है; और 
उसके भीतर कोड अविनागी या अमृत तत्व मौजठ है। ढोनों के बीच के इस भेट 
की जैसे जैसे अधिक व्यक्त करने की आवश्यकता होने लगी, चने बसे 'मत्य' और 
अमृत गब्दो के स्थान में अविद्या” और “विद्या', एवं अन्त मे ' माया और सत्य * 
अथवा “ मिथ्या और सत्य ? इन पारिभाषिक अच्दो का अचार होता गया । क्योकि 
सत्य” का धात्वथ 'सत्ेव रहनेवाला ! है। इस कारण नित्य बढल्नेवाडे और 
नागवान्‌ नामरूप को सत्य कहना उत्तरोत्तर ओर भी अनुचित डँचने लगा । परन्तु 
इस रीती से “माया अथवा मिथ्या ” जब्दो का प्रचार पीछे भले ही हभा हो* तो 
भी ये विचार बहुत पुराने जमाने से चले आ रहे है, कि जगत्‌ की वस्तुओं वा वह 
दृष्य, जो नजर से ठीख पडता है, विनाशी और असत्य है । एवं उसका आधारभूत 
/ तात्विक द्रव्य ? ही सत्‌ या सत्य है । यत्यक्ष ऋग्वेट मे भी कहा कि ' एक सद्रिया 
बहुधा वढन्ति ! ( १, १६४, ४६. ५६ भर १०, ११४, ५ )- मल में जे एक आर 
नित्य (सत्‌ ) है, उसी को विग्र (जाता ) मिन्न भिन्न नाम ठेते है - अर्थात्‌ एक ही 
सत्य वस्तु नामरूप से भिन्न भिन्न ठीख पइती है। “एक रूप अनेक रूप ठिय्यलाने * 
के अथ मे, यह माया! शब्ठ ऋग्वेद में भी प्रयुक्त है; ओर वहाँ यह वर्णन ह, कि 
/ इन्द्रो मायामिः पुरुरूपः ईयते ? - इन्द्र अपनी माया से अनेक रूप धारण ण्रता 
है ( क्र, ६. ४७, १८ )। तैत्तिरीय सहिता (३, १. ११ ) में एक स्थान पर 'माया' 
जब्द का इसी अथ में प्रयोग किया गया है; और श्वेताश्वतर उपनिपद्‌ मं दस माया 
शब्द का नामरूप के लिये उपयोग हुआ है जो हा, नामरूप के लिये माया शब्द 
के प्रयोग किये जाने की रीति जताबतर उपनिपद झे समय में भले ही चल निकरटी 
हो; पर इतना तो निर्विवाद है, कि नामरूप के अनित्य अथवा असत्य होने दी 
कल्पना इससे पहले की है। माया” शब्द का विपरीत अथ करके श्रीमकराचाय ने 
यह कव्पना नई नही चल्य टी है। नामरूपात्मक यूध्टि क स्वरूप को जो श्रीगरुराचाय 
के समान चेघडक “मिथ्या? कह देने की हिम्मत न कर सके; अथवा जेसा गीता में 
भगवान्‌ ने उसी अर्थ में माया! झच्ठ का उपयोग किया हैं. बसा बरने से मो 
हिचक्ते हो; वे चाहे तो खुशी से वृहदारण्यक उपनियद्‌ के सन्‍्य' और अगखृत 
शब्दों का उपयोग करे। कुछ भी क्यो ने कहा जायें; पर इस सिद्धान्त स कि कप 
भी नहीं लगती, कि नामरूप 'विनागवान! है; और जो तन्‍च उससे झास्छादित ₹, वह 
अमृत या 'अविनाशी' है। एवं यह भेद प्राचीन वेदिक काल से चला व्य रहा ह। 
अपने आत्मा वो नामरूपात्मक वराह्यृष्टि के सारे पदों ण झान हाने के 
लिये 'कुछ-म-कुछ' एक ऐसा नित्य मृल उव्य होना चाहिये, णि जे भासमा दा 
गी, र. १५ 
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आधारभूत हो: और उसीके मेल का हो! एवं अह्यसष्टि के नाना पद्थों की जड़ में 
चर्तमान रहता हो- नहीं तो यह ज्ञान ही न होना । किन्ठु इतना ही निश्चय कर देने 
से अध्यात्मझात्र का काम समाप्त दही हो जाता ) वाह्यदष्ठि के मूल मे वतमान इस 
निनन्‍्य द्रव्य को ही वेच्न्ती लोक ब्रह्म कहते हैः और अब हो सके तो इस ब्रह्म के 
स्वरूप का निर्णय करना नी आवच्यक है| सारे नामरूपात्मक पद्मथथों के मूल मे वर्ते- 
समान यह नित्व तत्त्व हें अव्यक्त । इसलिये प्रकट ही है, कि इसका स्वरूप नामरूपा- 
त्मक पदार्थों के समान व्यक्त और स्थूछ ( जड़ ) नहीं रह सकता। परन्चु यदि व्यक्त 
ओऔर स्थूल पदाथों को छोड़ हे, तो मन, स्वृति, वाचना, प्राण और शान प्रम्ठति 
बहुत से ऐसे अच्यक्त ण्वथ हैं: कि जो स्थूल नहीं है। एवं यह असम्भव नहीं, कि 


पर्रह्म इनमे से किसी भी एक आध के स्वत्प का हो । कुछ छोग कहते हं, कि प्राण 
का ओर परत्रह्म का स्वरूप एक ही है। जमन पण्डित झोपिनहर मे परज्र्म को वासना- 


बे 


त्मक निश्चित किया है ओर गउना मन का धर्म ह। अतः इस मत के अनुसार ब्रह्म 
मनोनय ही कहा ज्यवेगा ( ते. ३, ४ )। परन्तु, अच तक जो विवेचन हुआ है, उससे 
यही कहा जावेगा कि - ' प्रज्ञानं ब्रह्म ! (ऐ,, ३. ३ ) अथवा “ विज्ञान ब्रह्म ! (तैं. 
१, ५ )- जड्यष्टि के नानात्व का जो ज्ञान एकत्वत्प से हमें ज्ञात होता है, वही 
ऊह्म का स्वस्प होया। हेकेल का सिद्धान्त इसी टंग का है। परन्तु उपनिपे मं 
चिट्रणपी ज्ञान के साथ सत्‌ ( अर्थात्‌ जगत्‌ की सारी वलुओ के अस्तित्व के 
सामान्य धमं या रुत्तासमानता ) का और आनन्द का भी हअहृाखरूप में ही 
अन्तनोव करके ब्रह्म को सच्चिद्यनन्वत्मी माना है । इसके अतिरिक्त दसरा अह्मखरूप 
फ्हना हो, तो व्ह <“कार है। इचकी उपपत्ति इस प्रकार है ः- पहले समस्त 
सनादि 5“कार से उपजे है; और वेद के निकल ऊुकने पर उनके नित्य झज्ठो से ही 
चल चर हल्ला ने जत्र सारी स॒श्टि का निर्माण किया है ( गी. १७. २३: मे, भा. शां. 





(0 न 


्‌ 


5३११, ५६-५८ ), तब मूल आरम्म में >“कार को छोड़ ओर कुछ न था। इससे 
सिद्ध होता है. कि 3“कार ही सचा ब्रह्मत्वत्प है (माण्ट्रक्य, १- तैत्ति, १.८ )। 


परन्तु केवछ अव्यात्मशातत्र की दृष्टि से विचार किया जाय, तो परब्ह्म के ये समी 
स्वल्प थोडिब्हुत नामर्यपात्मक ही हैं। क्योंकि इन सभी स्वत्पों को मनुष्य अपनी 
इन्‍्त्या से जान सकता हैं: आर मनुष्य को इस रीति से जो कुछ ज्ञात हुआ करता 
वह नामत्प की ही श्ेपी में हैं। फिर इस नामरूप के मूल में जो अनादि 
भीतरत्राहर सबंत्र एक-सा भरा हुआ, एक ही नित्य और अम्रत तत्त्व है ( गी. २ 

१२-१७ ). उसके वास्तविक स्वरूप का निर्णय ही तो क्योकर हो? कितने ही 
अध्यात्मश्ञान्त्री पण्डित कहते है, कि कुछ मी हो: यह तच््च हमारी इन्द्रियों को अशैय 
हो रहया- आर कान्य ने तो इस प्रश्न पर विचार करना ही छोड विया हैँ। इसी प्रकार 
उपानेपत्न में भी एरठक्ष के अज्ेव खरूप का वर्णन इस प्रकार हैं: ' नेति नेति ! - 


ह ० ऑथ... 4 


जथात्‌ वह नहीं है, कि लिसिके विषय में कुछ कहा जा सकता है; त्रह्म इससे परे है; 
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वह आखो से ठैख नहीं पडता; वह चाणी की और मन को भी अगोचर है - 
“ थतो वाचो निवतन्ते अप्राप्य मनसा सह। ' फिर भी अच्यात्मग्ान्र ने निश्रय 
किया है, कि इन अगम्य स्थिति में भी मनुग्य अपनी चुड्धि से ब्रह्म क स्वरूप का 
एक प्रकार से निर्णय कर सकता है। ऊपर जो वासना, स्मृति, इति, आजा, शरण 
ओऔर ज्ञान अभ्रति अव्यक्त पदार्थ बतछाये गये है, उनमे से जो सत्र से अतिशय 
व्यापक अथवा सब से श्रेष्ठ निर्णित हो, उसी का परब्रह्म का स्वरूप मानना चाहिये। 
क्योकि यह तो निर्विवाद ही हैं, कि सब अन्यक्त पदाथा में परत्रह्म श्रेष्ठ ह। अब ट्स 
दृष्टि से आशा, स्मृति, वासना ओर धृति आठि का विचार करे, तो ये सच मन के 
शर्म हैं। अतणव इनकी अपेक्षा मन श्रेष्ठ हुआ । मन से ज्ञान श्रेष्ठ हैं: और ज्ञान है 
बुद्धि का धर्म। अतः जान से बुद्धि श्रेष्ठ हुइ। और अन्त में यह बुद्धि भी जिसकी 
नौकर है, वह आत्मा ही सब से श्रेष्ठ है (गी. ३, ४२ )। 'भेव-क्षेत्रन-प्रकरण” में 
इसका विचार किया गया हैं। अब वासना और मन आगठि अव्यक्त पदारथों से यद्रि 
आत्मा श्रेष्ठ है, तो आप ही सिद्ध हो गया, कि परब्रह्म का स्वरूप भी वही आत्मा 
“होगा । छान्दोग्य उपनिपद्‌ के सातवे अध्याय में इसी युक्ति से काम लिया गया है। 
और सनत्कुमार ने नारद से कहा है, कि वाणी की अपेक्षा मन अधिक याग्यता का 
( भूयस्‌) है। मन से ज्ञान, जान से बल और इसी प्रकार चढते चढ़ते जब कि 
आत्मा सब्च से ओेए ( मृमन्‌ ) है, तब आत्मा ही को परब्रह्म का सच्चा खरूप कहना 
-चाहिये। अन्ग्रेज ग्रन्थकारो में ग्रीन ने इसी सिद्धान्त को माना हैः विन्धु उसकी 
युक्तियों कुछ कुछ मिन्न हैं। इसलिये यहाँ उन्हें संक्षेप से वेटान्त की परिभाषा में 
बतलाते है। ग्रीन कथन है, कि हमारे मन पर इम्ड्ियों के द्वारा चाह्म नामरूप केजो 
संस्कार हुआ करते है, उनके एकीकरण से आत्मा को गान होता है। उस हान हें तेद 
के लिये बाह्मसृष्टि के भिन्न मिन्न नामरूपो के मूल में भी एकता से रहनेवाली कोड न 
कोई वस्तु होनी चाहिये। नहीं तो भात्मा के एकीकरण से जो ज्ञान उन्पन्न होता है, वह 
स्वकपोलकल्िपित और निराधार हो कर विज्ञानवाद के समान अचत्व ग्रामागछ है 
जायगा । दस “कोई न कोई * वस्तु को हम अहम कहते हैं। भेद्र इतना ही हैं, कि 
कान्ट की परिभाषा को मान कर अीन उसको वस्ल॒तत््व कहता ह। कुछ भी कहो; 
अन्त में वस्तुतत््व ( ब्रह्म) और आत्मा ये ही दी पद थे रह जाते है, कि मे हक 
के मेल के है। इन में से आत्मा) मन और बुद्धे से परे अथाव टरस्टिबातीत है । 
तथापि अपने विश्वास के प्रमाण पर हम माना करते है, कि आत्मा जद कक ह। 
वह या तो चिद्रपी है या चैतन्वरुपी हैं। इस प्रकार आत्मा 5 स्वरूप वा हक 
करके टेखना है, कि वाह्मसष्टि के ब्रह्म का स्वरूप क्या है। रत विपय में रा ४ 
पक्ष हो सकते हैं: यह त्रह्म या बस्त॒तत्त (१) आत्मा के स्वच्व वा 
(२) आत्मा से मिन्न स्वरूप का ? क्योकि, म्रह्म और आत्मा के सिवा झत (४9४ ं 
वस्तु ही नहीं रह जाती। परन्तु समी का अन॒भव यह ह, कि यदि शाम भा दा 
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पदार्थ स्वरूप से मिन्न हो, तो उनके परिणाम अथवा कार्य भी भिन्न भिन्न होने 
चाहिये । अतएवं हमलेग पदाथों के मिन्न अथवा एकरूप होने का निर्णय उना 
पदाथों के परिणामो से ही किसी भी शाल्र में किया करते है। एक उद्बहरण 
लीजिये; वो इक्षों के फल, फूल, पत्ते, छिलके ओर जड़ की देख कर हम निश्चय करते 
है, कि वे ठोनों अलग अल्ग है या एक ही ह। यदि इसी रीति का अवल्न्धन 
करके यहों विचार करे, तो दीख पड़ता है, कि आत्मा और ब्रह्म एक ही स्वन्यप के 
होंगे । क्योकि ऊपर कहा जा चुका है, कि साष्टि के भिन्न भिन्न पदाथों के जो संस्कार 
मन पर होते हैँ, उनका आत्मा की क्रिया से एकीकरण होता हैं। इस एकीकरण के 
साथ उस एकीकरण का मेल होना चाहिये, कि जिसे मिन्न मिन्न जह्य पदाथों के नूल 
में रहनेवाल्य वस्तुतत््व अर्थात्‌ छह्म इन पदार्थों की अनेकता को मेद कर निप्पन्न 
करता है। यदि इस प्रकार इन दोनो में मेल न होग्, तो समचा ज्ञान निराधार 
ओर असत्य हो जावेगा । एक ही नमृने के ओर चिलूकुूल एक दसरें की जोंड के 
एकीकरण करनेवाले ये तत्त्व वे सानो पर मले ही हो; परन्तु वे परस्पर भिन्न निन्न 
नहीं रह सकते । अतएवं यह आप ही सिद्ध होता है, कि इनमे से आत्मा का जो 
रूप होगा, वही रूप ब्रह्म का भी होना चाहिये ।** साराण, किसी भी रीति से विचार 
क्यो न किया जायः सिद्ध यही होगा, कि बराह्मयमष्टि के नाम ओर रूप से आच्छादित 
ब्रह्मतत्व. नामल्पात्मक प्रकृति के समान जड़ तो हैं ही नहीं: किन्तु वासनात्मऊ 
ब्रह्म, मनोमय ब्रह्म, ज्ञानमय ब्रह्म, प्राणब्र््म अथवा 3“काररूपी झब्दब्रह्म - ये ब्रह्म 
के रूप भी निम्न श्रेणी के हैं: ओर ब्रह्म का वास्तविक स्वरूप इनसे परे हैः एवं 
इनसे अधिक योग्यता का अर्थात्‌ जुद्ध आत्मस्वरूपी हैं। और इस विपय वा नीता 
में अनेक स्थानों पर जो उल्लेख है, उससे स्पष्ट होता है, कि गीता का सिद्धान्त भी 
यही है ( देखो गी. २, २०५ ७, ०५ ८, ४- १३७, ३१: १०, ७, ८)। फिर भी यह 
न समझ लेना चाहिये, कि ब्रह्म और आत्मा के एकस्वरूप रहने के सिद्धान्त को 
हमारे ऋषियों ने ऐसी युक्ति-प्रयुक्तियों स ही पहले खोजा था। इसका कारण इसी 
प्रकरण के आरम्भ म च्तल्य चुके है, कि अध्यात्मशारू में अंकेली त्रुद्धि की ही 
सहायता से कोइ भी एक ही अनुमान निश्चित नहीं किया जाता है। उसे सदेव 
आत्मग्रतीति का सहारा चाहिये। उसके अतिरिक्त सर्वदा देखा जाता है, कि आधि- 
भौतिक शास्त्र मे भी अनुभव पहले होता है; ओर उसकी उपपत्ति या तो पीछे से 
माल्म हो जाती है, या ढूंढ ली जाती हैं। इसी न्याय से उक्त ब्रह्मात्मैक्य झी 
ब्ुद्धिग्म्य उपपत्ति निकलने के सैकड़ों वर्ष पहले हमारे प्राचीन ऋषियों ने निर्णय 
क्र दिया था, कि “ नेह नानाइस्ति किचन (बू, ४. ४. १९; कठ, ४. ११ )- 
सृष्टि में दीन्‍्च पडनेवाली अनेकता सच नहीं हैं। उसके मूल में चारो ओर एक ही 
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अमृत, अव्यय और नित्य तत्त्व है (गी. १८. २० )। ओर फिर उन्होंने अपनी 
अन्तदृ्टि से यह सिद्धान्त ढँढ निकाला, कि बाह्मसृष्टि के नामरूप से आच्छाहित 
अविनाशी तत्त्व और अपने गरीर का वह आत्मतत््व - कि जो बुद्धि से पंर है- ये 
टोनो एक ही, अमर और अव्यय है; अथवा जो तत्त्व ब्रह्माण्ड म है, वही पिण्ड मे 
यानी मनुष्य की देह मे वास करता है। एवं बृहदारण्यक उपनिपद्‌ मे यानवल्क्य 
मे मेंनेयी को, गार्गी-वारुणि प्रभति को और जनक की (बू, ३. ५-८; ४. २-४ ) 
पूर बेदान्त का यही रहस्य वतलाया है। इसी उपनिषद्‌ म पहले कहा गया है, कि 
जिसने जान लिया, कि ' अह ब्रह्मास्मि ? - मैं ही परत्रह्म हूँ - उसने सच कुछ जान 
लिया ( वृ, १, ४, १० )' और छान्दोग्य उपनिपद्‌ के छटे अध्याय में श्वेतकेतु को 
उसके पिता ने अद्वैत वेदान्त का यही तत्त्व अनेक रीतियो से समझा विया हैं। जब 
अच्याय के आरम्म में श्रेतकेतु ने अपने पिता से पृछा, कि “ जिस प्रकार 
मिद्दी के एक छोंदे का भेद जान लेने से मिट्टी के नामरूपात्मक सभी विकार जाने 
जाते है, उसी प्रकार जिस एक़ ही वस्तु का जान हो जाने से सब कुछ समझ में 
आ जावे । वही एक वस्तु मुझे बतलाओ, मुझे उसका जान नहीं। ” तच पिता ने 
नदी. समर, पानी और नमक प्रभ्ति अनेक इृष्टान्त 5 कर समझाया, कि बाह्मयचृष्ट 
के पल मे जो ढ्व्य है, वह (तत्‌ ) और तृ ( त्वम्‌) अर्थात्‌ तरी देह की आत्मा 
दोनों एक ही है - तत्वमसि“ एवं ज्योही तने अपने आत्मा को पहचाना, त्योही 
तुझे आप ही माल्स हो जावेगा, कि समस्त जगत्‌ के मूल में क्या ह। दस प्रकार 
पिता ने अतकेतु को भिन्न भिन्न नी दृष्टान्तो से उपदेश क्या हैं आर अति बार 
धतत्वमसिः - वही तू है - इस सृत्र की पुनराइत्ति की हैं ( छा. ६. ८-६६ )। यह 
'तत्वमसि' अड्वैत बेद्ान्त के महावाक्यों मे मुख्य वाक्य है। 

टस प्रकार निर्णय हो गया, कि अरह्म आत्मस्वल्पी है। परन्ठ आात्मा चिट्टपी 
है। दसलिय सम्भव है, कि कुछ लोग ब्रद्य को भी चिट्रपी समझ । अताश्व यहां ब्रह्म 
के और उसके साथ ही साथ आत्मा के सचे स्वरूप का थाशन्सा खुलाता कर 
उना आवश्यक हे। आत्मा के सान्रिध्य से जड़ात्मक बुद्धि में उत्पन्न हाभेवाले 
धर्म के लित्‌ अर्थात्‌ जान कहते है। परन्तु जब कि बुद्धि के इस धम का आत्मा 
पर लादना उचित नहीं है, तब तात्विक दृष्टि से आत्मा के मलस्‍्वरूप वी भी निर्युग 
और अज्ेय ही मानना चाहिये। अतएव कई-एका का मत है, कि यदि अन्म 
आत्मास्वल्पी है. तो इन दोनों फा या इनमें से किसी भी एक को चिट्टपी पहना उुछ 
अंशो में गौण ही है। यह आश्षिप अक्ले चिद्रपी पर ही नहीं है । ड्न्तु यह थआाप-ही- 
आाष सिद्ध होता है. कि परअ्म के लिये 'सत्‌” विशेषण का अधाग काना उचित 
नहीं है। क्योकि सत्‌ और असत्‌, ये दोनों धर्म परस्परविदंद् और सद्ेब परस्पर- 
साक्षेप है। अर्थात भिन्न भिन्न दो वत्तुओका निर्देश करने के लिये कहे जठे हैं। 
जिसमे कभी उज्नेल न टेग्या हो. वह अँधेरे वी वत्पना नही घर सकता। यही नहीं; 
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किन्तु उजेला! और अंधेरा इन शब्दों की यह जोड़ी ही उसको यृञ्ञ न ण्डेंगी। रुत्‌ 
और असत्‌ शब्दों की जोड़ी (इन्द्र ) के ल्यि वही न्याय उपयोगी हैं। जब हम 
देखते है, कि कुछ वस्तुओं का नाथ होता है, तब्र हम सब वस्तुओं के असत्‌ 
( नाञ् होनेवाली ) और सत्‌ (नाश न होनेवाली ), ये दो भेद्र करने लगते हैः 
अथवा सत्‌ और असन्‌ झब्द सझ पड़ने के लिये मनुष्य की दृष्टि के आगे दो प्रवार 
के वित्द्ध धर्मों की आवश्यकता होती हैं। अच्छा: यदि आरम्म मे एक ही वसलु थी, 
तो द्वैत के उत्पन्न होने पर वो वस्तुओं के उद्देश से जिन सापेक्ष सत्‌ ओर अखत्‌ 
शब्दों का प्रचार छुआ हैं, उनका प्रयोग इस मूलवस्तु के लिये कैसे किया जावेगा? 
क्योंकि, यद्रि इसे सत्‌ कहते है, तो शका होती है, कि क्या उस समय उसकी जोड़ 
का कुछ असत्‌ नी था १ यही कारण हैं, जो ऋग्वेट के नासटीय सृक्त ( १०, १२५ )- 
में परब्रह्म कोई भी विशेषण न हे कर सृष्टि के मूथृत का वर्णन इस प्रकार किया है, 
कि “जगत्‌ के आरन्भ मे न तो सत्‌ था: और न असत्‌ ही था। जो कुछ था बह 
एक ही था। ' इन सत्‌ और असत अब्दो की जोड़ियाँ (अथवा इन्द्र ) तो पीछे 
से निकाली ह और गीता (७. २८- २, ४५) मे कहा हैं, कि सत्‌ और अख्त , 
शीत और उष्ण इन्द्रो से जिसकी चुद्धि मुक्त हो जाय, वह इन सब इन्दों से परे 
अर्थात्‌ निईन्द्र त््मपठ को पहुँच जाता है। इससे दीख पड़ेगा, कि अच्यात्ममन्नान्त्र के 
विचार कितने गहन और सृध्म है। केवल तर्कदृष्टि से विचार करे, तो परब्रह्म वा अथवा 
आत्मा का भी अनेयत्व स्वीकार किये त्रिना गति ही नहीं रहती। परन्तु ब्रह्म इस 
प्रकार अनेय और निर्गुण अतएव इन्द्रियातीत हो; तो मी यह प्रतीति हो सकती है, 
कि परत्रह्म का भी वही स्वरूप है- जो कि हमारे निर्गुण तथा अनिर्वाच्च सात्मा का 
है; और जिसे हम साक्षात्कार से णहचानंते है। इसका कारण यह है, कि ग्रत्वेक 
ननुष्य को अपने आत्मा की साक्षात्‌ प्रतीति होती ही हैं। अतएव अठ यह 
सिद्धान्त निरर्थक नहीं हो सकता, कि ब्रह्म और आत्मा एकरूम्वणी हैं। इस दृश्टि से 
देखे, तो ब्रह्मखलूप विषय में इसकी अपेक्षा कुछ अधिक नहीं झहा जा सकता. छि 
तह्म आलस्वल्पी है। शेप बातो के सम्बन्ध मे अपने अनुभव को ही पूरा प्रमाण 
मानना पड़ता हैं। किन्तु चुद्धिगम्य जार्रीय प्रतिपादन में जितना अब्दो से हो सकता: 
है, उतना खुछासा कर डेना आवच्यक है। इसलिये यद्यपि अह्म सर्वत्र एक-सा ब्वास,, 
अशेय ओर अनिर्वाच्य है, तो मी जड्यष्टि का और आत्मस्वरूपी ब्रह्मतत्व का मेद 
व्यक्त करने के लिये, आत्मा के सान्निध्य से जडप्रकृति में चैतन्वरूपी जो गण हमें 
ध्गोचर होता है, उसी को आत्मा का प्रधान लक्षण मान कर अध्यात्मशात्र में 
आत्मा और ब्रह्म ढोनो को चिट्रपी या चैतन्यरूपी कहते है। क्योंकि यदि ऐसा न करें, 
तो आत्मा और ब्रह्म ठोनो ही निर्गुण, निरंजन एवं अनिर्वाच्य होने के कारण उनके 
रूप का वर्णन करने मे या तो चुप्पी साध जाना पड़ता है या झब्ठो में किसी ने 
ऊँछ वर्णन किया, तो ' नहीं नहीं ? का यहं मन्‍्ब रटना पड़क्त है. कि.' नेति नेंति ४ 
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एतस्मावन्यत्परमस्ति | ” - यह नहीं है, यह (त्रह्म ) नहीं है ( यह तो नामरुप हो 
गया )। सच्चा ब्रह्म दससे परे और ही है। टस नकारात्मक पाठ का आवतंन करने 
के अतिरिक्त ओर दूसरा मार्ग ही नहीं रह जाता (ब्रृ, २, ३, ६. )। यही फारण 
हैं, जो सामान्य रीति से ब्रह्म के स्वरूप के लक्षण चित्‌ ( ज्ञान ), सत ( सन्तामावत्व 
अथवा अस्तित्व ) ओर आनन्द वतलाये जाते है। टसमे कोर्द सम्द्रेह नहीं, कि ये 
लक्षण अन्य सभी लक्षणो की अपेक्षा भ्रष्ट है। फिर भी स्मरण रह कि ऋअच्छी मे 
त्रह्मस्वरूप की जितनी पहचान हो सकती ह, उतनी करा डेने के लिये ये लक्षण नी 
कहे गये है। वास्तविक ब्रह्मस्वरूप निर्शुण ही है। उसका ज्ञान होने के ल्ियि उसका 
अपरोधक्षानुमव ही होना चाहिये। यह अनुभव केसे हो सकता ह ?- एन्द्रियातीत 
होने के कारण अनिर्वाच्य ब्रह्म के स्वरूप का अनुभव ब्रह्मनि्ठ पुरुष को कब्र और पैसे 
होता है १ - इस विपय में हमारे शात्रकारो ने जो विवेचन किया हे, उसे यहाँ सक्षेप 
में चतलाये है। ' 

ब्रह्म और आत्मा की एकता के उक्त समीकरण को सरल भाषा में एस प्रवार 
व्यक्त कर सकते है, कि ' जो पिण्ड में है, वही ब्रह्माण्ड में है ?। जब टस प्रकार अग्मा- 
त्मेक्य का अनुभव हो जावे, तच यह भेदभाव नहीं रह सकता, कि गाता अर्थात डष्टा 
भिन्न वस्तु है; ओर ज्ेय अर्थात्‌ ठेखने की वस्तु अलग हैं। किन्तु एस विपय में गका 
हो सकती है, कि मनुप्य जब तक जीवित है, त३ तक उसकी नेत्र आदि धम्ड्रियों यदि 
छूट नहीं जाती है; तो टज्ठियों प्रथक्‌ हुई और उनकी गाचर होनेवाले विषय प्रथक 
हुए - यह भेद छूटेगा तो कैसे ” और यदि यह भेद्ग नहीं छृठ्ता, तो अद्मात्मक्य वा 
अनुमव कैसे होगा ? तब्र यद्रि टन्द्रियद्वष्टि से ही विचार करे, तो यह भ्ंवा एकारक 
अनुचित भी नहीं जान पडती। परन्तु हा, गम्भीर विचार करने लगे, तो जान परेयगा, 
कि इन्द्रियों बाह्य विषयों को देखने का काम खुद मुख्तारी से - अपनी ही मर्जी से - 
नहीं किया करती हैं। पहले बतल्य दिया है, कि “ चक्षु३ पच्यति रूपाणि मनसा न 
तु चक्षुपा ” (म, भा. था. ३११, १७ ) - किसी भी व को इखने के लिये ( भार 
मुनने आदि के लिये भी ) नेता को ( ऐसे ही कान प्रण्ति को भी ) मन की सहायता 
आवद्यक है। यदि मन अत्य हो, कसी और विचार में प्रथा हो, ता भागे के 
आगे धरी ह४ वस्तु भी नहीं सकती? व्यवहार में होनेवाले टस अनुभव पर ध्यान 
देने से सहज ही अनुमान होता है, कि नेव आदि टख्ियों के क्षक्षण्ण रहते हुए भी 
मन को यदि उनमें से निकाल छे, तो दन्द्रिया के उन्द्र वाह्ययष्टि म वतमान टोने पर 
भी अपने लिये न होने के समान रहेंगे। फिर परिणाम यह होगा, छि मत णेवल 
आत्मा में अर्थात्‌ आत्मम्वरूपी अह्म में ही रत रहेगा। इससे हमे अधात्मव्य बत 
साक्षात्कार होने ल्गेगा। ध्यान से, समाधि से, एवान्त उपासना से अपवा अत्यन्त 
अ्मविचार करने से, अन्त में यह मानसिक स्थिति जिसम्मे प्रात ६ ताती ई, फिर 
उसकी नडर के आगे दृष्य सृष्टि के इन्द्र या भेद नाचते मले रहा एर* पर वह उनमे 
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छापरवाह है - उसे वे दीख ही नहीं पडते: और उसकी अद्वित अह्मस्वरूप का आप- 
ही-आप पूर्ण साक्षात्कार होता जाता हैं। पूर्ण ब्रह्मज्ञान से अन्त में परमावधि की जो 
यह स्थिति ग्राप्त होती है. उसमे ज्ञाता, ज्ेय और जान का तीसरा भेद अथोत्‌ त्रिपुटी 
नहीं रहती- अथवा उपास्य और उपासक का द्वेतमाव भी नहीं चचने पाता। अतएव 
यह अवस्था और किसी दूसरे को बतछाई नहीं जा सकती। क्योकि ज्योहि दूसरे” 
शब्द का उच्चारण किया, त्योही अवस्था ब्रिगडी- और फिर भ्रकट ही है, कि मनुष्य 
अद्वैत से द्वेत में आ जाता है। और तो क्या? यह कहना भी मुच्किल है, कि सुझे 
इस अवस्था का ज्ञान हो! गया। क्योंकि मै! कहते ही ओरों से भिन्न होने की 
भावना मन में आ जाती हैं- और अह्मान्मेक्य होने मे यह भावना पूरी आधघक 
है। इसी कारण से याज्रवतक्य ने बृहदारण्यक (४. ५. १५. ४. ३, २७) मे 
इस परमावधि को स्थिति का वर्णन यो किया हैः 'यन्र हि देतमिव भवति 
तठितर इतर पच्यति ... जिम्नति .. शौति ... विजानाति। ... यत्र॒त्वस्य 
सवमात्मैवामृत्‌ तत्केन क पब्येत्‌ .. जिम्रेत्‌ ... झणुयात्‌ ... विजानीयात्‌। ... 
विज्ञतास्मरें केन विजञानीयात्‌। एतावव्रे खछु अमृतत्वमिति।” इसका भावाथ 
यह है, कि “देखने वाले ( द्रश ) और देखने का पढार्थ जब तक बना हुआ 
था, तन्र तक एक दूसरे की ठेखता था, सेँघता था, सुनता था और जानता 
था। परन्तु जब सभी आत्ममेव हो गया (अर्थात्‌ अपना और पराया भेब्ही न 
रहा ) तव कोन किसको ठेंढेगा, सथेंगा, सुनेगा और जानेगा ? अरे ! जो स्वयं श्ञाता 
अरथाव्‌ जाननेवाल्य है, उसी को जाननेवाल्य और दूसरा कहां से लाओगे १? इस 
प्रकार सभी आत्मभृत या अह्यमभृत हो जाने पर वहाँ भीति, शोक अथवा सुखदुशख 
आदि इन्द्र भी रह कहों सकते है ( इंश, ७ ) ! क्योकि, जिससे डरना है या जिसका 
शोक करना है, वह तो अपने से - हम से - जुद्य होना चाहिये- और ब्रह्मात्मैक्य का 
अनुभव हो जाने पर इस प्रकार की किसी भी भिन्नता को अवकाश ही नही मिलछता। 
इसी दुःखशोकविरहित अवस्था को आननन्‍्वमय नाम दे कर तेत्तिरीय उपनिषद्‌ 
(२. ८: ३.६ ) में कहा है, कि यह आनन्ड ही ब्रह्म है। किन्तु यह वर्णन भी गौण 
ही है। क्योकि आनन्द का अनुभव करनेवाल्य अब रह ही कहों जाता है! अतएव 
बृटदरण्यक उपनिपद्‌ (४. २. ३२ ) में कहा है, कि लौकिक आनन्द की अपेक्षा 
आत्मानन्द कुछ बिल्क्षण होता हैं। ब्रह्म के वर्णन में “आनन्द” शब्द आया करता है। 
उसकी गौणता पर व्यान डे कर अन्य स्थानों में ब्रह्मवेत्ता पुरुष का अन्तिम वर्णन 
( आनन्द शब्द को चाहर निकालकर ) इतना ही किया जाता है, “ब्रह्म भवति य 
एवं वेद ! (वृ, ४. ४. २० )। अथवा ब्रह्म वेद ब्रह्व भबति ? (मु, 9, २. ९)- 
जिसने ब्रह्म को जान लिया, वह बअ्ह्न ही हो गया। उपनिषे (बृ, २. ४. १२: 
छा. ६, १३ ) में इस स्थिति के लिये यह दृशन्त ठिया गया है, कि नमक की डली 
जछ पानी में घुल जाती है, तब ज्ञिस प्रकार यह भेद नही रहता कि इतना भाग खोरे 
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पानी का है और इतना भाग मामूली पानी का है - उसी प्रकार अद्मान्मैस्य का शान 
हो जाने पर सच त्रह्ममय हो जाता है। किन्तु उन श्री तुकाराम महाराज ने (कि 
जिनकी कहे नित्य वेदन्त वाणी ? ) इस खारे पानी के दृशन्त के चले गुड का यह 
मौठा दृष्टान्त ठे कर अपने अनुभव का वर्णन किया है - 


६ ०. न्प्फे ७ 
शग का ड़ है भगवान, बाहर भीतर एक समान | 
#9२, ५्ड 4०५ ० ० । 
किसका ध्यान करू सविवेक ! जरू-तरग से हैं हम एक ॥ 


इसीडिये कहा जाता है, कि परबह्म इल्छियो को अगोचर और मन को भी अगम्य 
हाने पर भी स्वानुभवगम्य है, अर्थात्‌ अपन अपने अनुमव से जाना जाता है। परजहा 
की जिस अनेयता का वर्णन किया जाता है, वह ' जाता और नेय *-वाली ट्ैती ग्थिति 
की है- और 'अद्वैत-साक्षात्कार*-वाली स्थिति नही । नब तक यह बुद्धि बनी है, कि में 
अलग हूँ और इुनिया अलग है, तब तक कुछ भी क्यो न किया नाय, ब्रह्मात्मेक्य 
का पूरा जान होना सम्भव नहीं। किस्तु नदी यदि समुद्र को निगल नहीं सकती - 
उसकी जपने में लीन नहीं कर सकती - ते जिस प्रकार समुद्र में गिर कर नही तद्र्प 
हो जाती है, उसी प्रकार परत्रह्म में निमम्न होने से मनुष्य का उसका अनुभव हो 
जाया करता है; और उसकी परत्रह्म स्थिति हा जाती है, कि ' सर्वभृतस्थमात्मान 
सर्वेभूतानि चात्मनि ! (गी. ६. २९ ) - सच प्राणी भुझ्तम हैं; और म सत्र में हैं। 
केन. उपनिपद्‌ मे बडी खुबी के साथ परब्रहा क्‌ स्वरूप का विरोधाभासात्मक वर्णन इस 
अथ को व्यक्त करने के लिये किया गया है, कि प्र्ण परब्रह्य का जान केवल अपने 
अनुभव पर ही निर्भर है। वह वर्णन इस प्रकार है ' अविनात विजानता विजानम- 
विजानताम्‌” (केन. २, ३ )-जो कहते है, कि हमे परत्रह्म का जान ही गया 
उन्हें उसका जान नही हआ है, और जिन्हे जान ही नहीं पडता कि हमने उसको 
जान लिया; उन्हें ही वह ज्ञान हुआ है। क्योकि, जब कोश कहता है, कि मैने परसे- 
श्र का जान लिया, तत्र उसके मन में वह द्वेतबुद्धि उत्पन्न हो जाती है, कि में 
( जाता ) जद हूँ: और मैने जान लिया, वह ( जेय ) हा अलग हैं। अतण्व उसवा 
ब्रह्मात्मेक््य्पी अग्रेती अनुभव उस समय उतना ही कच्चा और भप्रर्ण होता है। 
फलतः उसी के मुँह से ऐसी भाषा का निकलना ही सम्भव नहीं रहता, कि ' मैने उसे 
( क्षर्थात्‌ अपने से मिन्न और कुछ ) जान लिया। ' अतण्व इस स्थिति मं, भभात 
जब कोई कोर जानी पुरुष यह बतलाने में असमर्थ होता है, कि मैं हह्म को जान 
गया; तब कहना पडता है. दि उसे अह्य का जान हो गया। दस प्रगर शैत छा बिल- 
ऋुछ लोप हो वर परव्रह में ज्ञाता का सर्वथा रंग जाना, लय पा लेना, बिलकुल पुल 
जाना, अथवा एकजी हो जाना सामान्य रूप म दीख़ ते दुष्टर पडता है परन्तु 
हमार आास्तकरों ने अनुभव से निश्रय किया है. कि एकाएक दुर्घट प्रतीत हानिवार्ी 
(निर्बाण' म्थिति, अभ्यास और वैराग्य से अन्त मे माय हो साध्य ही सब्नी है। 


२३४ गीतारहस्य अथवा कमयोगशार्र 


'मैंःपनतारूपी द्वैतआव इस स्थिति में ड्रव जाता है, नष्ट हो जाता है। अतणव कुछ 
लोग शंका किया करते है, कि यह तो फिर आत्मनाञ का ही एक तरीका है। किन्तु 
ज्योही समझ में आया, कि यद्यपि इस स्थिति का अनुभव करते समय इसका वर्णन 
करते नहीं बनता है, परन्तु पीछे उसका स्मरण हो सकता है, त्योही उक्त शका निमले 
हो जाती है। #+ इसकी अपेक्षा और भी अधिक प्रबल प्रमाण साधुसन्तोी का अनुमव 
है। बहुत प्राचीन सिद्ध पुरुषो के अनुभव की वात पुरानी है। उन्हे जाने दीजिये। 
बिल्कुल अभी के प्रसिद्ध भगवक्लक्त तुकाराम महाराज ने भी इस परमावाधि की 
स्थिति का वर्णन आल्कारिक भाषा में बडी स्वूव्वी से धन्यतापूर्वक इस प्रकार 
किया है, कि ' हमने अपनी मृत्यु अपनी आंखों से देख छी- यह भी एक उत्सव 
हो गया। ” व्यक्त अथवा अव्यक्त सग्रुण ब्रह्म की उपासना से ध्यान के द्वारा धीरे 
धीरे बढ़ता हआ उपासक अन्त में “अहं ब्रह्मास्मि! (बृ, १.४. १० )-मझ ही 
ब्रह्म हूँ - की स्थिति में जा पहुँचता हैं: ओर त्रह्मात्मैक्यस्थिति का उसे साक्षात्कार 
होने लगता है। फिर उसमें इतना मम्म हो जाता हैं, कि इस बात की ओर उसझा 
ध्यान भी नहीं जाता, कि मे किस स्थिति में हूँ; अथवा किसका अनुभव कर रहा हूँ । 
इसमे जाग्रति चनी रहती हैं। अतः इस अवस्था को न तो स्वप्न कह सकते हैं; और 
न सुपुप्ति। यदि जागृत कहे तो इसमे वे सच व्यवहार रुक जाते ह कि जो जाशत 
अवस्था मे सामान्य रीति से हुआ करते है। इसलिये स्वप्न, सुपुत्ति ( नीन्द ) अथवा 
जाग्रति - इन तीनो व्यावहारिक अवम्थाओ से ब्रिल्कुछ भिन्न इसे चवथी अथवा 
ठतुरीय अवस्था गास्रो ने कही है। इस स्थिति को प्राप्त करने के लिये पातज्लल्योग 
की दृष्टि से मुख्य साधन निर्विकल्प समाधियोग लगाना है, कि जिसमे द्वेत का जरा- 
सा भी लवलेग नही रहता। और यही कारण हैं जो गीता (६. २०-२३ ) में कहा 
हैं, कि इस निर्विकल्ष समाधियोग को अभ्यास से प्राप्त कर लेने में मनुष्य को 
उकताना नही चाहिये। यही त्रह्मात्मैक्य स्थिति ज्ञान की पूर्णावस्था है। क्योंकि जब 
सम्पूण जगत्‌ ब्रह्मूूप अर्थात्‌ एक ही हो चुका, तब गीता के ज्ञानक्रियावाले इस 
लक्षण की पूणता हो जाती है, कि ' अविभक्त विभक्तेपु ” अनेकत्व की एकता करनी 
चाहिये - और फिर इसके आगे किसी की भी अधिक ज्ञान हो नहीं सकता। इसी 
अकार नामरूप से परे इस अमृतत्व का जहों मनुष्य को अनुमव हुआ, कि जन्ममरण 





* ध्यान से ओर समाधि से प्राप्त होनेवाली अद्वंत की अथवा अमेद्भाव की यह 
अवस्था प्रा7008-0%706 885 नामक एफ प्रकार की रासायनिक वाद को हेँवन से 
प्राप्त हो जाया करती है। इसी वायु को “ल्लाफिग गैस ? भी कहते है। कि 70 #९॥९१८ 
बाव 0॥8/ 5498 था 2कप्राॉंगा >ग्रौ०0ाए, 07 शेगराक्षा। 8765, 90: 
294-298 परन्तु यह नकली अवस्था हैं| समाधि से जो अवस्था प्राप्त घोती हैं. वह सच्ची- 
असली - है यही इन होनो में महत्त्व का भेद है । फिर भी यहाँ उसका उल्लेख हमने इस- 
लिये किया है, कि इस कृत्रिम अवस्था के अस्तित्व के चिषय मे ऊुछ भी वाद नहीं रह जाता | 


अध्यात्म २३७ 


का चक्र भी आप ही से छूट जाता है। क्योकि जन्ममरण तो नामरूप में ही है; 
अरे यह मनुष्य पहूच जाता है उन नामरूपों से परे (गी, ८. २? )। इसी से 
महात्माओं ने दस स्थिति का नाम ' मरण का मरण? रख छोश ह। और श्नी 
कारण से याशवल्क्य इस स्थिति को अमृतत्व की सीमा था पराकाष्टा रहते है। यही 
जीवनम॒क्तावस्था है। पातज्अलयोगयत्र ओर अन्य स्थानों में भी वर्णन है, कि टस 
अवस्था में आकाभ्रगमन आइि की कुछ अप्र्व अलीकिक सिड्धियाँ य्राप्त है! जाती 
है ( पातज्जलसल ३. १६-५५ ); और इन्ही को पाने के लिये कितने ही मनु'्य 
योगाभ्यास की धुन में लग जाते है। परन्तु योगवासिप्ठप्रणेता कहते है, कि आफाश- 
गमन प्रभ्नति सिद्धियों न तो त्रह्मनिठ्स्थितिका साध्य है ओर न उसका कोर्र भाग 
ही । अतः जीवन्मुक्त पुरुष इन सिद्धियो को पा लेने का उद्योग नहीं करता; और 
बहूधा उसमे ये देखी भी नही जातीं (ठेखो, यो, ५, ८९ ) | टसी कारण दन सिद्धियो 
का उल्लेख न तो योगवासिष्ठ मे ही और न गीता में ही कही ह। वसिष्ठ न राम ने 
स्पष्ट कह विया है, कि ये चमत्कार तो माया के खेल ह* कुछ ब्रह्मविद्या नहीं ६ । 
कटाचित ये सच्चे है । हम यह नहीं कहते, कि ये होगे ही नहीं | जा हो; व्तना ते 
निर्विवाद है, कि यह ब्रह्मविद्या का विषय नहीं है । अतएव (ये सिद्धियाँ मिल तो 
और न मिले तो ) इनकी परवाह न करनी चाहिये। बह्मविद्यात्मान््र का फ्थन है, हि 
इनकी इच्छा अथवा भात्रा भी न करके मनुष्य को वही प्रयत्न करने रहना चाहिये, 
कि जिससे प्राणिमात्र मे " एक आत्मा “-वाली परमावधि की ब्रह्मनिष्ट ग्थिति प्राम हो 
जावे । ब्रह्मनान आत्मा की शुद्ध अवस्था है। वह कुछ जादू, करामत या तिल्म्माती 
लटका नहीं हैं। इस कारण इन सिद्धियों से - इन चमत्कारों से -ब्रम्मनान के गरिय 
का बढ़ना तो दूर, किन्तु उसके गौरव के - उसकी महत्ता क-ये चमत्कार प्रमाण 
भी नहीं हो सकते। पक्षी तो पहले भी उदते थे; पर अब विमानोवाले लेग भी आव्मग्म 
में उडने लगे है। किन्तु सिर्फ दसी गुण के होने से कोइ इनकी गिनती अपवेत्तामो मे 
नहीं करता । और तो क्या; जिन पुरुषों को ये आकाशगमन आदि सिद्वियों त्ाम हा 
जाती है, वे 'माल्ती-माधव” नाटकवाले अघोरध्रण्ट के समान कूर और धातरी भी 
के हीं“ अल आनन्मय स्थिति का अनिर्वाच्य अनुभव और किसी दूसर 
की प्रणेतया बतलाया नहीं जा सकता । क्योंकि जत्र उसे दूसरे को उतडान रुमाग) 
तथ 'मि-त्‌*-वाली दैत की ही भाषा से काम लेना पड़ेगा और हि द्ती भाषा नें 
अप्वैत का समस्त अनुभव व्यक्त करते नहीं बनता । अतएव उपनियतश में श्स परमा- 
वधि की स्थिति के जो वर्णन हैं; उन्हें भी भूरे गेण समसना चाहिये भार उ् 
ये वर्णन गण है, तब सृष्टि की उत्पत्ति एव रचना समसन क् हे ननण स्ाना 
उपनिपदो मे जो निंरे दैती वर्णन पाये जाते हैं, उन्हें थी गोण हो मानना नारे । 
उद्नहरण लीजिये: उपनिषदों में ध्ययष्टि णी उत्पचि के विषय से एस बदन दे. ४ 
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आत्मस्वरूपी, शुद्ध, नित्य, स्वेन्यापी और अविकारी ब्रह्म ही से आग चल कर 
हिरण्यगर्म नामक सगुण पुरुष या आप (पानी ) प्रम्नति सृष्टि के व्यक्त पढार्थ क्रमशः 
निर्मित हुए- अथवा परमेश्वर ने इन नामरूपो की रचना करके फिर जीवरुप से उनमे 
प्रवेश्ध किया (तै. २, ६९ छा. ६. २, ३* बृ, *. ४. ७ ), ऐसे सन्न द्वेतपूर्ण वणन 
अद्वैतवष्टि से यथार्थ नही हो सकते | क्यीकि ज्ञानगम्य, निगशुण परमेश्वर ही जन 
पवारो ओर भरा हआ है, तब तात्तविक दृष्टि से यह कहना ही निमूल ही जाता है, 
कि एक ने दसरे को पैदश किया । परन्तु साधारण मनुष्यो को सृष्टि की रचना 
समझा देने के लिये व्यावहारिक अर्थात्‌ द्वैत की भाषा ही तो एक साधन है। 
इस कारण व्यक्तसष्टि की अथात्‌ नामरूप की उत्पत्ति के वणन उपनिपटों में उसी 
टेंग के मिलते है, जैसा कि ऊपर एक उदाहरण ठिया गया है। तो भी उसमे 
अद्वैत का तत्व बना ही हैः और अनेक स्थानों म कह ठिया है, कि इस प्रकार 
द्वेती व्यावहारिक भाषा वर्तने पर मी मल में अद्वेत ही है। ठेखिये, अब निश्चय 
हो चुका है, कि सूर्य घूमता नहीं हैं, स्थिर है, फिर बोल्चाछ में जिस प्रकार यही 
हा जाता है, कि सर्य निकल आया अथवा ड्रव गया । उसी प्रकार यद्रपि एक ही 
आत्मस्वरूपी पत्रह्म चारों और अखण्ड भरा हुआ है; और वह अविकार्य हैं; 
तथापि उपनिपदे मे भी ऐसी ही भाषा के प्रयोग मिलते हैं, कि ' परत्रह्म से व्यक्त 
जगत्‌ की उन्पात्ति होती हैं।? इसी प्रकार गीता मे भी यत्रपि यह कहा गया है, कि 
* मेरा सच्चा स्वरूप अव्यक्त ओर अज है? (गी. ७. २५): तथापि भगवान्‌ ने 
कहा है. कि ' मे सारे जगत्‌ को उत्पन्न करता हूँ? (४.६ )। परन्तु इन वनों 
के मर्म को बिना समझे-बूझे कुछ पाण्डित छेग इनको शब्दशः सच्चा मान लेते हैं: 
ओर फिर इन्हे ही मुख्य समझ कर यह सिद्धान्त किया करते है, कि ढत अथवा 
विशिष्टद्रेत मत का उपानिषदे मे प्रतिपाइन हैं। वे कहते हैं" कि यदि यह मान 
लिया जाय, कि एक ही निर्गुण ब्राह्म सत्र व्याप्त हो रहा हैः तो “फिर इसकी 
उपपत्ति नहीं ल्गती, कि इस अधिकारी ब्रह्म से विकाररहित नागवानम सशुण 
पद्म कैसे निर्मित हो गये। क्योंकि नामस्पात्मक सृष्टि को यदि माया? कहे, 
तो निगुण ब्रह्म से समुणमाया का उत्पन्न होना ही तकंदृष्था शकय नहीं है। 
इसस अद्वतवाद लेगड़ा हो जाता है। दससे तो कहीं अच्छा यह होगा नही, कि 
साख्यशात्र के मतानुसार प्रति कू सदृश् नामरूपात्मक व्यक्तसष्टि के किसी 
रुगुण परन्तु व्यक्त रूप को नित्य मान लिया जावे- और उस व्यक्त रुप के 
अभ्यन्तर म परछझा कोइ दूसरा नित्यतत््व ऐसा ओतप्रोत भरा हुआ रखा जावे 
जैसा कि पच की नली में भाफ रहती है (बृ, ३. ७ )। एवं उन दोनों मे बैसी 
ही एकता मानी जाव, जैंसी कि टाड़िम या अनार के फल भीतरी दोनो के साथ 
रहती ₹। परन्तु हमांर मत मे उपनिपदे के तात्पर्य का ऐसा विचार करना 
योन्य नहीं है। उपनिपदा में कही कही द्वेती और कही कही अद्वैती वर्णन पाये 
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जाते ह। लो इन दोनो की कुछ-न-कुछ एकवाक्यता करना तो ठीक ह* परन्तु 
अद्वितवाद को मुख्य समझने और यह मान लेने से, कि जब निगुंण अह्य सगुण 
होने ढुगता हैं, तव उतने ही समय के लिये मायिक ट्रत की स्थिति प्राप्त ही हो 
जाती है। सब बचनो की जैसी व्यवस्था लगती हैं, वैसी व्यवस्था द्वेत पक्ष थो 
प्रधान मानने से लगती नही हैं। उदाहरण लीजिये; टस * तत चध्वममि * वाक्य के, 
पद का अन्वय ढ्रेती मतानुसार कभी भी ठीक नहीं छगता। तो क्‍या इस अटचन 
को द्वैतमतवालो ने समझ ही नहीं पाया ? नहीं, समझा जरूर हैं। तमी तो वे ध्म 
महावाक्य का जैसा-तैसा अर्थ लगा कर अपने मन को समझा लेते है। “तत्त्मासि” 
को द्वैतवाले इस प्रकार उल्झाते हैं - तत्वम ८ तस्य त्वम्‌- अर्थात्‌ उसका नू है, कि 
जो कोई तुमसे भिन्न हैं; त्‌ वही नहीं ह। परन्तु जितको सम्कृत का थोदान्सा भी 
जान है: ओर जिसकी बुद्धि आग्रह में वेंध नहीं गद है वह तुरन्त ताड लेगा, कि यह 
खीचातानी का अर्थ ठीक नहीं है। कैंबल्य उपनिपद ( ?, १६ ) में तो 'स त्वमेव 
त्वमेव तत्‌ ? इस प्रकार 'तत? और 'त्वम! को उलट-पाल्य कर उक्त महावाक्य के 
अंद्रैतपधान होने का ही सिद्धान्त दर्णाया है। अब और क्या बतत्मवे ? समम्न 
उपनिपदो का बहुतसा भांग निकाल डाले बिना अथवा जान-बूझ कर उस पर दलन 
किये त्रिना, उपनिपच्छाख में अद्वैत को छोड और कोट दूसरा रहस्य वतला देना 
सम्भव ही नहीं है। परन्तु ये बाद तो ऐसे है, कि जिनका कोट ओर-छोर ही नहीं" 
तो फिर यहाँ हम इनकी विशेष चर्चा क्‍यों करे? जिन्हे अद्त के अतिरिक्त अन्य 
मत रुचते हो, वे खुशी से उन्हे स्वीकार कर छे। उन्हें रोकता कीन ह। जिन उद्गर 
महात्माओं ने उपनिपदे में अपना यह स्पष्ट विश्वास चतलाया है, ' नह नानास्ति 
किश्नन ! (वृ, ४. ४. १९; कठ, ४. ११ ) - दस यष्टि में किसी भी प्रकार वी अने- 
क॒ता नहीं है, जो जो कुछ है, वह मूल में सब 'एकमेवाद्रितीयम' ( छा. ६. २. २. ) 
है; और जिन्होंने आगे यह वर्णन किया है, कि ' मृत्योंः स मृत्युमाप्नोति य इह 
नानेच पच्यति ? - जिसे दस जगत्‌ में नानात्व ठीस पढ़ता है, वह जन्ममरण के 
चक्कर में फँसता है - हम नहीं समझते, कि उन महात्माओो का भागय अब्नत णे 
छोड और भी किसी प्रकार हो सकेंगा। परन्ठु अनेक बेटिक शालाओं के अनेऊ 
उपनिपद होने के कारण जैसे इस शका को थोडी-सी गुजाटश मिल जाती हर, दि 
कुछ उपनिपदो का तात्परय क्या एक ही है ? वैसा हाल गीता रा नहीं €। कप गीना 
एक ही ग्रन्थ है, तत्र प्रकट ही है, कि उसमे एक ही प्रकार के वेद्न्त वा प्रति 
होना चाहिये। और जो विचारने लग, कि वह बोन-सा बेद्ान्त है! तो चह सदत 
प्रधान सिद्धान्त करना पड़ता है, कि सब क्षत्तों का नाश हो जाने पर भी हे पर 
ही स्थिर रहता है' (गी. ८, २० ), वही यथार्थ में सं है! शव देह झार वि 
में मिल कर सर्वन्न वही व्याप्त ही रहा छठ ( मी, १३. ३१ ) । आऔआर ता दता ६ 
आत्मोपम्यवुद्धि का जो नीतितत्व गीता म ब्तलाया गया ६, उसबी परी परी 
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उपपत्ति भी अप्लैत को छोड़ और दूसरे प्रकार की वेटन्तरृष्टि से नहीं छागती है। 
इससे कोई हमारा यह आशय न समझ छे, कि श्रीशंकराचार्य के समय में अथवा 
उनके पश्चात्त अद्वैतमत को पोपण करनेवाली जितनी युक्तियों निकली है; अथवा 
प्रमाण निकले है, वे सभी यज्चयावत्‌ गीता में प्रतिपाडित हैं। यह तो हम भी मानते 
है, कि द्वैत, अद्वैव और विशिष्टद्वैत प्रद्नति सम्प्रदायों की उत्पत्ति होने से पहले ही 
गीता बन चुकी है; और इसी कारण से गीता में किसी भी विशेष सम्पय की 
युक्तियों का समावेश होना सम्भव नही है। किन्तु इस सम्मति से यह कहने में कोई 
भी बाधा नही आती, कि गीता का वेदन्त मामूली तौर पर शाड्डरसम्प्रदाय के शाना- 
नुसार अद्वैत्ती है -द्वैती नहीं। इस प्रकार गीता और शाड्लरसम्प्रठाय में तत्त्वज्ञान की 
दृष्टि से सामान्य मेल है सही; पर हमारा मत है, कि आचारदष्टि से गीता कर्मसंन्यास 
की अपेक्षा कमंयोग को अधिक महत्त्य देती है। इस कारण गीताधर्म शाड्डरसम्प्रदाय 
से भिन्न हो गया है। इसका विचार आगे किया जावेगा। प्रस्तुत विपय तत्त्वशान- 
सम्बन्धी है। इसलिये यहाँ इतना ही कहना है, कि गीता और शाहझ्डरसम्प्रगाय में - 
दोनो में - यह तत््वज्ञान एक ही प्रकार का है, अर्थात अद्वैती है। अन्य साम्प्रदायिक 
भाष्यों की अपेक्षा गीता के शाड्डरमाण्य को जो अधिक महत्व हो गया है उसका 
कारण भी यही है। 

जानहप्टि से सारे नामरूपो का एक ओर निकाल देने पर एक ही अधिकारी 
आर निर्गुण तत्त्व स्थिर रह जाता हैं। अतएब पूर्ण और सूक्ष्म विचार करने पर 
अद्वैत सिद्धान्त को ही स्वीकार करना पड़ता है। जब इतना सिद्ध हो चुका तब अद्वित 
चैदान्त की दृष्टि से यह विवेचन करना आवश्यक है, कि इस एक निर्गुण अव्यक्त 
द्रव्य से नाना कार की व्यक्त सगुण सृष्टि क्योकर उपजी ? पहले बतल् आये हैं, कि 
साख्यो ने तो निर्गुण पुरुष के साथ छी बिगुणात्मक अर्थात्‌ सशुण प्रकृति को अनादि 
आर स्वतन्त्र मान कर, इस प्रश्न को हू कर लिया है। किन्तु यदि इस प्रकार सगुण 
अकृति को स्वतन्त्र मान छे, तो जगत्‌ के मूलतत्त्व दो हुए. जाते है। और ऐसा करने 
से उस अद्वैत मत मे बाधा आती है, कि जिसका ऊपर अनेक कारणों के द्वारा पूर्णतया 
निश्चय कर लिया गया हैं! यदि सगुण प्रकृति को स्वतन्त्र नहीं मानते हैं, तो यह 
चतछाते नहीं बनता, कि एक मूल निर्शुण द्रव्य से नानाविध सगुण सृष्टि कैसे उत्पन्न 
हो गई। क्योकि सत्कार्यवाद का सिद्धान्त यह है, कि निर्मुण से सगुण - जो कुछ भी 
नहीं है, उससे और कुछ -का उपजना शक्य नहीं हैः: और यह सिद्धान्त अद्वैत- 
वादियों को भी मान्य हो चुका है। इसलिये दोनों ही ओर अडचन है। फिर यह 
उलझन सुल्झे केसे ! त्रिना अद्वैत को छोडे ही निर्गुण से सगुण की उत्पत्ति होने का 
मार्ग बतल्यना है और सत्कायंवाद की दृष्टि से वह तो रुका हुआ-सा ही हैं। सच्चा 
पेच है - ऐसीवैसी उलझन नहीं है। और तो क्या? कुछ लोगो की समझ मे अद्दैत 
रिद्धान्त के मानने में यही ऐसी अड़चन है, जो सब मुख्य, पेचीदा और कठिण है। 
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इसी अड्चन से छडक कर वे द्वत की अंगीकार कर लिया परते है। क्न्ति अंबती 
पण्डिताों ने अपनी बुद्धि के द्वारा इस विकट अड्चन के फन्‍्दे से छूटनेके लिये भी 
एक युक्तिसद्गभत बेजोड मार्य हँढ लिया है। वे कहते है, कि सत्कार्यवाद अथवा 
गुणपरिणामवाद के सिद्धान्त का उपयोग तत्र होता है. जत्र कार्य ओर कारण, दोनों 
“एक ही अेणी के अथवा एक ही वर्ग के होते हैं; भौर ८स कारण अद्वती चेदान्ती 
भी इसे स्वीकार कर लेंगे, कि सत्य ओर निगुंण ब्रह्म से सत्य ओर सग्रुण माया का 
उत्पन्न होना शक्‍्य नहीं है। परन्तु यह स्वीकृति उस समय की है। जब कि दोनो 
पदार्थ सत्य हो, जहाँ एक पदार्थ सत्य हैं पर दूसरा उसका सिर्फ दृष्य है, वहों 
सत्कार्यवाद का उपयोग नहीं होता । साख्यमतवाले ' पुम्ष के समान ही मक्ृति को 
स्वतन्त्र और सत्य पदार्थ मानते है। यही कारण हैं, जो वे नि्गुंण पुरुष से सगुण 
प्रकृति की उत्पत्ति का विवेचन सत्वार्थवाद क अनुसार कर नहीं सकते | किन्तु अंदंत 
वेदन्त का सिद्धान्त यह है, कि माया अनादि बनी रहें" फिर भी वह सत्य ओर 
स्वतन्त्र नही हैं। वह तो गीता के कथनानुसार मोह, 'अजान! अथवा ' इन्द्रियो छो 
ठिखाई ठेनेवाला दृश्य ? है। इसलिये सत्कायंवाद से जो आल्षेप निष्पनत हुआ था, 
उसका उपयोग अद्वैत सिद्धान्त के लिये किया ही नहीं जा सकता। बाप से लड़का 
पैटा हो, तो कहेंगे, कि बह इसके गुणपरिणाम से हुआ है। परन्तु पिता एक व्यक्ति 
है; और जब कभी वह बच्चे का, कमी जवान का और कभी चुदंढे का स्वॉग अनाथ 
हुए, दीख पडता है, तब हम सदैव ठेखा करत है, कि इस ब्यक्ति मे और इसके अनेझ 
स्वॉगो में गुणपरिणामरूपी कार्यकारणभाव नहीं रहता। ऐसे ही जम मिश्रित हा 
जाता हैं, कि सर्य एक ही है; तत्र पानी में ऑसो को टिसारई देनेवाले उसके प्रतिध्रिग्8 
की हम भ्रम कह देते है, और उसे गरुणपरिणाम से उपजा हुआ दूसरा सर्च नहीं 
मानते । इसी प्रकार दरत्रीन से किसी ग्रह के यथार्थ स्व॒ल्प का निश्रय हो जान पर 
ज्योतिःशात्र स्पष्ट कह देता है, कि उस अह का जो स्वरूप निरी ओपो से दीस 
पडता है, वह दृष्टि की कमजोरी आर उसके अत्यन्त दूरी पर रहने के कारण निरा 
दृश्य उत्पन्न हो गया है। श्ससे प्रकद्त हो गया कि काट भी शत नेत्र भादरि एश्ियो 
को प्रत्यक्ष गोचर हो जाने से ही स्वतन्त्र आर सत्य बम्तु मारी नहीं जा संब्ती। 
फिर इसी न्याय का अध्यात्मशासत्र में उपयोग करके यद्रि यह फटे तो क्या हानि ९, 
कि जानचश्षुरुप दूरचीन से जिसका निश्चय कर लिया गया हैं; हट निर्मृग परक्रत 
सत्य है। आर जानहीन चर्मचक्षुओं को जा नामरप गोचर होता ह. वर इस परत 
ना कार्य नहीं है - बह तो एन्द्रियो वी हुवल्ता से उपज्ञा हथा निरा *ड अम सात 
मौहात्मक धृच्य है। यहाँ पर यह आल्षेप ही नहीं फण्ता, हि नि हे हड। 
उत्पन्न नही हो सकता। क्योंकि दोनों वल्तुँ एक ही शेणी दी बरी है) रनेंम 
एक तो सत्य है; और दूसरी है सिर्फ दृश्य। एवं अनुमम चर है किस ते 
ही बसु रहने पर भी दखनेवाले पुरुष के दृश्टिभेट से, अशन से भभता नर्रपन्टी 
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से उस एक ही वलु के ध्य्य चलते रहते हैं। उदाहरणार्थ, कानों को सुनाई 
उेनेवाले शब्द और ओंखो से दिखाई इनेवाले रज्ध -इन्हीं जे गृणों को लीजिय। 
इनमे से कानो को जो शब्द या आवाज सुनाई ठेती है, उनकी यक्ष्मता से जॉच 
करके आधिमौतिक्शाह्लियों ने पूणतया सिद्ध कर दिया हैं, कि 'शब्द या तो वादु 
की लहर है या गति। और अब सथ्म शोध करने से निश्चय ही गया हैं, फि 
आंखों से खीख पड़नेवाले छाल, हरे, पीले, भाद्रि रह्ग भी मूल में एक ही 
सूर्यप्रकाश के विकार है, और सूर्यप्रकाश स्वयं एक प्रकार की गति ही हैं। जब फि 
धतिः मूल में एक ही है, पर कान उसे शब्द और आँखे उसे रद्ज चनलती है, तन 
यदि इसी न्याय का उपयोग कुछ अधिक व्यापक रीति से सारी इन्द्रियो के लिये 
किया जावें, तो सभी नामस्पो की उत्पत्ति के सम्बन्ध में सत्कायवाद की सहायता के 
बिना ठीक उपपत्ति इस प्रकार रूगाई जा सकती हे, कि किसी मी एक अविकार्य वल्तु 
पर मनुण्य की भिन्न भिन्न इन्द्रियों अपनी अपनी ओर से शब्दरूप आदि अनेक नाम- 
ल्पात्मक गुणो का अध्यारोप' करके नाना प्रकार के धृच्य उपजाया करती है। परन्तु 
कोई आवश्यकता नहीं है, कि मूल वी एक ही वस्तु में ये दृच्च, ये गुण अथवा ये 
नामरूप होवे ही। और इसी अर्थ को सिद्ध करने के लिये रस्सी में सप का, अथवा 
सीप में चोंदी का भ्रम होना, या आंख में डेंगली डालने से एक के दो पढाथ दी 
पड़ना आइि अनेक रहक्नो के चप्मे लगाने पर एक पठाथ का रज्भ-विर्जा ठीख पड़ना 
आदि अनेक दृश्शन्त वेदान्तशात्र मे व्ये जाते है। मनुष्य की इन्द्रियोँ उससे कमी 
छूट नहीं जाती है। इस कारण जगत्‌ के नामरूप अथवा गुण उससे नयनपथ मे 
गोचर तो अवच्य होगे- परन्तु यह नही कहा जा सकता. कि इन्द्रियवान्‌ मनुष्य की 
दृष्टि से जगत्‌ का जो सापेक्ष स्वरूप ठीख पडता है, वही इस जगत्‌ के मूल का अर्थात्‌ 
निरपेक्ष ओर निनन्‍्य स्वरूप हैं। मनुप्य की वर्तमान इन्द्रियों की अपेक्षा यदि उसे 
न्यून्याधिक इन्द्रियों प्रात हो जावे, तो यह सृष्टि उसे जैसी आजकाल दीख पड़ती हे, 
वेसी ही न गीखती रहेगी। ओर यदि यह ठीक है, तो जब कोई पूछे, कि ठ्रष्टा की - 
डेखनेवाले मनुष्य की - इन्द्रियों की अपेक्षा न करके बतलाभो, कि सृष्टि के मूल में जो 
तत्व है, उसका नित्य और सत्य स्वरूप क्‍या है? तब्र यही उत्तर देना पडता हैं, कि 
वह मृल्तत््व हैं तो निर्गुण- परन्तु मनुष्य को सगुण ठिखलाई ढेता हैं - यह मनुष्य 
की इन्ठ्रियो का धर्म हें" न कि मृल्वलतु का गुण। आधिमौतिकशास्र मे उन्ही बातो 
वी जॉच होती है, कि जो इन्द्रियो को गोचर हुआ करती हैं- और यही कारण, है, 
कि वहाँ इस देंग के प्रश्न होते ही नहीं। परन्तु मनुष्य और उसकी इन्ड्रियों के न४- 
प्राय हो जाने से यह नहीं कह सकते, कि इश्वर भी सफाया हो जाता हैं: अथवा 
मन॒प्य को वह अमुक प्रकार का ठीख पडता हैं। इसलिये उसका निकालावाधित नित्य 
ओर निरपेक्ष स्वरूप भी वही होना चाहिये। अतण्व जिस अध्यात्मझास्र मे यह 
विचार करना होता है, कि जगत्‌ के मूल में वर्तमान सत्य का मूल्स्वरूप क्‍या हैं। 
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उसमे मानवी इन्द्रियो की सापेक्षदष्टि छोड ठेनो पडती है; और जितना हो सके, 
उतना चुद्धि से ही अन्तिम विचार करना पडता है। ऐसा करने से इन्द्रियो को गोचर 
होनेवाले सभी गुण आप ही आप छूट जाते है। और यह सिद्ध हो जाता है, कि 
ब्रह्म का नित्य स्वरूप इन्द्रियातीत अथात्‌ निर्मुण एवं सब में श्रेष्ठ हैे। परन्तु अब प्रश्न 
होता है, कि जो निर्गुण है, उसका बणन करेगा ही कौन ? और किस प्रकार करेगा ? 
इसीलिये अद्वैत वेदन्त में यह सिद्धान्त किया थया है, कि पखरह्म का अन्तिम अथात्‌ 
निरपेक्ष और नित्य स्वरूप निगुंण तो ही, पर अनिर्वाच्य भी है" और इसी निमुण 
स्वरूप में मनुप्य को अपनी इख्द्रियों के योग सगुण दृश्य की झलक दील पडती है। 
अब यहों ग्रश्न होता है, कि निर्गुण को सगुण करने की यह शक्ति इन्द्रियो ने पा कहां 
से ली ? इस पर अद्वेतवेदान्तशास्त्र का यह उत्तर हैं कि मानवी ज्ञान की गति यही तक 
है। इसके आगे उसकी गुजर नहीं। इसलिये यह इन्द्रियों का अज्ञान हैं और निगुंण 
परबहा में सगुण जगत्‌ का दृश्य देखना यह उसी अज्ञान का परिणाम है। अथवा 
यहाँ इतना ही निश्चित अनुमान करके निश्चित हो जाना पडता है, कि इन्द्रियों भी 
परमेश्वर की सृष्टि फी ही है। इस कारण यह सगुण सृष्टि ( प्रकृति ) निगण परमेश्वर 
की ही एक ' टैवी माया ? है (गी. ७. १४)। पाठकों की समझ में अब गीता के इस 
वर्णन का तत्त्व आ जावेगा, कि केवल इन्द्रियों से देखनेवाले अप्रचुद्ध झोगो को 
परमेश्वर व्यक्त और सगण दीख पडे सही; पर उसका सच्चा और श्रेष्ठ खरूप निगुंण 
है। उतको शानदृष्टि से ठेखने मे ही शान की परमावधि है (गी. ७. १४. २४. २५ ) | 
इस प्रकार निर्णय तो कर ठिया, कि परमेश्वर घूल में निगुण है, और मनुष्य की 
इन्द्रियों को उसी में सगण सष्टि का विविध दृश्य दीख पडता है। फिर मी इस बात 
का थोडा-सा खुलासा कर देना आवश्यक है, कि उक्त सिद्धान्त में निगुंण शब्द का अथथ 
क्या समझा जावे । यह सच है, कि हवा की लहरों पर शब्दरूप आदि गुणो का 
अथवा सीप पर चॉदी का जब हमारी इन्द्रियाँ अन्यारोप करती है, तब हवा की 
लहरो मे शब्द-रूप आहि के अथवा सीप में चांदी के गुण नहीं होते। परन्तु यद्यपि 
उनमे अव्यारोपित गुण न हो; तथाप यह नहीं कहा जा सकता कि उनसे भिन्न गुण, 
मूल पढाथों में होगे ही नहीं। क्योकि हम अत्यक्ष देखते हैं, कि यद्यपि सीप में चोंदी 
के गुण नही है। तो भी चॉंदी के गुणो के अतिरिक्त और दूसरे गुण उसमे रहते ही 
है। इसी से अब यहा एक और शका होती है - यदि कहे, कि इन्द्रियों ने अपने 
अशान से मुल्त्रह् पर जिन गुणों का अध्यारोप किया था, वे गुण ब्रह्म मे नहीं है; 
तो क्या और दूसरे गुण परत्रह्म में न होगे? यदि मान लो, कि है, तो फिर वह निशुण 
कहों रहा ? किन्तु कुछ और अधिक सूक्ष्म विचार करने से जात होगा, कि यदि मूल- 
ब्रह्म में इन्द्रियो के द्वारा अध्यारोपित किये गये गरुणो के अतिरिक्त और दूसरे गण हो 
मी; तो हम उन्हे माल्म ही कसे कर सकेगे ? क्योकि गुणों को मनुप्य अपनी इच्दियो 
से ही तो जानता है; और जो गुण इन्द्रियो को अगोचर हैं, वे जाने नही जाते । 
गी. र. १६ 
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साराश, इन्छियों के द्वारा अध्यारोपित गुणों के अतिरिक्त परत्नह्म में यटि और कुछ 
दूसरे गुण हो, तो उनकी जान लेना हमारे सामर्थ्य के बाहर है; और जिन गुणो को 
जान लेना हमारे काबू में नहीं, उनकी परत्ह्म में मानना भी न्यायशास्त्र की दृष्टि से 
योग्य नहीं है। अतएव गुण शब्द का “ मनुष्य को ज्ञात होनेवाले गुण ” अथ करके 
बेढन्ती लोग सिद्धान्त किया करते है, कि ब्रह्म 'निर्गुण' है। न तो अद्वदैत वेदान्त ही 
यह कहता है; और न कोई दूसरा भी कह सकेगा, कि मूल परब्रह्मस्वरूप में ऐसा 
गुण या ऐसी शक्ति मरी होगी, कि जो मनुष्य के लिये अतक्ये है। किवहुना, यह 
तो पहले ही बतला दिया है, कि वेदान्ती लोग भी इन्द्रियो के उक्त अज्ञान अथवा 
माया को उसी मूल परत्रह्म की एक अतर्क्ये शक्ति कहा करते हैं। 

बिगुणात्मक माया अथवा प्रकृति कोई दूसरी स्वतन्त्र वस्तु नहीं है, किन्तु एक 
ही निग्गुण ब्रह्म पर मनुष्य की इन्द्रियों अगान से सगुण दृश्यों का अध्यारोप किया 
करती हैं। इसी मत को 'विवतंवाद” कहते है। अद्दैत वेदन्त के अनुसार यह उपपत्ति 
इस बात की हुईं, कि जब निर्ुण ब्रह्म एक ही मृल्तत्त्व है, तब नाना प्रकार का सगुण 
जगत्‌ पहले दिखाई कैसे ढेने छगा? कणादप्रणीत न्यायशास्र मे असख्य परमाणु 
जगत्‌ के मुल्कारण माने गये है; और नैयायिक इन परमाणुओं को सत्य मानते है। 
इसलिये उन्होंने निश्चय किया है, कि जहों इन असख्य परमाणुओं का सयोग होने 
रूगा, वहों सृष्टि के अनेक पदाथ बनने छगते है। परमाणुओ के संयोग का आरम्म 
होने पर इस मत से सृष्टि का निर्माण होता है। इसलिये इसकी “आरम्भवाद” कहते 
हैं। परन्तु नेयायिको के असख्य परमाणुओ के मत को साख्यमार्गवाले नही मानते । 
वे कहते हैं, कि जडसष्टि का मूलकारण “ एक, सत्य लिगुणात्मक प्रकृति ? ही है। एवं 
इस बिगुणात्मक प्रकृति के गुणों के विकास से अथवा परिणाम से व्यक्त सृष्टि बनती 
हैं। इस मत की 'शुणपरिणामवाद' कहते है। क्योकि इसमे यह प्रतिपादन किया जाता 
है, कि एक मूल सगुण प्रकृति के गुणविकास से ही सारी व्यक्त सृष्टि पैदा हुईं है। किन्तु 
इन दोनों वादों को अद्भैती वेदान्ती स्वीकार नहीं करते। परमाणु असख्य है; इसलिये 
अद्वत मत के अनुसार वे जगत्‌ का मूल हो नही सकते; और रह गई प्रकृति। सो 
यद्यपि वह एक हो, तो भी उसके पुरुप से मिन्न और स्वतन्ल होने के कारण अद्देत 
सिद्धान्त से यह द्वेत भी विरुद्ध है। परन्तु इस प्रकार इन दोनो वादो को त्याग देने से 
और कोई न कोई उपपत्ति इस बात की देनी होगी, कि एक निर्गुण से सगुण ब्रह्म से सगुण 
सृष्टि केसे उपजी है। क्योकि, सत्कार्यवाद के अनुसार निर्गण से सगुण हो नहीं सकता। 
इस पर वेदान्ती कहते है, कि सत्कार्यवाद के इस सिद्धाज््त का उपयोग वहीं होता है। 
जहाँ काय और कारण दोनो बस्तुएँ सत्य हो, परन्तु जहाँ मूलवस्तु एक ही है, और 
जहाँ उसके मिन्न भिन्न दृश्य ही पलटते हैं, वहों इस न्याय का उपयोग नही होता। 
क्योंकि हम सदेव देखते है, कि एक ही वस्तु के मिन्न मिन्न दृश्यों का दीख पड़ना 
उस वस्तु का धर्म नही; किन्तु द्रश -देखनेवाले पुरुष - के दृष्टिभेद के कारण ये भिन्न 
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मिन्न धच्य उत्पन्न हो सकते है ।४ इस न्याय का उपयोग निर्गण हा खोर सगण 
गत्‌ के लिये करने पर कहे, कि ब्रह्म तो निर्ंण है: पर मनृष्य के टम्ह्रियधर्म के 
कारण उसी में सगुणत्व की झलक उत्पन्न हो जाती ह। यह विवनंगद है। विवर्तवाद 
मे यह मानते है, कि एक ही मृल सत्य द्रव्य पर अनेक असत्य अथान सदा छल्ते 
रहनवाले दृच्यो का अव्यारोप होता है; और गुणपरिणामवाद्र में पहले से ही दो 
सत्य द्रव्य मान लिये जाते है, जिनमे से एक एक में श्ण| का विकास हो कर जगत 
फी नाना गुणयुक्त अन्यान्य वस्तुएँ उपजती रहती हैं। रस्सी में सर्प करा भास होना 
विवत है; ओर दृध से ढही बन जाना गशुणपरिणाम है। दसी कारण 'ेटान्तसार' 
नामक ग्रन्थ की एक प्रति में इन दोनो वादे के छक्षण इस प्रकार बतलाये गये है :- 


यस्‍्तातक््विकोपन्‍्यथाभावः परिणाम उदीरितः | 
अतात्विकोडन्यथाभावों बिचतेः स उदीरितः ॥ 


४ फिसी मूलवस्तु से जब तात््विक अथांत सचमुच ही दूसरे प्रकार वी वस्तु बनती है, 
तत्र उसको (गुण) परिणाम कहते हूँ। ओर जब ऐसा न हो कर म्रल्वस्तु ही 
कुछ-की-कुछ ( अतात्त्िक ) भासने लगती है, तब उसे बिवते कहते ९ ' (बे, सा. 
२१ )। आरम्भवाद नैयायिका का हे, गुणपरिणामवाद साख्यो का है, ओर विवरते- 
5 अद्वेती वेद्रान्तियों का है। अद्विती वेग्न्ती परमाणु या प्रकृति "न गोनो सग्रुण 
वस्तओं को निगुण ब्रह्म से मित्र ओर स्वतन्त्र नही मानत, परन्तु फिर यह आल्लेप 
होता है, कि सत्कार्यवाद के अदुसार निर्गुण से सगुण की उत्पत्ति होना भसम्भव है । 
इस दर करने के लिये ही विवर्तवाद निकला है। परन्तु “सी से कुछ त्योग जे यह 
समझ बैठे है, कि वेडन्ती लोग गुणपरिणामवाद्र को कभी कमी स्वीकार नहीं करत हैं 
खथवबा आगे कमी न करेंगे, वह उनकी भूल है। अद्रतमत पर सामग््यमतवाले का 
अथवा अन्यान्य देतमतवातल्ये का भी जो यह मुख्य आशक्षेप रहता ह₹. कि निगंण ब्रष्म 
से सगुण प्रकृति का अर्थात्‌ माया का उद्गम हो नहीं सम्ता* सो बह झाक्षेप छल 
अपरिहार्य नहीं ह। विवतंवाद का मुख्य उद्देश इतना हीं दिउला देना €, जि एए 
निर्गुण ब्रह्म में माया के हच्यो का हमारी शांडिया को त्रीस पटना सम्मद 
ह। वह उद्देश सफल हो जाने पर - अधात्‌ जहाँ विवतवाद्र से यह सिद्ध हुआ 
कि एक निर्गण परब्रह्म में ही निगुणात्मक सगुण प्रद्धति के श्श्य छा ठीस पटना 
दक्‍्य है। वहों- वेद्ान्तमगासत्र को यह स्वीकार करने में कोर कोट +ी हानि नरीं 
कि टस प्रकृति का अगला विस्तार ग्रणपरिणाम से हुआ है। आदत वेद्नन्त 
का मुख्य कथन यही हैं, कि स्वय मृल्पक्रोति एक द्च्य €+-सत्य नी ४ । 


2 क “पा काओकम.. अदा. आन. आन" अत पा... अम्मा _आच्णण कम | रईस शक इज ज्थ 
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जहों प्रकृति का दृष्य एक वार दिखाई ठेने लगा. वहाँ फिर इन दृच्यों से आगे 
चलकर निकलनेवाले दसरे इृच्यो को स्वतन्त्र न मान कर अद्ेन बेदान्त को यह मान 
लेनें म कुछ भी आपत्ति नहीं है कि एक दृच्य के गुणो से दुसरे दृच्य के एक ओर 
दसरे से तिसरे आदि के इस प्रकार नानाशुणात्मक इच्य उत्पन्न होते ह। अतएव 
यत्रपि गीता में भगवान ने बतलाया है, कि “यह प्रकृति मेरी ही माया है 
(गी. ७, १४:४., ६ ). फिर भी गीता में ही यह राह विया है. कि रश्वर के द्वारा 
अधिष्ठित ( गी. ९. १० ) इस प्रकृति का अगला विस्तार इस "गुणा गुणेपु वतन्ते 
(गी. ३२. २८; १४. २३ ) के न्याय से ही होता रहता है । इससे ज्ञान होता है, 
कि विवतवाद के अनुसार मूलनिगुणपरत्रह्म मे एक बार माया का द्ब्य उत्पन्न हो 
चुकने पर इस माचिक दृश्य की अथांत्‌ प्रकृति के अगले विस्तार की - उपपत्ति के 
लिये गुणोत्कर्प का तत्व गीता को भी मान्य हो चुका है । जब समृच्े दृच्य जगत्‌ को 
ही एक बार मायात्मक दृच्य कह दिया, तब यह कहने की कोइ आवश्यकता नहीं 
है, कि इन दव्यो के अन्यान्य रूपो के लिये गुणोत्कर्ष के ऐसे कुछ नियम होने ही 
चाहिये | वेदान्तियो को यह अस्वीकार नहीं हैं, कि मायात्मक दव्च्य का विस्तार भी 
नियमवद ही रहता है। उनका तो इतना ही कहना है, कि मूल्प्रकृति के समान ये 
नियम भी मायिक ही है और परमेश्वर इन सब मायिक नियमों का अधभिपति है। 
वह इनसे परे है" और उसकी सत्ता से ही इन नियमों को नियमत्व अर्थात्‌ नित्यता 
ग्रात्त हो गई हैं। व्च्यरूपी सगुण अतएव विनाशी विकृवति में एसे नियम वना डेने 
का सामथ्य नहीं रह सकता, कि जो त्रिकाल में भी अवाधित रहे। 
यहाँ तक जो विवेचन किया गया है, उससे ज्ञात होगा. कि जगत , जीव और 
परमेश्वर - अथवा अव्यात्मझान्त्र की परिभापा के अनुसार माया (अर्थात्‌ माया से 
उत्पन्न किया हुआ जगत्‌ ), आत्मा और परव्रह्म-का स्वरूप क्‍या है? एवं 
इनका परस्पर क्या सम्बन्ध हूँ ? अध्यात्मदष्टि से जगत्‌ की सभी वस्तुओं के दो वग 
होते है। नामरूप' ओर नामस्प से आच्छावित ' नित्य तत्त्व !। इनमें से नामरूपो 
की ही सगुण माया अथवा प्रकृति कहते है। परन्तु नामरूपो को निकाल डालने पर 
जा ननत्य द्रव्य बच रहता है, वह निगुण ही रहना चाहिये। क्योंकि कोई भी 
शुण बिना नामरूप के रह नहीं सकता। यह नित्य और अव्यक्त तत्त्व ही परब्नह् है; 
ओर मनुष्य की डुबछ इन्द्रियो को इस निर्गुण परबरह्म में ही सशुण माया उपजी 
हुई ठीख पड़ती है। यह माया सत्य पदार्थ नहीं है। परबह्म ही सत्य अर्थात्‌ 
निकाल में भी अबाधित ओर कमी भी न पलनेवाली वस्तु है। दृश्यसष्टि के नानरूप 
आर उनस आच्छादित परत्रह्म के स्वरूपसम्बन्धी ये सिद्धान्त हए.: अब इसी न्याय 
से मनुप्य का विचार करे, तो तिद होता है, कि मनुण्य की देह और इन्द्रियों 
न्यसा्ध के अन्‍्यान्य पदाथा के समान नामस्पात्मक अर्थात्‌ अनित्य माया के वर्ग 
न ह* आर इन हेहेन्द्रियो से टेंका हुआ आव्या नित्यस्वरूपी परतरह्म की श्रेणी का 
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है; अथवा ब्रह्म और आन्मा एक ही है। ऐसे अर्थ से बाह्य का स्वतन्त्र, सत्य पदार्थ 
न माननेवाले अद्गबतसिद्रान्त का और बोइनिद्धान्त का भद क्र पाठकों के भ्यान मे 
आ ही गया होगा। विजानवादी बौद्ध कहते हैं, कि बाह्मसष्टि ही नही (व अकले 
शान का ही सत्य मानते है। आर वेदान्तत्रान्री वाह्यस॒प्टि क नित्य बदलने गउनवाले 
नामस्प को ही असत्य मान कर यह सिद्दान्त करत ह कि इस नामरूप के मठ में 
ओर मनृग्य की देह में - गेनो में - एक ही आत्मरूपी, नित्य हवब्य भरा हा है। 
एव यह एक आवत्मतत्व ही अन्तिम सत्य हु। साम्यमतवादां न 'भविनक्त 
विभक्तेपु “ क न्याय से स॒ष्ट पदाथा की अनक्‍ता के एकीकरण को जट प्रश़्ति सर के 
लिये ही स्वीकार कर लिया हैं। परन्तु वेदान्तियों ने सत्कार्यवाद वी बाभा का दर 
करके निश्रय किया है, कि जो 'पिण्ड में € वही त्रह्माण्ट में हच।' टस कारण अब 
संख्या क असख्य पुरुषों का ओर प्रकृति का णक ही परमात्मा में अग्रत से या 
अविभाग से समावेश हो गया ह। घुद्ध आधिभातिक पण्टित हेकेल अद्गती है सही; 
पर वह अंकली जड प्रकृति में ही चतन्य का भी सग्रह करता है। ओर वेदन्त, जेट 
का प्रधानता न दे कर यह सिद्धान्त स्थिर करता है, कि दिकाला से अमवादित, 
अमृत आओर स्वतन्त्र चिद्रपी परत्रह्ष ही सारी साप्टि का मृल ह। हकेल के जुट अडई 

आर अव्यात्मगाग्त्र क अद्कत मे यह अत्यन्त महत््वप्रण भद्र ह। भत्रत वेद्रान्त 
का यही भिद्धान्त गीता में ह, आर एक पुराने कवि ने समग्र अंदत वेदान्त के सार 
का वर्णन यो किया है ;- 

श्छोकार्थेन प्रवक्ष्यामि यदुक्त ग्रन्थकोंटिसिः। 
बहा सत्य जगन्मिथ्या जीवों चह्व नापरः: ॥ 


करं।ड! अन्था का सार आधे वगेक में बतछाता हूँ: ( ? ) ब्रह्म सत्य है. (२) 
जगत्‌ अर्थात जगत के सभी नामरूप मिथ्या अथवा नामवान € ओर (३ ) मनृष्य 
का आत्मा एव ब्रह्म मूल मे एक ही ह - टो नहीं।' उस 5ठाक वा 'मिन्या शअ 
यदि किसी के कानो में चुशता हो, तो वह बृहद्ारण्यक उपनिपद के अनुसार ध्सके 
तीन चरण का ' ब्रह्माम्त जगत्सत्यम ' पाठान्तर खुद्ी से कर छे, परन्त परले टी 
बतल्म चुके है, कि इसमे नावार्थ नहीं छलता है। फिर कुछ वेद्गन्ती एन बात को 
लेकर फिमुल झगटत रहते है, कि समर हृच्य जंगत के अध्श्य गन्त नित्य 
परत्रह्मरूपी मलतत््व को सत (सन्व ) कहे या क्सन ( झसत्य लबत )। अतरव 
'इसका यहों थोह्य सा खुल्ममा डिये वेते हैः णि ट्स बात गा टी ठीए आह 

हु। इस एक ही सात या सत्य अच्द के दो भिन्न मित्र कप शत ह। 
ट्रसी बारण यह सगश मचा हुझा र यदि भ्यान हे दस जांव, 
परत्यफ पर्प टेस सत्‌ झनह्द दा कसि छश में उपयाग हरता २. स्प दूत भी 
गहवट नटी रह जाती। क्‍्योंरि यह भेद्र तो सभी को एकनसा मेजर है. ॥ हाय 
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अद्च्य होने पर भी नित्य है; और नामरूपात्मक जगत्‌ दृश्य होने पर भी पल पछ 
में बह्लनेवाला है। इस सत्‌ या सत्य शब्द का व्यावहारिक अथ हं; (१) ओखो 
के आगे अभी प्रत्यक्ष गीख पडनेवाला - अर्थात्‌ व्यक्त (फिर कल उसका दृच्य 
स्वरूप चाहे बढले, चाहे न बदले ); और दूसरा अर्थ है; (२) वह अव्यक्त स्वरूप, 
कि जो संटेव एक-सा रहता है। ओंखो से भले ही न ठीख पड़े" पर जो कभी न 
बढले। इनमें से पहला अर्थ जिनको सम्मत है, वे आंखों से दिखाई ठेनेवाले नाम- 
रूपात्मक जगत्‌ को सत्य कहते है; और परअह्म को इसके विरुद्ध अर्थात्‌ भोखो से 
न ठीख पडनेवाला अतएव असत्‌ अथवा असत्य कहते हैँ। उदहरणा4, तैत्तिरीय 
उपनिषद्‌ म दृत्य सृष्टि के लिये 'सत्‌”? और जो दृभ्य सृष्टि से परे है, उसके लिये 
व्यत्‌! (अथांत्‌ जो कि परे है) अथवा 'अनृत' (ओखो को न ठीख पडनेवाल्य ) 
शब्दों का उपयोग करके ब्रह्म का वर्णन इस प्रकार किया है, कि जो कुछ मूल में या 
आरम्म में था, वही ठव्य “सच्च त्यच्चाभवत्‌। निरुक्त चानिरुके च। निल्यनं 
चालियननं च। विज्ञानं चाविज्ञानं च। सत्य चाहत च।? (ते. २.६ )- सत्‌ 
(ओखो से ढीख पडनेवाछा ) और वह (जो परे है), वाच्य और अनिवांच्य,. 
साधार और निराधार, ज्ञात और अविजन्ञात ( अन्य ), सत्य और अन्त - इस 
प्रकार द्विधा बना हुआ है। परन्तु इस प्रकार ब्रह्म को अन्त” कहने से अठृत का 
अर्थ झठ या असत्य नही है। क्योंकि आगे चल कर तैत्तिरीय उपनिपद्‌ में ही कहा 
है, कि " यह अन्त ब्रह्म जगत्‌ की 'प्रतिष्ठ| अथवा आधार है। इसे और दुसरे 
आधार की अपेक्षा नहीं हैं। एव जिसने इसकी जान लिया, वह अभय हो गया। ” 
इस वणन से स्पष्ट हो जाता है, कि शब्दभेठ के कारण भावार्थ मे कुछ अन्तर नहीं 
होता है। ऐसे ही अन्त में कहा हैं, कि “असद्दा इदमग्र आसीत्‌ ? - यह सारा 
जगत्‌ ( ब्रह्म ) था; और ऋग्वेद के (१०, १२९, ४ ) वणन के अनुसार आगे चल 
कर उसी से सत्‌ यानी नामरूपात्मक व्यक्त जगत्‌ निकला है (तै. २. ७)। इससे 
भी स्पष्ट ही हो जाता है, कि यहाँ पर 'असत्‌? शब्द का प्रयोग 'अव्यक्त अथात्‌ 
ओँखो से न गीख पड़नेवाले ? के अर्थ मे ही हुआ है, और वेदान्तयत्री (२. १. १७ ) 
में वादरायणाचार्य ने उक्त वचनो का ऐसा ही अर्थ किया हैं। किन्तु जिन ल्मोगों 
को 'सत्‌”? अथवा 'सत्य”ः शब्द का यह अर्थ (ऊपर बतलाये हुए अर्थों मे से 
दूसरा अथ ) सम्मत है- ओंखो से न ठीख पडने पर भी सेव रहनेवाले अथवा 
टिकाऊ - वे उस अदृश्य परत्रह्म को ही सत्‌ या सत्य कहते है, कि जो कमी 
नहीं बदलता; और नामरूपात्मक माया को असत्‌ यानी असत्य अर्थात्‌ विनाश्ी 
कहते हैं। उद्हरणार्थ, छान्दोग्य में वर्णन किया गया है, कि “ संदेव सौम्येक्मग्र 
आसीत्‌ कथमसतः सजायेत ? - पहले यह सारा जगत्‌ सत्‌ (त्रक्म ) था. जो 
असत्‌ हैं यानी नही, उससे सत्‌ यानी जो विद्यमान है- मोजूह है - कैसे उत्पन्न 
होगा (छा. ६. २. १, २) १ फिर भी छादोग्य उपनिपद्‌ मे ही इस परतह्म के लिये 
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एक स्थान पर अन्यक्त अर्थ मे 'असत्‌! अब्द प्रयुक्त हआ है (छा, ३, १९, १)। < 
एक ही परख्ह्म को मिन्न मिन्न समयो ओर अथो मे एक बार 'सत' , तो एवं भार 
'असत्‌; यो परस्परविरुद्ध नाम दइने की यह गरबइ - अर्थात्‌ वन्य अर्थ के एक 
ह्ठी होने पर भी निरा झब्दवाद मचवानें मे सहायक - थणाली आगे चल गर शक 
गईइ। और अन्त मे इतनी ही एक परिभापा ग्विर हो गई है, कि ब्राम सत था सत्य 
यानी सदेव स्थिर रहनेवाला हैं; और दृष्य साष्ट जखते अथान नाथवान हं। 
भगवद्गीता मे यही अन्तिम परिभाषा मानी गई है; और “सी अनुसार दर्सेर 
अध्याय ( २, १६, १८ ) मे कह दिया है, कि परत्रह्न सत आर अभिनाभी ह्। 
एवं नामरूप असत्‌ अर्थात्‌ नागवान है. और वद्ान्तसबो का भी ऐसा ही मत है। 
फिर भी व्च्यसाष्टि को 'सत्‌” कह कर परवरहा को 'असत' या '्यत' ( वह ८ 
परे का ) कहने की तत्तिरीयोपनिपदवाली उस पुरानी परिभापा का नामानिशां क्ष 
भी त्रिल्कुल जाता नहीं रहा है। पुरानी परिभाषा से उसका भरी भाँति खुलासा हो 
जाता है, कि गीता के इस “ 3» तत सत्‌ ? अलानिर्देश (गी. १७, र३ ) का मृल 
अर्थ क्या रहा होगा। यह “3” गृटाक्षरनपी बेदिकि मन्‍्त्र है। उपनिकों में इसका 
अनेक रीतियों से व्याख्यान किया गया है (प्र, ५: मा ८-१०; छा, १, १)। 
तत्‌” यानी वह अथवा दृथ्य सृष्टि से परे दर रहनेवान्य अनिर्वान्य तत्व है, आर 
सत' का अथ है आखो के सामनेवाली दृष्य सृष्ठि। टस सच्कत्प का अर्थ वह है, 
कि ये तीनो मिल कर सब ब्रह्म ही ह। और उसी अथ मे भगवान ने गीता मे कहा 
है, कि 'सद्सब्याहमजुंन! (गी. ९. १९ )- सन यानी परबरा भौर क्षमत अर्थात 
धरय सष्टि, दोनों में ही हैँ। तथापि जब कि गीता मे कर्मयोग ही प्रतिपाय हैं. तथ 
सत्रहव अध्याय के अन्त मे प्रतिपादन किया है, कि उस ब्ह्मनिदश से भी कर्मयोग 
का पूर्ण समर्थन होता है। ' 3» तत्सत' के 'सत्‌! शब्द का झर्थ छोण्कि हृषि मे 
भरता अर्थात्‌ सदबुद्धि से किया हुआ अथवा वह कम है, कि ज्िसिश अच्छा फाड़ 
मिलता ह* ओर तत्‌ का आर्य परे का या फल्मणा छोड कर क्या हझ्षा रम है। 
संकल्प भ जिसे 'सत्‌? कहा है, वह सृष्टि यानी कर्म ही है ( क्षगल्त प्रवरण दग्ती )। 
अठः उस ब्रह्मनिदेश का यह क्मंप्रधान अथ मल आर्व से सहझ ही निप्पन हीता 
है। 3४ तत्सत्‌, नेति नेति, समिशनन्द आर सत्यम्य सत्य ' छ भतिरिना भोर 
भी कुछ ब्रह्मनिदेश उपनिपदों में है; परन्तु उनको यहों 7सडिय नष्टी इतहाया, हि 
गीता का अर्थ समतने में उनका उपयोग नहीं हैँ । 


कमान का] कक... कब, अच्ककीका पर वरना जन च्ड री] ऋे 


* अध्यात्मगारवाले अन्येज अन्धमारों मे भी हस विपय में महकर «वह ॥0ए ८“पत 
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जगत्‌ . जीव ओर परमेश्वर ( परमात्मा ) के परस्पर सम्बन्ध का इस प्रकार 
निणय हो जाने पर गीता में भगवान्‌ ने जो कहा है, कि 'जीव मेरा ही “अश 
(गीता. १५. ७) और “मैं ही एक 'अश से सारे जगत्‌ में व्याप्त हूँ (गी 
१०, ४२ )- एवं बावरायणाचार्य ने भी वेद्न्त (२. ३, ४२; ४. ४. १९) में यही 
त्रात कही थवा पृरुषसक्त में जो 'पादोसय विश्वा नृतानि लिपावस्यथामृत दिवि 
यह वणन है, उसके पाढा या अन्य झब्द के अथ का निणय भी सहज ही हो 
जाता है। परमेश्वर या परमात्मा यद्यपि सर्वव्यापी है, तथापि वह निरवयव ओर 
नामरू्परहित ह। अतएव उसे काद नहीं सकते ( अच्छे ): और उसमे विकार भी 
नहीं होता ( अविकार्य ) आर इसलिये उसके अल्ग अल्ग विमाग या टुकड़े नहीं 
हो सकते ( गी, २, २० )। अतएव जो परतह्म सघनता से अकेला ही चारो ओर 
व्याप्त है उसका और मनुप्य के शरीर में निवास करनेवाले आत्मा का भेद बतलाने 
के लिये यद्यपि व्यवहार में णेसा कहना पडता हैं. कि ' झारीर आत्मा * परवरहा का 
ही अभ' है तथापि 'क्श या भाग घब्क का अर्थ ' काट दर अल्ग किया हआ 
उकडा या अनार के अनेक ठानो में से एक दाना नहीं है । किन्त तात्तविक 
से उसका अथ यह समझना चाहिये, कि जैसे घर के मीतर का आकाश और घरें 
का आकाश ( मठाकाण आर घटाकाश ) एक ही सर्वन्यापी आकाश का अंश या 
भाग है, उसी प्रकार ' शारीर आत्मा ? भी परब्रह्म का अश है ( अम्रृतबिन्दपनिषद 
?३ देखो )। साख्यवाबियों की प्रकृति आर हेकेल के जड़ाद्रैत में माना गया एक 
वस्त॒तत्त्व. ये मी इसी प्रकार सत्य निग्ण अर्थात्‌ मर्यादेत अभ है। अधिक क्या 
” आधिमातिक शात््र की प्रणाली से तो यही माद्म होता है. कि जो कुछ व्यक्त 
या अव्यक्त मृल्तत््व है. ( फिर चाहे वह आकाझ्यवत्‌ कितना भी व्यापक हो ), वह 
सत्र स्थक्ष आर काल से बद्ध से कवछ नामरूप अतएवं मयोत्वित ओर नाशवान है। 
यह बात सच ह, कि उन तत्त्वो की व्यापकता भर के लिये उतना ही परबह्म उनसे 
आच्छाव्त ह। परन्तु परब्रह्म उन तत्त्वा से मर्याव्ित न हो कर उन सब में ओतप्रोत 
भरा हुआ हूं: ओर इसके अतिरिक्त न जाने वह कितना बाहर है, कि जिसका छुछ 
पत्ता नहीं। परमेश्वर की व्यापकता दृष्य सृष्टि के बाहर कितनी हैं. यह बतलाने के 
लिये यद्यपि 'बिपाद? शब्द का उपयोग परुपयक्त मे किया गया है, तथापि उसका 
अर्थ “अनन्त! ही इश्ट है। बस्तुतः देखा जाय, तो देश और काल. माप और तोल 
वा सख्या इत्या सत्र नामरूप के ही प्रकार है और यह वतला लुके है. कि परत्रह्म 
इन सत्र नामरूपी के पर है। इसीलिये उपनिपदों मे त्रह्मखत्प के ऐसे वर्णन पाये 
जाते है, कि जिस नामरूपान्मक काल से सब असित हैं, उस 'काछ” को भी ग्रसने- 
वाला या पता जानेवाला जो तत्त्व है, वही परब्रह्म है (मै. ६. १५)। और “न 
पेंदू भासयते सू्थी न शझ्ांकी न पावकः “ - परमेश्वर को प्रकाशित करनेवालछा सूथ, 
चन्द्र, आम इत्याठिको के समान कोई प्रकाशक साधन नहीं हैं; किन्तु वह स्वयं 
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प्रकाशित है - रत्यादि के जो वर्णन उपनिषदत में और गीता में है उनझा थी चर्थ 
यही है ( ग़ी <६* कूठ ५, १०; «, 5, 2४ ) । सूच-चन्द्न्‍र-तारागण सभी नाम- 
स्पात्मक विनागी पदाथ हैं। जिसे 'ज्योतिपा ज्योति. ! (गी, १३, १७, बृह, ४, 
१६ ) कहते है, वह स्वयय॒काश ओर ज्ञानमय ब्रह्म इन सत्र के पर अनन्त भरा 
हुआ है। उसे दूसर प्रकाशक पदाथा की अपन्ना नहीं हः भार उपनिपदा में ता स्पष्ट 
कहा है, कि सूर्य-चन्द्र आदि की जो प्रकाश श्राप्त ह, वह भी उसी ख्यप्रक्ाग ब्रा 
से ही मिलता है (मुं, ९, २, १० )। आाधिमातित शान्नी की युक्तियों से उब्द्रिय- 
गोचर होनेवाले अतिसध्म या अत्यन्त दर का कोट पदाथ लीजिये - ये सब पद्मव 
विक्का आगि नियमों की कैट में त्ंध हैं। अतएवं उनका समावेश 'जगन' ही में 
होता है। सच्चा परमेश्वर उन सत्र पद्मर्था मे रह कर सी उनसे निराण ओर उनसे 
कही अधिक व्यापक तथा नामरूपों के जाल से स्वृतन्त्र ह। अतएव कंबल नामरपा 
का ही विचार करनवाले आधिमातिक भास्त्री की युक्तियों या साभन बतेमान दशा से 
चाह सोगुने अधिक सध्म और प्रगत्म हो जावे; तथापि सष्टि के मूल अमृत तत्त्व ' 
का उनसे पता लगना सम्भव नहीं। उस लविनाशी, अविकाय आर अमृत नन्च का 
फृूवल अध्यात्मशान्त्र के नानमाग स ही हँटना चराहिय ! 
यहाँ तक अव्यात्मभासत्र के जो मुख्य मुख्य सिद्धान्त बतलाये गये झार 
शास्त्रीय रीति से उनकी जो सक्षिम उपपात्ति बतलाट गए, उनसे उनसे बाता था रपथा- 
करण हो जायगा, कि परमेश्वर के सारे नामस्पात्मक व्यक्त खरूप फल मावित आर 
अनित्य है" तथा उनकी अपक्षा उनका अच्यक्त स्वरप अष्ठ €। उसमें भी जो नियुण 
अथांत्‌ नामरूपरहित है, वही सब्र से श्रेष्ठ ट । ओर गीता में अतत्यया यया €. 
अज्ञान से निर्गंण ही सगण-सा माल्म होता है। परन्तु टन सिद्धान्तो वी कंबल शत 
में अथित करने का कार्य कोर्ट भी मन॒ग्य कर सकेगा, जिसे संदव से हमार समान 
चार अक्षरों का कछ ज्ञान हों गया है - टसम कुछ विशेपता नहीं है) विशेषता 
तो इस बात में है, कि ये सारे सिद्धान्त घुछ्धि में भा जबे. मन में प्रतिनिम्गित 
है जाव., हृठय में जम जावे आर नस नस में समा हावा इतना हान 
पर परमेशर के स्वरुप की इस प्रहार परी पहचान हो जब ,फि एफ टी परतहा 
सत्र प्राणियों में व्यातत है; और उसी भाव से सकद के समय भी प्र समता से 
बर्ताव करमे का अचल स्वभाव हो जाव। परन्तु ध्सझ लिये अने४ पीदियों मे 
सम्कारो वी, इम्ह्रियनिग्रह की. दीययोग बी. तथा ध्यान सीर उपासना का नाक 
से ' सर्वत्र एक ही आन्मा ' वा साव जेछ किसी मनुष्य के सम्दसमंस पर थी दर 
प्रचक कार्य में स्वानाविक रीनि से स्पष्ट गोचर होने हगता ह€. तेरा सगनना 
चाहिये. कि उसका अहागान यथार्थ में परिपक्त हो गया है आर एरि । वा 
माक्ष प्रात होता है (गी, ५. १८-६० ६, ६.१, २३२) “ व | चअर्पानमसानत # 
उपयुक्त सार सिझ्ास्तो गा सासक्षत झोर मिरोमणिप्त स्लिम सिझ्ान्त ९। फ 
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आचरण जिस पुरुष में दिखाई न दे, उसे कन्चा समझना चाहिये - अमी वह 
ब्रह्मजानामि में पूरा पक नहीं पाया है। सचे साधु और निरे वेदन्तज्षात्वियों में जो 
भेद है, वह यही है। और इसी अमिप्राय से भगवद्गीता में ज्ञान का छक्षण बतलाते 
समय यह नहीं कहा, कि ' वाह्मसष्टि के मूलतत्त्व को केवल बुद्धि से जान लेना * ज्ञान हैं । 
किन्तु यह कहा है, कि सच्चा ज्ञान वही है, जिससे “ अमानित्व, भ्षान्ति, आत्मनिग्रह, 
समजुद्धि ! इत्यादि उद्त्त मनोइत्तियों जाश्त हो जावे: और जिससे चित्त की पूरी 
आुद्धता आचरण में सत्व व्यक्त हो जाबे (गी. १३. ७-११ )। जिसकी व्यवसाया- 
त्मक बुर्डद्धि ज्ञान से आत्मनिष्ठ ( अथात्‌ आत्म-अनात्म विचार में स्थिर ) हो जाती 
है- और जिसके मन को सर्वभूतात्मैक्य का पूरा परिचय हो जाता है, उस युव्प की 
वासनात्मक चुद्धि भी निस्सन्देहत शुद्ध ही होती है। परन्तु यह समझने के लिये, कि 
किसकी बुड्धि केसी है, उसके आचरण के सिवा दूसरा बाहरी साधन नही है । अतण्व 
केवल पुस्तका से ग्रात्त कोरे ज्ञानप्रसार के आधुनिक काल में इस बात पर विभेष 
ध्यान रहे, कि ज्ञान! या 'समबुद्धि? शब्ठ में ही झुद्ध ( व्यवसात्मक ) बुद्धि, शुद्ध 
वासना ( वासनात्मक बुद्धि ), ओर छझुद्ध आचरण, इन तीनो झ॒द्ध वाता का समावेश 
किया जाता है| ब्रह्म के विपय में कोरा वाक्पाण्डित्य दिखलानेवाले और उसे सुन कर 
वाह ! * ' वाह ! ? कहते हुए सिर हिल्लनेवाले या किसी नाटक के ब्शंकी के समान 

* एक बार फिर से - वन्‍्स मोर ' कहनेवाले बहुतेरे होगे ( गी. २, २१९६ के, २, ७ )! 
परन्तु जैसा कि ऊपर कह आये है -जो मनुप्य अन्तर्बाह्य चुद्ध अथांत्‌ साम्यगील 
हो गया हो - वही सच्चा आत्मनिष्ठ है- और उसी की मुक्ति मिल्ती है न कि कोरे 
पण्डित को - चाहे वह केसा ही ब्हश्रुत ओर बुद्धिमान्‌ क्यो न हो ? उपनिपदो में 
स्पष्ट कहा है, कि ' नायमात्मा प्रवचनेन ल्म्यो न मेघया न बहुना श्रुतेन ” ( के. २.- 
२२* मुं, ३, २, ३ )। और इसी प्रकार तुकाराम महाराज भी कहते हैं -  यहि तू 
पण्डित होगा. तो तू पुराण-कथा कहेया: परन्तु नू यह नहीं जान सकता, कि “में 
कौन हूँ “। देखिये हमारा ज्ञान क्तिना संकुचित है। ' मुक्ति मिलती हैं ?-ये झब्द 
सहज ही हमारे मुख से निकल पड़ते है ! मानो यह मुक्ति आत्मा से कोई भिन्न वस्तु 
हैं| ब्रह्म और आत्मा की एकता का ज्ञान होने के पहले दृष्ट और इृच्य जयगत्‌ में मेद था 
सही: परन्तु हमारे अच्यात्मश्ञान्त्र ने निश्चित कर के रखा है, कि जब वह्मात्मेक्य का 
पूरा ज्ञान हो जाता है, तब आत्मा ब्रह्म में मिल ज्ञाता है ब्रह्मज्ञानी पुरष आप ही 

त्रह्मरूप हो जाता है। इस अध्यात्मिक अवखा को ही 'बह्ानिर्वाण' मोम कहते है । 

यह ब्ह्मनिवाण किसी से किसी की दिया नहीं जाता | यह कहीं दूसरे स्थान से आता 

नहीं या इसकी श्रासि के लिये किसी अन्य लोक में जाने की मी आवश्यकता नहीं । 

पूण आत्मज्ञन जब ओर जहाँ होगा, उसी क्षण मे और उसी स्थान पर मोक्ष धरा 

हुआ है। क्योकि मोक्ष तो आत्मो ही की मूल श॒द्धावस्था है। वह कुछ निराली 

सतन्त्र वस्तु या खल नहीं। शिवगीता ( १३, ३२ ) में यह छोक है :-- 
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मोक्षस्य न हि वामोंपस्ति न ग्रासान्तरमेव दा। 
अज्ञानहठयग्रान्थिनाशों मोक्ष इति स्मृतः ॥ 

अर्थात्‌ ' मोक्ष कोई ऐसी वस्तु नहीं, कि जो किसी एक स्थान में रपी हो; अथवा 
यह भी नही, कि उसकी प्राप्ति के लिये किसी दूसरे गाँव या प्रदेश का जाना पट ! 
वबासव में हृदय की अजानग्रन्थि के नाग हो जाने को ही मोनन कहने है. ” | सी 
प्रकार अध्यात्मगास्न से निप्पन्न होनेवाला यही भगवद्गीता के * अमितो हत्ननिर्गण 
य्तेते विदितात्मनाम्‌! (गी. ५. २६ ) - बिन्हे प्रण आन्मज्ञान हुआ हैं. उन्हे 
ब्रह्मननिर्वांणरूपी मोक्ष आप-ही आप प्रात हो जाता हं; तथा ' यः सझा बक्त एव 
सः? (गी, ५, २८ ) दस छोक में वर्णित है; आर ' ब्रह्म वेद्र ब्रह्म भवति * - 
जिसने ब्रह्म जाना, वह त्रह्म ही हो जाता है (मु ३. २. ९ ) ट्त्यारि उपनिषद्वाक्यों 
में भी वही अर्थ वर्णित है। मनुप्य के आत्मा की जानदृष्टि से जो यह प्रणावन्था होती 
है, उसी को व्रह्मभूतः (गी. १८. ५४ ) या ' ब्राह्मी स्थिति ! कहते € (गी. २. ७२); 
और स्थितप्र/ (गी. २. ५५-७२ ), भक्तिमान्‌ ( गी. १२, १३-२० ), वा विगुणातीत 
( गी. १४. २२-२७ ) पुरुषों के विषय में मगवद्गीता में जो वणन हें. व भी रसी 
अवस्था के हैं। यह नहीं समझना चाहिये, कि जैसे सारव्यवादी 'बिगुणातीत' पद से 

प्रकृति और पुरुष दोनों को म्वतन्त्र मान कर पुरुष के केवलपन या केवल्य वी मोक्ष 
मानते है, वैसा ही मोक्ष गीता को भी सम्मत है। किन्त गीता का लनिषराय ह कि 
अव्यात्मशासर मे कही गई आ्राह्मी अवस्था - ' अह त्ह्मास्मि ! - में टी ब्रप्म हूँ ( व. १५ 
४, १० ) - कभी तो भक्तिमा्ग से, कमी जित्तनिरोधरूप पातञ्नल्योगमार्ग से आर +ी 
गुणागुणविवेचनरूप साख्यमार्ग से भी प्राप्त होती है । श्न मांगों में भध्यात्मविचार 
केवल घुडिगम्य मार्ग है। इसलिये गीता में कहा हैं, कि सामान्य मन॒ष्यो वो परमेश्वर 
स्वरूप का ज्ञान होने के लिये भक्ति ही छंगम साधन है। इस साधन वा विम्तारप्रधेऊ 
विचार हमने आगे चल कर तेरहवे प्रकरण में किया हं। साधन कुछ भी हो, प्ननी 


बात निर्विवाद है, कि त्रह्मात्मैक्य का अर्थात्‌ सचे परमेजरस्वरू्प वा जान होना, सब 


प्राणियों में एक ही आत्मा पहचानना ओर उसी भाव के अनुसार बताव मरना ही 
अध्यात्मजान की परमावधि है; तथा यह अवस्था जिसे पात हो जाय, वही पृरष 
घनन्‍्य तथा कृतकृत्य होता है। यह पहले ही बतला चुरे है, जि केबल एम्रियलाय 
पशुओं और मन॒प्यों एक ही समान होता है। इसलिये मनुप्यजन्म वी सीथस्ता 
अथवा मनृष्य की मनुप्यता भानग्रात्ति ही में है सब आणिया के विषय में छात्रा दाचा 
मन से सटैव ऐसी ही साम्यब्ुद्धि रत कर अपने सब कमी को क्द्त रहना छ्टी दिम्य- 
मुक्तावस्था, पूर्णयोग या सिद्धावस्था है। रस अवस्था के जो वर्णन गीता में ६, इसमे 
से बारहवे अध्यायवाले भक्तिमान पुरुष के वर्णनपर दीरा कग्त हए शनि मटारार 

. $ शानेबर मगायज के हानेबगी ग्रता की हिन््ी आमुथाग ताज सयनात श््ाद 
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ने अनेक दृष्टान्त दे कर ब्रह्मसूत पुरुष की साम्यावस्था का अत्यन्त मनोहर और 
चटकीला निरुषण किया है। और यह कहने मे कोई हज नहीं, कि इस निरूपण में 
गीता के चारो स्थानों में वर्णित ब्राह्षी अवस्था का सार आ गया है, यथा :- “ हे 
पार्थ | जिसके हृठय में विपमता का नाम तक नहीं है, जो शत्रु ओर मित्र ढोनों को 
समान ही मानता है अथवा है पाण्डव | ठीपक के समान जो इस बात का भेढमाव 
नही जानता, कि यह मेरा घर है, इसलिये यहाँ प्रकाझ्ष करूँ और वह पराया घर 
है, इसलिये वहां अन्धरा कर्मूँ। बीज बोनेवाले पर और पेंडें कायनेवाले पर भी वृक्ष 
जैसे सममाव से छाया करता है; ! इत्यादि (ज्ञा, १२, १८ )। उसी प्रकार  प्रृथ्वी 
के समान वह इस बात का भेद ब्रिल्कुल नहीं जानता, कि उत्तम का ग्रहण करना 
चाहिये और अधम का त्याग करना चाहिये। जैसे कृपाल प्राण इस बात को नहीं 
सोचता, कि राजा के शरीर को चलाऊँ और रइक के गरीर को गिराऊँ (जैसे जल 
यह भेढ्ठ नहीं करता, कि गो की तृपा चुझ्ाऊँ और व्याप्र के लिये विप भन कर 
उसका नाश करूँ ), वेसे ही सब ग्राणियो के विपय में जिसकी एकसी मित्रता है, जो 
स्वय कृपा की म्ति है, और जो 'ै' और 'मेरा का व्यवहार नहीं जानता और 
जिस सुखदृःख का भान भी नहीं होता ? इत्यादि (जा, १२९. १३ )। अव्यात्मविद्या 
से जो कुछ अन्त में प्रात्त करना है, वह यही है। 
उपयुक्त विवेचन से विडित होगा, कि सारे मोक्षधर्म के मूलभूत अध्यात्मनान 
की परम्परा हमारे यहाँ उपनिपदों से छगा कर जानेश्वर, तुकाराम, रामदास, कबीर- 
ढास, सरठास, तुल्सीदास इत्याहि आधुनिक साथुपुरुषी तक किस प्रकार अव्याहत 
चली आ रही है। परन्तु उपनिपो के भी पहले यानी अत्यन्त प्राचीन काल मे ही 
हमारे देश में इस ज्ञान का प्रादुर्भोव हुआ था और तब से क्रम क्रम से आगे उप- 
निपदो के विचारों की उन्नति होती चली गई है। यह बात पाठकों की भल्ी माति 
समझा देने के लिये ऋग्वेट का एक प्रसिद्द सक्त भापान्तरसहित यहाँ अन्त में दिया 
गया है। जो उपनिपदान्तर्गत ब्रह्मविद्या का आधारस्तम है। सपभ्टि के अगम्य मूलतत्त्व 
ओऔर उससे विविध इृषच्यसषप्टि की उत्पत्ति के विपय में जस विचार इस सूक्त में 
प्रदर्भित किये गये है, वैसे प्रगल्म, खतन्त्र और मूल तक की खोज करनेवाले तत्त्व- 
जान के मार्मिक विचार अन्य किसी भी धर्म के मूलग्रन्थ मे दिखाई नही ढेते। इतना 
ही नही, किन्तु ऐसे अध्यात्मविचारों से परिपूर्ण और इतना प्राचीन लेख भी अब 
तक कही उपलब्ध नही हुआ है। इसलिये अनेक पश्चिमी पण्डितो ने धामिक इतिहास 
की दृष्टि से भी इस सूक्त को अत्यत महत्त्वपूर्ण जान कर आश्रयचकित हो अपनी 
अपनी मापाओं में इसका अनुवाद यह ठिखलाने के लिये किया है, कि मनुष्य के 
मन की प्रव्गत्ति इस नागवान्‌ और नाएरूपात्मक सृष्टि के परे नित्य और अचिन्त्य 
ब्रह्मशक्ति की ओर सहज ही कैसे झुक जाया करती हैं। यह ऋग्वेद के दसवें मण्डल 
का १२९ वो सक्त है; और इसके पग्रारम्मिक शब्दों से इसे " नासदीय यक्त ? कहते 
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है। यही सक्त तत्तिरीय ब्राह्मण ( २, ८, ५) में लिया गया ह भार महाभाग्ता- 
न्तगेत नारायणीय या भागवतधम में ट्सी उक्त के भाष्यर पर यह छत बनराऋई 
गई है, कि भगवान्‌ की इच्छा से पहले पहल स॒प्रि केसे उत्पन्न 77 (मे. था झा 
३२४२, ८ )। सबोनुक्रमाणिका के अनुसार इस सक्त का ऋषि परमेट्रि प्ज्ञपति ८ 
आर देवता परमात्मा है; तथा उसमे निप्ट॒प्‌ ब्रत्त क यानी ग्यारह सक्षर, ऊ चार 
चरणा का सात त्रन्नाएं ह। सत्‌' आर असत घझघछ्ा के गा दे सब होने ?। 
अतएव सृष्टि क मलढ्॒ब्य का सत कहने के विपय में उपनिपन्कारा के झिस मसलनेद 
का उल्लेख पहले हम इस प्रफरण में कर चुके है, वही मतसदर ऋत्वेद मे भी पाया 
जाता है। उद्वहरणाथ, टस मलकारण के विपय में कही ता यह कहा एं. कि ' एस, 
सद्दिपा बहुचा वदान्त ! ( ऋ ६, ४, १६४, ८६ ) अथवा ' एक सन्त बहधा द्त्पयस्ति 

( तरह, १०, ११८, ५ ) - वह एक आर सन यानी सर्देव ल्थिर रहनेबाला ह, परनउ 
उसी की लाग अनेक नामा से पुकारते है। आर कही कही इसके विदद यट नी 
कहा है, कि ' ठेवाना प्रव्य युगेड्सतः संदजायत ' ( ऋ, १०, ७२, ७ ) -दबताओो 
के भी पहले असत से अथात्‌ अव्यक्त से 'सत्‌ आअथात व्यक्त संष्टि डन्यत #”। 
इसके अतिरिक्त, किसी-न किसी एक दृभ्य तत्व से सप्टि की उत्पत्ति होने के विषय 
में ऋग्वेद ही में मिन्न मिन्न अनेक वर्णन पाय जाते है। जैसे सष्टि के आरम्न 
में मूल हिरण्यगर्म था। अमृत ओर मृत्यु शेनो उसकी ही छाया है भार 
आगे उसी से सारी सृष्टि निर्मित हुई ह (ऋ, १० १०१, १, २ )। पहले 
विरादरूपी पुरुष था; आर उससे यज्ञ के द्वारा सारी सृष्टि उत्पन्न हु: (#६ १०, 
९० )। पहले पानी (आप ) था। उसमे प्रजापति उत्पन्न हुआ (कं, १०, ७० 

६; १०, ८२, ६ )। ऋत आर सत्य पहले उत्पन्न हुए, फिर रात्रि ( अन्धकार ). 
आर उसके बाद समुद्र ( पानी ), सवत्सर दत्यादि उत्पन्न हुए. ( क्र, १०, १९०. १ )। 
ऋग्वेद मे वर्णित इन्ही म्ल्द्व्यों का आगे अन्यान्य स्थानों मं श्स पवार उद्दय 
किया गया है। जैसे : ( १ ) जल का, तन्तिरीय ज्राक्मण म 'आपो वा खबमग्रे सलिल- 
मासीत्‌ ' - यह सब्र पहले पतला पानी था (ते. बा, *, १. ३. ५ )। ( ? ) अमत 
का, तत्तिरीय उपनिपद में ' असद्ठा इमग्र आसीत ' - बह पहले झसय था ( न. 
९, ७ )। (३ ) सत का. छान्होग्य म सेव साम्येत्मम आसन “यह सत्र पहच 
सत्‌ ही था (छा, ६. २)। अबवा (४) आवात्म वा, *' झासभ' परायपन्र 
आकाग ही सच बाता वा मल है (छा. १.१) मत्यु रा. बरआरण्यक मे न 
फिचनाग्र आासीन्‍्पन्सुमेवेश्माइतमार्सीत्‌ "। पहले बह रु भी ने था. सल४ से सत्र 
शान्छादित था ( बृह, १. २. १). शोर (६) तम छा. मे उक्त कसा वा 
टठमग्र आासीदेक्म * (मं, ०, ६ | - पहले यह सब आदत नम (तम्यगणा, इान्घ्जर | 
था - क्षागे उससे रज और सन्‍्व हला। सन्त में रही दइतचना झा झरहण 
के मनस्माति में संध्टि के झारम्य वा बणन श्स प्रमर ण्यग गया ४ 


पौकषण्ममआ. 
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आसीदिद तमोंभूतमप्रज्ञातमलूक्षणम्‌ । 
अग्रतक्यमवचिज्ञेयं प्रसुप्तामिव स्वतः ॥ 


अर्थात्‌ ४ यंह सब पहले तम से यानी अन्धकार से व्याप्त था। भेढभेद नहीं जाना 
जाता था। अगम्ब और निद्रनित-था। फिर आगे इसमें अन्यक्त परमेश्वर ने प्रवेश 
करके पहले पानी उत्पन्न किया ” ( मनु. १. ५-८ )| सृष्टि के आरम्म के मुल्ठन्य के 
सम्बन्ध में उक्त वणन या ऐसे ही मिन्न मिन्न वर्णन नासदीय सूक्त के समय भी 
अवच्य प्रचल्ति रहे होगे और उस समय भी यही प्रश्न उपस्थित हुआ होगा, कि 
इनमे कौन-सा पृल्छव्य सत्य माना जावे ? अतएव उसके सत्यांश के विषय में इस 
सक्त के ऋषि यह कहते है, कि ;- 


च्क्त अल्ुवाद 
नासदासीज्नों सदासीत्तदानी १, तब अथांत्‌ मृल्रम्भ में असद 
नासीदड्रजों नो व्योसा परों यत्‌4 नहीं था और सत्‌ भी नहीं था। 
किसावरीयः कुह कत्य हार्मे- अन्तरिक्ष नहीं था और उसके परे का 


ज्षम्भ: क्सिसीदगहन गरभीरस ॥९ आकाश न था। (ऐसी अवस्था 
में ) किस ने (किस पर ) आवरण 
डाला ? कहा? किस के सुख के लिये 
अगाघ और गहन जल (भी ) कहों 


था १ +*६ 
न मृत्युरासीदमृत्त न तहीं २, तब मृत्य अथोत मृत्यग्रस्त नाश- 
न राच्या अह्न आसीत्प्रकेतः । वान्‌ च्च्य सष्टि न थी, अतएवं ( दूसरा ) 
आनीदवातं स्वधया तंदेकस | अमृत अथात्‌ अविनाशी नित्य पद्र्थ 


तस्माद्धान्यन्न परः क्चिना5उस ॥ ३ (यह भेद ) भी न था। (इसी अकार ) 
रालि ओर हिन का भेट समझने के 
लिये कोई साधन (८ प्रकेत ) न था। 
(जो चुछ था) वह अकेला एक ही 
अपनी शक्ति ( खधा ) से वायु के बिना 
श्वरासोच्छवास छेता अथांत्‌ स्फूर्तिमान्‌ 
होता रहा । इसके अतिरिक्त या इसके 
परे और कुछ भी न था। 





के पक 


_. “कचा पहलीं-चोथे चरण में “आसीत्‌ किम ' यह अन्वय करके हमने उक्त अर्थ 
ऊिच्ा हेः ओर उत्तका भावार्थ है, * पानी तव नही था ? (ते ब्रा ९-२, ९ )। 


अध्यात्म 


तम आमीत्तमसा गूढहमग्रे५ 
प्रकेतं सालिले सर्वमा इृदम | 
तुच्छेना+वपिहेत॑ यदासीत 
तपसस्तन्महिना5जायतैकमस ॥१॥ 


कामस्तदगे समवर्तताधि 

मनसो रेतः प्रथम यदासीत । 
सतो बन्धुमसति निरविन्दन 

हति प्रतीष्या कवयो मनीषा ॥९॥ 
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2, जो (यत्‌) ऐसा कहा जाता है, 
कि अन्धकार था, भारग्म में यह सदर 
अन्धकार से व्यात्त (ओर ) भद्भेद- 
रहित जरू था (या) आम अर्थात 
सवब्यापी ब्रह्म (पहले ही) नुच्छ से 
अथात्‌ झठी माया से आच्छाटिन था, 
वह ( तत्‌ ) मूल में एक (ब्रह्म ही ) तप 
की महिमा से (आगे स्पान्तर से ) 
प्रकट हुआ या। * 


४. इसके मन का जो रेत अर्थात 
बीज प्रथमतः निकला, वही आरम्म में 
काम (अथांत स॒पष्टि निर्माण करने की 
पच्तत्ति या चक्ति) हुआ। बाताओं ने 
अन्तः/करण में विचार करके बुद्धि से 
निश्चित किया, कि ( यही ) अ्षसत भे 
अर्थात्‌ मूल परत्रह्य में सत्‌ का यानी 
विनाशी ध्थ्यसष्टि का (पहला) 
सम्बन्ध है । 


्न्नाः अमन... अनमममााानी अर कमपाल्‍्रमनीक- पीएम वायुर+ऐ की... भा, 


« ऋचा तीसरी - छुछ छोग इसके प्रथम तीन चरणी को स्वतन्त्र मानरर उनसा पा 


विधानात्मंक अर्थ करत है, मि “ अन्धकार 


( पोछमपन ) था। ” परन्तु हमारे मत से यर 


से व्याप्त पानी या तुन्छ से आन्एाबिन भाभु 
भूल है। क्योंकि पाली दो प्रचानो में जब हि 


एसी स्पष्ट उक्ति हैं. कि मलारम्भ मे कुछ भी न था सेन उसके विपरीत टर्सी सना में घ” उप 


पक 


जाना सम्भव नहीं- कि मृलारम्भ मं 


तीसरे चरण के यत अच्द जो निरर्थक मानना होगा । अतप्व तीसरे न चरण 
मन ऊपर किया 6 । अब फरना - वध्यक ?। 
पदार्थ थे ' ऐसा फहनेवार्लों फा उत्ता उसे के +प उस सना मे 


चरण 'तत्‌' से सम्बन्ध लगाकर) जैसा (#ि 
८ मलारग्ग में पानी वंगरह 
ऋचा भाई 8 । 
तम.- पानी इत्यादि पदार्भ न 4, झिन्‍्तु 


आर आभ' थ डान्द एक दसर के प्रतियागी हू 


आर्थ बा या समर्थ होता £ और ऋग्वद म॑ जे बे : 
उसका यह यही अर्थ किंग / (# ६7६ 


एआ 8 वहा सायणाचाये ने भी उस 


प्रदशी (चित्र १०%, (३० ) में तुन्झ शब्द का उपयोग मादा £ 
( नृत्ति उत्त ५ देग्यो )। अर्थात्‌ लाभु का जप परझपन ने हों करे चर सम । 
) भंत्त भांति या भभरक्वा रे कर ४4४ ड्फ्डप 5३४५ 


४उर्व जा इदम >यदा आ (भव अल 
'आसीत' होता है । 


और इसमे चपि का उद्देश यह बतलाने सा है. फि तुस्टार ज्थनाम॒मार गए में 
न्तु एक इरक्ष का ही आगे का सर विस्तार एजय 

। अनएवं तुच्छ रे विपरित मम धाए मा 
हे अन्‍य ०4६ स्थाना दि । ट्स गड़ का प्पेग 


अन्धफार या पानी था। अच्छा पढि बसा :र्व को भी ता 


7] “१|०+ 


पक!" <समाकर, [/ दर शक 'पीपानम्म्पढट़ी.. कमी गाय. बुक, 


ह. 


बात बह. कि. समझाने“ 


4 


श्र 


की पर | कै 


अध्कुकल+ हि 
सर कक 
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श्ण८्‌ गीतारहस्य अथदा कर्मयोंगगारत्र 


तिरश्वीनों विततों रश्मिरेषामस ५, (यह ) रब्मि या किरण या 
अधः स्थविदामीहुपरि स्विदामीत्‌ । धागा इनमे आडा फैल गया: और यदि 
रेतोधा आसन्‌ महिमान आसन कह, कि यह नीचे या, तो यढ ऊण्र 


स्वधा अवस्तात्‌ प्रयतिः परस्तात्‌ ॥/॥ भी था। (इनमे से कुछ) रेतो घा 
अथांत्‌ ब्रीजप्रद हुए: और (बढ़कर ) 
अ्डे भी हुए। उन्हीं की स्वश्क्ति इस 
ओर रही; ओर ग्रयति अर्थात्‌ प्रभाव 
उस ओर ( व्याम्र ) हो रहा। 


को अद्धा वे क इह प्र वोचत ६. ( सत्‌ का) यह विसग यानी 
छुत आजाता छुत इये विभृष्टः। पसारा किससे या कहों से आया ? यह 
अर्वांगू ठेवा अस्य विसर्जनेना - ( इससे अविक ) प्र यानी विस्तारप्रबंक 
थ को चेद्र यत्त आवभूव ॥ढ्षा यहाँ कौन कहेगा ? इसे कौन निश्चयात्मक 


जानता है ? ढेव मी इस ( सत्‌ सृष्टि के ) 
विसग के पश्चात्‌ हुए है। फिर वह जहाँ 
से हुईं, उसे कौन जानेंगा ? 


इये विसष्टियंत आवभूव ७. ( सत्‌ का ) यह विसर्ग अर्थात्‌ 
यदि वा दधे यादे वा दधे। फैलाव जहाँ से हुआ अथवा निर्मित 
यो अस्याध्यक्ष: परसे व्योमत्त्‌ किया गया या नहीं किया गया - उसे 


मो अंग वेद यदि वा न वेद एणा परम आकाश मे रहनेवाला इस सृष्टि का 
जो अव्यक्ष (हिरण्यगर्म ) है, वही 
जानता होगा* या न भी जानता हो! 

(कौन कह सके ? ) 
सारे दे ८ #+क-केह का रहस्य यही हैं, कि नेत्रो को या सामान्यतः सब इन्द्रियो 
की गोचर होनेवाले विकारी और विनाशी नामरुपात्मक अनेक दृष्यो के फन्दें मे फेंसे 
न रह कर नानदृष्टि से यह जानना चाहिये, कि इस दृ्य के परे कोई न कोई 
एक आर अमृत तत्त्व है। इस मक्खन के गोले को ही पाने के लिये उक्त यक्त के 
तप कि बुद्धि एकव्स ठौड़ पडी हैं। इससे यह स्पष्ट गीख पडता है, कि उसका अन्तर्ज्ञान 
क्तिना तीज था। मूल्यर॒म्म में अर्थात्‌ सृष्टि के सारे पढाथो के उत्पन्न होने के पहले 
जी कुछ था, वह सत्‌ था या असत्‌ः मृत्यु था या अमर; आकाश था या जल; 
नकाश था यथा अन्धकार ? - ऐसे अनेक प्रश्न करनेवालो के साथ वादविवाद न करते 
हए उक्त ऋषि सत्र के आगे दौड़ कर यह कहता है, कि सत्‌ और झअसत्‌ मर्त्व और 
अनर, अन्वकार और प्रकाश, आच्छादन करनेवाला और आच्छादित, सुख वेनेवाल्ा 
लोर उसका अनुभव करनेवाल्म, ऐसे अड्ैत की परस्परसापेक्ष मापा दृच्य सृष्टि की 


तह 


अध्यात्म २०७ 


डेत्पाति के अनन्तर की है। अवएव सृष्टि मे टन इन्दो के उन्पन्न होने के पर्व झथान 
जब एक और दूसरा ? यह भेद ही न था तव कोन क्सि आच्छाटित दरता ? उसलिय 
आरम्भ ही में दस यूक्त का ऋषि निर्मम हो कर यह कहता है, कि मृत्यरग्म के एक 
व्र्व्य का वि या असत्‌ , आकाग या जेल, प्रकाग या अन्चकार 3 समेत या सृन्यु, 
इत्यादि काद भी परस्परसापेक्ष नाम बना उचित नहीं। जो ऊछ था, बह :ने सदर 
पदार्थ से विछक्षण था और वह अकेल्य एक चारो और अपनी अपरपार द्क्ति से 
स्क्रतिमान्‌ था। उसकी जोडी में या उसे आच्छाडित करनेवाल्ा अन्य छुछ भी न या। 
दूसरी ऋचा मे 'आानीत' क्रियापद के 'अन! धानु का अर्थ है थासोन्ट्यास रेसा या 
स्फुरण होना; ओर प्राण! झब्द भी उसी धातृ से बना हे । परन्तु जो न सत है ओर 
न असत्‌ , उसके विषय में कान कह सकता है, कि वह सजीव प्राणिया के समान 
बासोच्छुबास लेता था ? और श्ासाच्छूबास के लिये वहाँ वायु ही क्हों है? भतएव 
आनीत्‌! पढ के साथ ही - 'अवात! ८ बिना वायु के भर 'म्वधया' ८ म्वय अगनी 
ही महिमा से. इन दोनो पद्म को जोड कर 'खूट्टि का मल्तत्व जठ नहीं था यह 
अद्वैतावस्था का अर्थ द्वैत की भाषा मे बडी युक्ति से दस प्रकार कहा है, * वह एक बिना 
वायु के केवल अपनी ही गक्ति से श्रासोच्छूवास लेता या स्फ़र्तिमान होता था ! * इसमे 
वाह्यदृष्टि से जो विरोध दिखाई ठेता है, वह ड्ेती भाषा की अप्रर्णना से उत्पन्न हक्षा है। 
 नेति नेति ', ' एकमेवाहितीयम्‌! या ' स्व महिग्नि प्रतिष्ठित. " ( छा. ७. २८. १ )- 
अपनी ही महिमा से अथांत्‌ अन्य किसी की अपेक्षा न करते हुए अफेन्यहि 
रहनेवाला इत्यादि जो परब्रह्म के वर्णन उपनिपदो में पाये जाते है, वे भी उपरोक्त अर्थ 
के ही द्योतक है। सारी सृष्टि के मूलारग्भ मे चारो ओर जिस एक अनिर्वान्च तत्व के 
स्फुरण होने की बात दस सूक्त मं कही गई है, वही तत्त्व सृष्टि का प्रल्य होने पर भी 
निःसन्देह ओेप रहेगा । अतएव गीता मे इसी परत्रह्म का कुछ पर्याय से एस प्रकार वर्णन 
है, कि ' सब पढाथों का नाथ होने पर भी जिसका नाश नहीं होता * ( गी. ८ . २० )। 
और आगे दसी यृक्ति के अनुसार स्पष्ट कहा है, कि “वह सत्‌ भी नहीं ₹ ओर 
असत्‌ भी नहीं है? (गी. १३, १२ )। परन्तु प्रश्न यह है, कि ज्य सष्टि व मुच्रग्भ 
में निगुंण ब्रह्म के सिवा और कुछ भी न था; तो फिर वेदों मे छो ऐेसे वर्णन पाये 
जाते हैं, कि आरंभ मे पानी, अन्धकार या आाभश्ठ और तुन्छ वी जोटी थी 
उनकी क्‍या व्यवस्था होगी ? अतण्व तीसरी ऋचा मे कवि न दृह्य ह. दि एस धररार 
के जितने वर्णन है [ जैसे कि- सृष्टि के आरम्भ में अन्धकार था या झन्पव्पर से 
आन्छात्ति पानी था, या आभ्र (ब्रह्म ) आर उरुषो आस्टारित परनेयारदी माया 
( तुच्छ ) ये दोनो पहले से थे, रत्यादि |] वे सत्र उस समय के श जि जब संस: 
एक मूल परन्रश के तपमाहात्य मे उसका विविध रूप से फलाब हो गया शा। वे 
वर्णन मूलारम्भ वी खिति के नहीं है। इस ऋचा म तप झद्ध से मृल्झह थे शनरय 
विलक्षण शक्ति विवक्षित है; ओर उसी क्षा वर्णन लोभी का में जिया गया 
गी. र. १७ 
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(मं, १. ?. ९ ठेखों ) “ एतावान्‌ अस्य महिमा5तो ज्यायाश्र पूरुषः? ( तह, १० 
९०, 9 )। इस न्याय से सारी राष्टि ही जिसकी महिमा कहलाई, उस मूलद्रच्य के 
विपय में कहना ण्डेगा, कि वह इन सब्र के परे, सबसे श्रेष्ठ और मिन्न हैं। परन्तु 
दृश्य वस्तु और ठ्रष्ठा, मोक्ता और मोग्य, आच्छावन करनेवाले और आच्छाय 
अन्धकार ओर प्रकाश, मत्य ओर अमर इत्याठि सारे ह्वतो को इस प्रकार अल्ग कर 
यत्रपि यह निश्चय किया गया. कि केवल एक निमल चिद्रपी विलक्षण परत्रह्म ही 
मूलारम्म मे था: तथापि जत्र यह बतलाने का समय आया, कि इस अनिवोच्य, 
निर्मण, अकेले एक्तत््व से आकाश, जल इत्यादि इन्द्वात्मक विनाशी सगुण नाम- 
स्पात्नक विविध सृष्टि या इस सृष्टि की मूलभूत लिगुणात्मक प्रकृति फेसे उत्पन्न हुई, 
तंत्र तो हमारे प्रस्तुत ऋषि ने भी मन, काम, असत्‌ और सत्‌ जैसी द्वेती भापा का 
ही उपयोग किया हैं। ओर अन्त मे स्पष्ट कह दिया है, कि यह प्रश्न सानवी बुद्धि 
की पहुँछ के बाहर है। चाथी ऋचा मे मूल्त्रह्म को ही 'असत? कहा है; परन्तु 
उसका अर्थ ' कुछ नही ' यह नहीं मान सकते। क्योकि ऋचा मे ही स्पष्ट कहा है, 
कि “वह है !। न क्वल इसी सूक्त म. किन्तु अन्यत्र भी व्यावहारिक भाषा को 
स्वीकार कर के ही ऋग्वेद और वाजसनेयी संहिता म गहन विपयो का विचार ऐसे 
ग्रभी के द्वारा किया गया है। ( ऋ, १०, ३१, ७: १०. ८१. ४" वाज, सं, १७. २० 
डेखो )- जैसे दच्यसष्टि को यज्ञ की उपमा दे कर म्र्न किया है, कि इस यज्ञ के 
लिये आवशच्यक घुत, समिधा इत्यादि सामग्री प्रथम कहों से आई ( कं, १०. १३०, 
३)? अथवा घर का दृष्टान्त ले कर प्रश्न किया हैं कि मल एक निशुण से नेत्रो को 
ग्रव्यक्ष दिखाई देनेवाढी आकाझा-प्रथ्वी की इस भव्य इमारत की बनाने के लिये 
लकड़ी ( मृख्यक्ृति ) कैसे मिली १ - ' कि स्विद्दनं क उस चृक्ष आस यतो द्यावा- 
प्रथिवी निष्तश्षुः ? इन प्रश्नो का उत्तर उपर्युक्त सक्त की चौथी और पॉचवी ऋचा 
में जे कुछ कहा गया है, उससे अधिक दिया जाना सम्भव नही है ( वाज. सं. ३३. 
७४ ठेखो ), और वह उत्तर यही है, कि उस अनिर्वाच्य अकेले एक ब्रह्मा ही के 
मन में सृष्टि निमांण करने का 'काम?-ल्पी तत्त्व किसी तरह उत्पन्न हुआ: और वस्त्र 
के धागो समान या सर्यप्रकाश के समान उसी की शाखाएँ तुरन्त नीचे. ऊपर और 
चहुँ ओर फेल गई। तथा सत्‌ का सारा फैल्व हो गया - अर्थात्‌ आकाशझय-प्ृथ्वी की 
यह भव्य इमारत बन गई। उपनिपदो में इस सूक्त के अर्थ को फिर भी इस प्रकार 
प्रकट किया है, कि सोडकामयत | बहु सवा प्रजायेयेति।? (तै. २. ६: छा. ६. २ 
- उस परत्ह्म को ही अनेक होने की इच्छा हुई ( बृ: १. ४. देखो )) और अथवेबेद 
में भी ऐसा वणन है, कि इस सारी दृश्यसृष्टि के मूलभूत हरव्य से ही पहले पहल 
काम हुआ ( अथवे, ९. २.१९ )। परन्तु इस सक्त में विशेषता यह है, कि निगृण 
से सगुण की असत्‌ से सत्‌ की, निद्वन्द्द से इन्द्र की, अथवा असछ्ू से सह्ठ की उत्पत्ति 
का प्रश्न मानवी बुद्धे के लिये अगम्य समझ कर सांख्यो के समान केवल तर्कंवश हो 
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'मृल्प्रक्ृति ही के या उसके सहझ किसी दूसंर तत्व को स्वयम्दू ओर स्वनन्त्र नहीं 
माना है। किन्तु इस यूक्त का ऋषि कटता है, कि जो बन सम में नहीं आती, 
उसके लिये साफ साफ कह दो, कि यह समझ में नहीं ज्ञाती। परन्तु उसके लिये 
शुंडबाद से ओर आत्मपतीति से निश्चित किये गये अनिवान्य ब्रह्म जी योग्यता 
की द्व्यसष्टिर्प माया की योग्यता के बराबर मत समता; भर ने यरउहा के विपय 
में अपने अद्वितमाव ही की छोटो। इसके सिया यह सोचना चाहिबे कि. यय्रपि 
प्रकृति के एक भिन्न बिगुणान्मक स्वतस्त्र पढाय मान सी लिया जाबे- तथापि टस प्रभ 
का उत्तर तो विया ही नहीं जा सकता कि उसम सृष्टि के निर्माण करन » लिये प्रथमतः 
बुद्धि ( महान ) या अहकार केसे उत्पन्न हुआ ? और, जब कि यह द्प कमी व्ल ही 
नही सकता है, तो फिर प्रकृति को स्वतन्त्र मान लेने में कया लाभ है ? सिफ टतना 
कहो, कि यह बात समझ में नहीं आती, कि मृल्त्रह्म से सत्‌ अबात ग्रक्धति केसे निर्मित 
हुई | इसके लिये प्रकृति का स्वतन्त्र मान लेने की ही कुछ आवश्यकता नहीं है। मनुस्य 
की बुद्धि : की कान कहे, परन्त ठेवताओ की डिव्यबुद्धि से भी सत्‌ वी उत्पत्ति को 
रहस्य समझ में आ जाना सभव नहीं । क्योंकि टेवता भी दृष्यसंडि के आरम्भ हान 
पर उत्पन्न हुए है। उन्हें पिछला हाल क्या मातम! (गी १०. २ इसे )। परन्तु 
रिरिण्यगर्म देवताओं से भी बहुत प्राचीन और श्रेष्ठ है। और ऋग्वद्र में ही कटा ६, 
कि आरम्भ में वद अकेछा ही * भूतस्य जात. पतिरेक आसीत्‌  ( के, १०. ११५. 
१, ) - सारी सृष्टि का पति! अर्थात्‌ राजा या अच्यक्ष था। फिर उसे यह आंत 
क्योकर मातम न होगी ? और यदि उसे माल्म होगी* तो फिर छ7 प्रछ खाता हूं, 
कि टस बात को दुर्वोध था अगम्य क्यो कहने हो? अताब उसे यन छे कृषि ने 
पहले तो उक्त प्रभु का यह आपचारिक उत्तर रिया है. हि ' हाँ, बट बस शत ्कः 
जानता होंगा। ? परन्तु अपनी बुद्धि से अतदेव के नी सानमागर की थाह खिनवालि 
इस ऋपि ने आश्रय से साभंक हो अन्त में तुरन्त ही वह दिया ट. दि ४ जथवान 
भी जानता हो ! कौन कट सकता है? क्योकि वह नी सव्‌ ही मी प्री में है। इस 
लिये 'परम' कहलाने पर भी 'आाकाभ' ही में रनेवाले अगन के एस भा यक्ष पी 
सन्‌. असत्‌, आकाय और जल के भी प्र्॒व॑ वी ब्राते वा शान निशथित रूप से केसे ही 
सकता है? “ परन्तु यद्यपि यह बात समझ में नहीं आती, दि एर 'ससव अथावे 
(। 


अच्यक्त और निर्मुण उव्य ही के साथ विविध नामरूपात्मक सन 


प्रकृति का सम्धन्ध पसे हो गया ! तथापि मलय्क्त  एक्त्च झ विपय में कवर ने अग्त 


अप्रेत भाव को टिंगने नहीं शिया हैं। यह इस बान का एड उसमे उद् रग्घर, मि 


रलडी के पं 


सात्तविक श्रद्धा घोर निर्मल प्रतिमा & बंद पर मन्प्य पी बुद्धि अलल्य देगठुओी 5 
सन धन में सिह के समान निर्भव हो ऊर एसे सझार क्या करती २ * झर यहा 
की अनदर्य बातो का यथागकि पसे निश्चय किया ण्ग्ती २" 
तथः गोर्व थी शत है. कि ऐसा तक कायद मे पाया शाता ६ । 
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सृक्त के ही विषय का आगे ब्राह्मणों ( तेत्ति. जरा, २. ८, ९ ) में, उपनिषदो में और 
अनन्तर वेदान्तश्मान्त्र के अन्धे से उश्ष्म रीति से विवेचन किया गया है; खोर पश्चिमी 
देशों मे भी अवाचीन काल के कान्द इत्यादि नच्वज्ञनियो ने उसीका अत्यन्त यृध्ष्म 
प्रीक्षण किया है। परन्तु स्मरण रहे, कि इस सृक्त के ऋणि वी पवित्र बुद्धि में जिन 
परम सिद्धान्तो की स्फूर्ति हुई है. ब्ही सिद्धान्त आगे पतियन्षियों को विवतंवाद के 
समान उचित उत्तर ऐे कर और भी इृठ. स्पष्ट या तकंदृष्टि से नि.सन्देह किये गये हैं । 
इसके आगे अभी तक न कोई बढ़ा है ओर न उठाने की विशप आशा ही की जा 
सकती है । 

अध्यात्म-मक्रण समास्त हुआ। अब आगे चलने के पहले केसरी” वी चाल 
के अनुसार उस मार्ग का कुछ निरीक्षण हो जाना चाहिये, कि जा यहाँ तक चल 
आये है। कारण यह है, कि यदि इस प्रकार सिहावलोकन न किया जाठे, तो 
विपयानुसन्धान के चूक जाने से सम्भव है, कि और किसी अन्य मार्ग में सन्‍्जार होने 
ल्ये। ग्न्धारम्म में पाठक का विपय मे प्रवेश कराके क्मजिनासा का सक्षित स्वरूप 
वतछाया है; और तीसरे प्रकरण मे यह दिखलाया है, कि कर्मयोगशाल्र ही गीता 
का सुख्य प्रतिपाद्य विषय है* अनन्तर चौथे, पॉचवे और छठे प्रकरण में सुखडुःख- 
विवेक्पृवंक यह बताया है, कि कर्मयोगग्मात्र की आधिमीौतिक उपपत्ति एकव्ेशीय 
तथा अपूर्ण है ओर आधिडेविक उपपत्ति लेंगडी है। फिर कर्मयोग की आध्यात्मिक 
उपपत्ति ब्तत्मने के पहले - यह जानने के लिये, कि आत्मा किसे कहते है - छठे 
अकरण में ही पहले - शक्षेत्र-कषत्रज्ञ-विचार और आगे सातव तथा आदठवे प्रकरण में 
साख्यशास््रान्तर्गत द्वैत के अनुसार श्षर-अक्षर विचार किया गया है। और फिर इस 
अकरण में आकर इस विपय का निरूपण किया गया है कि आत्मा का स्वरूप क्या 
ह? तथा पिण्ड और ब्रह्माण्ड मे दोनो ओर एक ही अमृत और निर्मुण आत्मतत्त् 
किस प्रकार ओतपग्रोत और निरन्तर व्याप्त है। इसी प्रकार यहाँ यह भी निश्चित 
किया गया है, कि ऐसा समबुद्धियोग प्राप्त करंक ( किसब प्राणियों में एक ही आत्मा 
है ) उसे सेव जाचत रखना ही आत्मजान की और आत्मसुख वी पराकाश है। 
ओर फिर यह बतछाया गया हैं कि अपनी बुद्धि को इस प्रकार शद्ध आात्मनिश 
अवस्था से पहुंचा देने में ही मनुष्य का मनुप्यत्व अर्थात्‌ नरेंह की सार्थकता ऋा | 
मनुष्य का परम पुरुणथ है। इस प्रकार मनुप्यजाति के आध्यात्मिक परमसाव्य का 
वा निणय हो जानेपर कर्मयोगशान्त्र के इस मुख्य यश्न का भी निर्णय आपनही आप 
हो जाता है, कि संसार में हमे प्रतिदिन जो व्यवहार करने पड़ते हैं, वे किस नीति 
से किये जावे ? अथवा जिस झुडबुद्धि से उन सासारिक व्यवहारों को करना ज्हिये, 
उसका यथाथ स्वरूप क्‍या हे? क्योंकि अण यह ब्तत्यने की आवच्यकता नहीं, 
कि ये सारे व्यवहार उसी रीति से क्ये जने आाहिये, कि जिससे वे परिणाम मे 
#्झातक्यन्प समबुद्धि के पोपछ या अविरोधी हो। भगवद्गीता मे ऋर्मयोग के इसी 
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भाध्यात्मिक तत्त्व का उपंदश अर्जुन को किया गया है। परन्तु क्मंग्रोग का प्रतिपादन 
कवल दइतन ही से प्ररा नहीं होता | क्योंकि कुछ लोगो का कहना है. कि नामस्पात्मक 
सृष्टि क व्यवहार आत्मन्ान के विरुद ह। अतएवं जानी परुष उनके छोट 2। ओर 
यदि यहीं बात सत्य हो, तो ससार के सारे व्यवहार त्याज्य समय जायग- आर फिर 
कर्म-अकर्मगास्त्र भी निरर्थक हा जावंगा । अतएवं इस विपय का निर्णय करने के लिये 
कमंयोगशार् में ऐसे प्रश्नो का भी विचार अवश्य करना पटता है, कि धर्म झ नियम 
कौनस है ? और उनका परिणाम क्या होता है? अथवा चुडि की थझ॒द्गता होने पर 
व्यवहार अर्थात्‌ कर्म क्‍यों करना चाहिये! भगवद्गीता में ऐसा विचार किया भी 
गया है। सन्यासमागंवाले छोगो का टन प्रश्ना का कुछ सी महन्च नहीं जाने 
पडता | अतएव ज्योहि भगवद्गीता का वढान्त यथा भक्ति का निनपण समाप्त 
हआ,. वत्योही प्रायः व छाग अपनी पोथी समेटने लग जाते हें। परन्त ऐसा 
करना हमांर मत से गीता के मुख्य उतर की ओर ही इुलक्ष करना है। अवएव 
अब अगि क्रम से इस बात का विचार किया जायगा, कि भगवदीता मे उपयुक्त 
ग्रश्ना क क्या उत्तर ठिय गय है । 


दसवों प्रकरण ' 


कर्मविपाक ओर आत्मस्वातन्त्र्य 


केंमंणा वध्यते जन्तुर्विद्यया तु प्रमुच्यते। $ 
- महाभारत, जाति. २४०. ऊ 


थपि यज्ञ सिद्धान्त अन्त मे सच है. कि इस संसार मे जो कुछ है, वह परन्नह्म 
ही है परत्रह्म को छोड कर अन्य कुछ नहीं है* तथापि मनुष्य की इन्द्रियो 
को गोचर होनेवाली दृश्य सृष्टि के पठार्थों का अध्यात्मशात्र की चलनी मे जब हम 
सशोधन करने लगने है, तव उनके नित्य-अनित्यरुपी ढो विभाग या समूह हो 
जाते है। एक तो उन पद्थों का नामरूपात्मक इृच्य हैं, जो इन्द्रियो को प्रत्यक्ष 
टीख पड़ता है- परन्तु हमेशा बढलनेवाला होने के कारण अनित्य हैं। और दूसरा 
परमात्मतत्त्व है, जो नामरूपों से आच्छादित होने के कारण अदच्च्य, परन्तु |नेत्य 
हैं। यह सच हु, कि रसायनशाक्त मे जिस प्रकार सत्र पढाथा का प्रथकरण म्रक 
उनके घटकड़व्य अल्ग अल्ग निकाल लिये जाते हैं, उसी प्रकार ये गे विभाग ओँखो 
के सामने प्रथक्‌ प्रथक्‌ नहीं रखे जा सकते। परन्तु ज्ञानदष्टि से उन दोनों को अल्ग करके 
शास्त्रीय उपपादन के सुभीते के लिये उनकी ऋमशः प्ह्म! और 'माया' तथा कमी छमी 
'बहासाष्टो' और 'सायासृष्टि” नाम व्या जाता है। तथापि स्मरण रहे, कि ब्रह्म पल 
से ही नित्य और सत्य हैं। इस कारण उसके साथ सृष्टि शब्द ऐसे अवसर प्र 
अनुप्रासाथ लगा रहता है- और अह्नसष्ट' शब्द से यह मतलब नहीं है, कि ब्रह्म फो 
किसी ने उत्पन्न किया है। इन दो सश्यिों मे से दिक्वालऊ आदि नामरूपो से अमर्यादित, 
अनादि, नित्य, अविनाशी, अमृत. स्वतनत्र और सारी दृश्य साष्टि के लिये आधार- 
भूत हो कर उसके भीतर रहनेवाली ब्रह्मस॒ष्टि मे ज्ञानचश्षु से सझ्यार करके आत्मा के 
झुद्ध स्वरूप अथवा अपने परम साध्य का विचार पिछले प्रकरण मे किया गया । और 
सच पूछिये तो शुद्ध अध्यात्मशास्र वहीं समाप्त हो गया। परन्त. मनुष्य का आत्मा 
यत्रपि आठि में अह्मसष्टि का है, तथापि दृच्य सृष्टि की अन्य वस्तुओं की तरह वह भी 
नामर्पात्मक उेहेन्द्रियो से आच्छाव्ति है; और ये वेहेन्त्रिय आदिक नामरूप विनाशी 
है। इसलिये प्रत्येक मनुष्य की यह स्वाभाविक इच्छा होती है, कि इनसे छूट 
अमृतत्व कैसे प्राप्त करू ? और, इस इच्छा की पूर्ति के लिये मनुष्य को व्यवहार मे 
कैसे चलना चाहिये ? - कर्मयोगशाल्र के इस विपय का विचार करने के लिये कर्म के 
कायदो से बँवी हुई अनित्य सायासृष्टि के द्वेती प्रदेश में ही अब हमे आना चाहिये ! 
पिण्ड आर ब्रह्माण्ड दोनो मूल मे यदि एक ही नित्य और स्वतन्त्र आत्मा है. तो 


* “कर्म से प्राणी चाचा जाता है: ओर विद्या ते उसका छुटकारा हो जाता हैं। ” 


ह कर्मविपाक आर आत्मस्वातन्व्य 


हि 


द 


नि 8 


] 


सम 


अब सहज ही प्रश्न होता है, कि पिण्ड के आत्मा वो हद्माण्ड के झात्मा वी पहचान 
हो जाने में 'सकूजड अइडचन रहती है? ओर वह दूर कैसे हो? एस प्रश्न मे टल 
करने के लिये नामरूपो का विवेचन करना आवच्यक होता है। ज़्योकि चद्ान्त डी 
दृष्टि से सब पदाथों के वो वर्ग होते है: एक आत्मा क्षथवा परमात्मा: आर दसरा 
उसके ऊपर का नामरूपो का आवरण । इसलिये नामस्पान्मझ आबरण के सिवा लय 
अन्य कुछ मी भेप नहीं रहता। वेदान्तगान्र णा मत हे, कि नामरूप वा यह आवरण 
किसी जगह घना, ता किसी जगह विरल होने के कारण दृष्य सृष्टि के पद्ावों मे 
सचेतन ओर अचेतन; तथा सचेतन में भी पद्म पश्नी, मन॒प्य, देव, गन्वर्य भार 
राक्षस इत्यादि भेढ हो जाते ह। यह नहीं, की आत्मरूपी बहा किसी स्थान में न हो। 
वह सभी जगह हे - वह पत्थर में हैं और मनय में भी है। परन्तु दिस प्रभार 
टीपक एक होने पर भी किसी लोहे के बक्स में अथवा न्यूनाधिक स्वच्छ बाँच मी 
लालटेन मे उसके रखने से अन्तर पडता है, उसी प्रफार आव्मतत््य सर्वत्र एक ही 
होने पर भी उसके ऊपर के कीश - अर्थात नामरूपात्मक आवरण के तारनम्य भट 
से अचेतन ओर सच्चेतन जैसे भेद्र हो जाया करते है। और तो क्या ? च्सव मी 
कारण वही है. कि सचेतन म मनृष्यो पश्चझ का ज्ञान सम्पादन वरने का एक समान 
ही सामथ्य क्यो नहीं होता। आत्मा सर्वत्र एक ही हे सही; परन्तु बह जाति से ही 
निगुण और उठासीन होने के कारण मन, बुद्धि दत्यादि नामर्परास्मझ साथनो छ 
बिना स्वये कुछ भी नहीं कर सकता; ओर वे सावन मनृप्ययोनि का छोट अन्य 
किसी भी योनि में उसे प्रणतया प्राप्त नही होते। इसलिये मनुप्यडन्म सत्र में भ्रष्ट 
कहा गया। इस श्रेष्ठ जन्म में आने पर आात्मा के नामर्पात्मक झावरण के स्थृल 
और यध््म, दो भेद होते है। टनमे से स्थूल आावरण मनुण्य की स्वृल्देश ही है. हि 
जो शुक्र, भोणित आइठि से बनी है। शुक्र से आगे चल कर सायु. अग्बि जार मजा; 
तथा भोणित अर्थात रक्त से त्वचा, मास और बेच उत्पन्न होते है - ऐसा समेत 
कर इन सब को वेदान्ती ' अन्नमय कोश ? कटत ह। टस न्थलकोश को छोट धर हम 
यह देखने लगंत है, कि एसके अन्दर क्या हैं? तब्र नमण' बायुरुपी प्राप अवान 
४ प्राणमय कोश ! , मन अर्थात्‌ ' मनोमय को * , बुक्धि अथाति ' आनमंब वाद ' 
ओऔर अन्त में ' आनन्दमय कोण ' मिलता ₹। भाव्मा सससे भी परे 7 । एसलिपि 
तत्तिरीयोपनिपद्‌ म अन्नमय कोश से आगे बढ़ते अन्त में आानन्दमय स्श बतल। 
कर वरुण ने भूगु वो आत्मस्वरुप वी पहचान करा टी है (न, ९, १-०, ३. २-६ )। 
इन सब कोशा में से स्थूलदेह का छाश छोट दागी रहे हुए प्राणादि सना, सध्य 


ह 


उन्द्रियो और पत्चतन्माताओं को चेदान्ती 'लिग'ं झयवा सम शरीर बरतने ह! 
वे ल्गेग, ' एक ही आत्मा को मिन्न भिन्न योनियों मे एन्‍्म छसे प्राम राजा 7 है « 
इसकी उपपत्ति, साख्यझास्र वी तरह बुंढ़ि के अनेष नाव सान >र सही म्पाने* 


पाक मी है हम 


व्न्‍ति एस विपय में उनवा यह सिझ्धान्त है, कि यर सत्र क्माब्यार ज “थम उम 
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'के फलछो का परिणाम हैं। गीता मे, वेदन्तयवों में और उपनिषदे में स्पष्ट कहा हैं. 
कम ल्गिशरीर के आश्रय से अथांत आधार से रहा करता हैः और ज्य 

आत्पा स्थल्देह छोड़कर जानें लगता है. तब यह कम नी लियझरीर द्वारा उसके 
साथ जा कर वार गर उसकी भिन्न भिन्न जन्म लेने के लिय बाव्य करता है। ट्सलिये 
नामस्पात्मक जन्ममरण के चकर से छूट कर निनन्‍य परब्रह्मत्पी हान में अथवा मोल 
की ग्रासि में पिण्ड के आत्मा की जो अड्ज्न हआ करती ह. उसका विचार करते 
समय लिगगरीर और कर्म वोनों का मी विचार करना पडता है। इनमे से लिय- 
शरीर का साख्य ओर वेद्यन्त दोनो इश्टियों से पहले ही विचार किया जा चुका है । 
इसलिये यहाँ फिर उसकी चचा नही की जाती । इस प्रररण मे सिफ इसी ञऋञत छा 
विवेचन किया गया है. कि जिस कम क कारण आत्म को वहमज्ञन न होते हुए अनेक 
जन्मों के चक्र में पडना होंता है, उस कर्म छा स्वरुप क्‍या है? ओर उससे छट कर 
सात्मा को अमृतन्व प्रात हाने के लिये मनुष्य को उस संसार में कसे लखना चाहिये 
सृष्टि के आरन्मकाल में अच्यक्त और निगंण परशह्ष जिस उेशकाल आदि 
नामस्पान्मक सशुण बक्ति से व्यक्त, भयात्‌ व्च्यसरश्सिप हृआ-सा दींख ण्डता है, 
उसी को वेदान्तशान्त्र से 'माया' कहते ह£ (गी. ७. २४. २५ )- और उसी मे झम॑ 
का भी समावेश्ञ होता है (व. १. 5. १ )। ब्विहना यह भी कहां जा सकता हैं. 
कि माया और कम! गेनो समानार्थक है । क्योकि पहले कुछ-न-कुछ कम अथांव 
व्यापार हुए बिना अब्यक्त का व्यक्त होना अथवा निर्मुण ण का सगुण होना सम्भव 
नही। इसीलिये पहले यह कह कर. कि में अप्नी माया से 9्रकृति में उन्पन्न होता 
हूं (गी. ४. ६ )* फिर आगे आठवें अध्याय में गीता में ही क्म का यह लक्षण 
इैया हैं, कि अकबर परत्रह्म से प्॒रमहाथृतादि विविध रसुष्टि निर्माण होने की जो 
क्रिया है, वही कम हैं (यी. ८, ३ )। कम कहते है व्यापार अथवा क्रिया को। 
फिर वह मनुप्यकृत हो. संध्टि के अन्य पद्मर्थों की क्रिया हो अथवा मृल संध्टि के 
उत्पन्न होने की ही हो । इतना व्यापक आर्थ इस जगह विवक्षित है । परन्तु कम 
कोई हो- उसका परिणाम सदैव केवल इतना ही होता है, कि एक प्रकार का 
नामत्प बढछ कर उसकी जगह दूसरा नामर्प उत्पन्न किया जाय । क्योकि इन 
नामत्पा से आच्छाव्त मूल्ठव्य कमी नही बढलता- वह सदा एकझसा ही रहता 
€। उठाहरणा्थं, बुनने की क्रिया से लत! यर नाम इढल कर उसी द्रव्य 
के वस्त्र नाम मिल जाता हैं: और कुम्हार के व्यापार से “मिस्टी' नाम के 
स्थान में त्र् ग्रात्त हो जाता है। इसलिये माया की व्याख्या उेते समय कर्म को 
न ले कर नाम और स्प को ही कभी कमी माया कहते हैं। तथापि कम का जब 
खतन्‍न ठिचार करना पड़ता हैं, तत्र यह कहने का समय आता हैं, कि 
फेंसखत्प आर मायाखस्प एक ही ह। इसलिये जारम्म ही मे यह कह इना 
अधिक सुभीते की वात होगी, कि माया, नामत्प और कर्म ये तीनो मूल में एक- 
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सत्प ही है। हों; उसमे मी यह विशिष्ार्थन्‍ सध्म भेद किया जा सक्‍ना ह, हि 
भाया उक सामान्य बछ्टछ ह ओर उसी के हिखाव को नामरूप तथा व्यापार हे 
आन टैत है। पर सावारणतया यह भेद्र दिखछान वी आवध्यक्ना नहीं हनी | 
इसीडिये तीनो शब्दों का बहुधा समान अर्थ म ही प्रयोग किया जाता है। पडा 
के एक माया पर विनाणी माया का जो आन्छादन ( क्षथ्रवा उपाधि 5 ऊपर का 
उद़ीना ) ह्मारी आंखों की दिखता है, उसी की साख्यजास्स मे डिशुणान्मर 
पक्वति कहा गया है। साख्यवादी पुरुष ओर प्रकृति दोनों तत्वों की स्वयम्भ » विनन्न 
>रि अनाड मानते है: परन्तु माया, नामरुप अथवा कर्म. क्षण क्षण भे बटलूत रत 
€। इसलिये उनका नित्य ओर अविकारी परवह्म की योग्यता का - भर्थान स्वयम्त 
भर स्तन्त्र मानना न्यायदृष्टि से अनुचित है। क्योंकि नित्य झोर अमित्य व दानों 
कल्पनाएँ परस्परविकद्ध हैं, और इसलिये दाना का अग्तित्य एक ही बाल भे माना 
नहीं जा सकता। इसलिये वेदान्तियों ने यह किन्तु निश्चित किया हैँ, कि विनाशी 
अक्ृति अथवा कमात्मक माया स्वतन्ब नहीं है. एक, नित्य, सर्वच्यापी और निर्मृंण 
परबह्म मे ही मनुष्य की दुर्बछ डन्ह्रियों को सगुण माया का ठिसयावा दीस पहटता € । 
परन्तु केवछ दतना ही कह देने से काम नहीं चल जाता, कि मादा परतन्त ८ आर 
परत्रह्म मे ही यह दृथ्य डिग्वाद देता हें। गुणपरिणाम से न सही: ते विवर्तवाद से 
नियुण ओर नित्य ब्रह्म म विनाथी सगुण नामस्पों का - क्ष्यांद माया का ध्च्य 
विखाना चाहे सम्मव हो। तथापि यहाँ एक भौर प्रश्न उपब्धित होता € कि माय 
की शन्द्रियो को दीग्बनवाला यह सग्गुण इृच्य निर्गंण परवअहा मे पहल पहल किस परम 
से, कंत्र और क्‍यों ठीखन छगा ? अथवा यही आर्य व्यावहारिक भापा मे उस प्रकार 
फहा जा सकता है, कि नित्य ओर चिट्रपी परमेबर ने नामरुपात्मम, विनागी आर 
जडसूष्टि कब ओर क्यों उत्पन्न की ? परन्तु भस्वेद के नासदीय सक्त मे झेस्ग कि 
वर्णन किया गया है, यह विप्रय मनुष्य के ही लिय नही: विन्त व्वतान्षा वे रिप्ि 
ओर वेढो के लिये थी अगम्य है (क्र, १०, १२९१५ ते, ब्रा, २, ८. ५ )। एसलिय 
उक्त प्रश्न का ?ससे अधिक ओर कुछ उत्तर नही विया ज्ञ सकता, कि  भानदाष्टि स 
निश्चित किय हुए निगुंण परअक्म की ही यह एक अततर्य लीला १! (वे, यू. ६. 
१, ३३ )। अतएव घ्तना मान वर ही आगे चलना पटदनता है. कि जय से हम इसने 
आये, तब से निर्गुण ब्रह्म क साथ ही नामरूपान्मक बिनानी कर्म क्षप संग्ण माया 
हमे दृग्गोचर होती आई है। स्सीडिय बद्मन्ततत में ग्हा है. णि मायात्मर जम 
अनादि है (व, स, २, *, ३५-४७ ) झार भगवद्गीता म गे “गद्ाद से २ 
यह वर्णन बरक, [9 प्रकृति खतन्‍्व नही टै- मेरी ही माबा € (मी. <. २१६) 


हे 


परी साय के क तक गा  च्क ४ 3 'कऋष्क प्प्यछत बमगबीन पक 
(गी. १३, १९ )। टसी तरह पीमवराचार्य ने झण्ने भाव में माया वा हा ५ 
विधार जा नोभिाय मम्धान्य- 


कट हू कि 3 8052 जनक. अन्‍्क- सका 
देते हए कहा है, णि  संदनलसस्थाटटन्मभूत गसां: 
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त्वाभ्यामनिर्वंचनीये संसारप्रपश्नचीजभूते सबंनस्येश्वरस्थ माया शक्ति पहृति' 
रिति च॒ श्रतिस्मृत्योरमिलप्येते ” (वे. स, श्ञा. भा, २, १. १४ )। इसका भावार्थ 
यह है -  ( इन्द्रियो के ) अज्ञान से मृल्ब्रह्म में कतियत किये हुए नामरू्प को ही 
श्रुति ओर स्मृतिग्रन्थो मे सबज्ञ इंथवर की माया', शक्ति! अथवा 'प्रकृति कहते ह। 
ये नामरूप सर्वज्ञ परमेश्वर के आत्मभूत-से जान पड़ते है। परन्तु इनके जड होने के 
कारण यह नहीं कहा जा सकता, कि ये परअह्म से मिन्न हैं या अमिन्न ( तत््वान्यत्व ) ? 
और यही जड़ सृष्टि (दृष्य ) के विस्तार के मूल है: ” और “इस माया के योग से 
ही ये ही सृष्टि परमेश्वरनिर्मित ठीख पडती है। इस कारण यह माया चाहे विनाशी 
हो- तथापि दृष्य सृष्टि की उत्पत्ति के लिये आवच्यक ओर अत्यन्त उपयुक्त हैः 
तथा इसी की उपनिपदो में अव्यक्त, आकाश, अक्षर इत्यादि नाम हिये गये है * 
(वे. स्‌. शां भा. १.४. ३ )। इससे ठीख पड़ेगा, कि चिन्मय ( पुरुष ) और अ- 
चेतन माया ( प्रकृति ) इन ठोनो तत्वी को साख्यवादी स्वयम्भू, ख्वतन्‍त्र ओर अनांदि नाद़ि 
मानते है। पर माया का अनावित्व यद्रपि वेदान्ती एक तरह से स्वीकार करते हे, 
तथापि यह उन्हें मान्य नहीं, कि माया ल्वयम्भू और स्वतन्त्र हैं। ओर इसी कारण 
ससारात्मक माया का द्क्षल्प से वणन करते समय गीता (१५, ३ ) ने कहा गया 
है, कि “न रूपमस्येह तथोपल्म्यते नान्‍तों न चादिन च सम्पतिष्ठा ?- इस संसार- 
व्रक्ष का रूप अन्त आठि मूल अथवा ठटोर नहीं मिलता । इसी प्रकार तीसरे अध्याय 
में जो ऐसे वर्णन है, कि ' कर्म ब्रह्मोद्धवं विद्धि! (३, १५ )-ब्रह्म से कर्म उत्पन्न 
हुआ। “ यजञः क्मसमुद्धवः " (३, १४ )- यज भी कम से ही उत्पन्न होता है। 
अथवा ' सहयन्ाः प्रजा: स्टवा " (३, १० )- ब्रह्मठेव ने प्रजा ( सृष्टि ), यज्ञ ( कम ) 
दोनो की साथ ही निर्माण किया । इन सब का तात्पय भी यही है, कि ' कम अथवा 
कमरूपी यज्ञ ओर सृष्टि अर्थात्‌ प्रजा, ये सत्र साथ ही उत्पन्न हुई है।* फिर चाहे 
इस संष्टि की प्रत्यक्ष ब्रह्मेदव से निर्मित हुई कहो अथवा मीमांसकी की नाई यह 
कहो, कि उस ब्रह्मदेव ने नित्य वेद-शब्द से उसकी बनाया - अथ ठटोनों का एक ही 
हूं (म. सा. शा. २३१- मनु. १. २१ )। साराश, हदृव्य सृष्टि का निर्माण होने 
समय मल निगुण ब्रह्म में जो व्यापार ढीख पडता हैं; वही कम हैँ। इस व्यापार को 
ही नामरूपात्मक नाया कहा गया है- और सठऊर्न से ही सर्यचन्द्र आदि सृष्टि के सच 
पद्मथों के व्यापार आगे परम्परा से उत्पन्न हुए. है ( बृ, ३. ८. ९ )। जानी पुरुषों ने 
अपनी बुद्धि से निश्चित किया है, कि ससार के सारे व्यापार का मूलभूत जो यह 
साष्युत्पत्तिकाछ का कम अथवा माया है, सो ब्रह्म की ही कोइ न कोई अतक्य लीला 
है, स्वतन्त्र वस्तु नही हैं ।% परन्तु ज्ञानी पुरुषों की गति यहाँ पर कुण्ठित हो जाती है 
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इसलिये ईस बात का पता नहीं ढूण्ता, कि यह लीत्आ, नामरूप अबवा मायास्मक 
कर्म कब्र! उत्पन्न हुआ ? अतः केवल कर्मदष्टि का ही विचार जब वरना होता ह, 
तब दस परतन्लत ओर विनाणी माया की तथा माया के साथ ही तदडभृत कर्म मे 
भी वेदान्तगान््र में अनादि कहा करते है (वे, यू. २. १. ३५ )। स्मरण रहे, जि 
जैसा साख्यवादी कहते है, उस प्रकार अनादि का यह मतलब नहीं ह, कि माया 
मूल में दी परमेश्वर की बराबरी की, निरारम्भ और स्वतन्त्र है - परन्तु यहाँ अनादि 
शब्द का यह अर्थ विवक्षित है, कि वह इुजेयारम्न है -क्षर्वात उसका आद्रि 
( आरम्म ) माठ्म नही होता । 

परन्तु यद्यपि हमे इस बात का पता नही लगता, कि चिट्रप कर्मात्मक अर्थात 
हृब्यसष्टिरूप कब्र और क्यो होने छगा ? तथापि टस मायात्मक कम के अगले सम 
व्यापारों के नियम निश्चित है, और उनमे से बहुतेरे नियमा को हम निश्चित रूप से 
जान भी सकते है। आठवे प्रकरण में साख्यगास्त्र के अनुसार टस आंत का विवेचन 
किया गया है, कि मृलप्रकृति से अर्थात्‌ अनाडि मायात्मक कम से है! आगे चल ग्र 
सृष्टि के नामरूपात्मक विविध पद्यथ किस क्रम से निर्मित हणए ? आर वहीं भाधुनिर 
आधषिमीौतिक गास्र के सिद्धान्त भी तुलना के लिये बतल्मये गये है। यह सच हू, झि 
वेदान्तभास्त्र प्रकृति को परअह्म की तरह स्वयम्भू नहीं मानता" परन्तु प्रद्धाति के भगन 
विस्तार का क्रम जो साख्यभासत्र में कहा गया है, वही वेदान्त का नी मान्य हू । 
इसलिये यहाँ उसकी पुनरुक्ति नहीं की जाती। कमोत्मक मल्प्रकृति मे बिव्र री 
उत्पत्ति का जो क्रम पहले बतछाया गया है, उसमे उन सामान्य नियमा का बुछ नी 
विचार नहीं हआ, कि जिनके अनुसार मनुष्य की कमफल भोगने पदते ट। रसलिब् 
अब उन नियमी का विवेचन करना आवशच्यक है। ट्सी के 'कमविपाक फहत है। 
इस कर्मविपाक का पहला नियम यह है, कि जहाँ एक घर कम छा भारम्म हुआ, 
फिर उसका व्यापार भागे बराबर अखण्ड जारी रहता ६. ओर जत बअ्छ वा दिस 
समाप्त होने पर सप्टि का सहार होता है, तब भी यट कम बैीजरूप से घना रत्ता 
है। एव फिर जब सृष्टि का आरम्म होने लगता है, तम उसी क्मद्ीन से फिर प्रवन्‍्स 
अंकुर फूटने लगते है। महाभारत का कथन ₹, कि :- 

येपा ये यान वमााण प्राक्ष्सएचद्ा प्रातवपादर। 
तान्येव प्रतिपयन्त खज्यमाना: पुन/ पुनः ॥ े 

अर्थात ' पर्व की सश्टि में प्रत्येक प्राणी ने जो जो कर्म किये टोगे ढीए परत कम 
उसे (चाहे उसकी दच्छा हो न या हा ) फिर फिर यथापव याद्र रात र 
(देसो म. भा. था. २३१. ४८. ४९ और गी. ८. १८ तथा १६) गीना। ६. ४) 
में कहा है, कि * कर्मणों गहना'गतिः '- कम डी गति फठिन है । रतन हा <६. [7 हे 
कर्म का घन्‍्वन भी बदा कठिन है। कर्म कसी से मी बेटा दब सारा हमला 
चलती है; सूर्यचन्दरादिक पर्म से ही शुम्ता सरते है झार शाग सिर, मे धयट 
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सगुण ठेवता भी कर्मों में ही बेंघे हुए है। इन्द्र आहिको का क्ष्या पूछना है? सग्रुण 
का अथ है नामरूपान्मकः और नामरूपात्मक का अर्थ है कर्म या कर्म का परिणाम । 
जश्न कि यही बतल्ाया नहीं जा सकता, कि मायात्मक कर्म आरम्म में कैसे उत्पन्न 
हआ- तब यह कैसे चतलाया जावे, कि तदड्ञभूत मनुप्य इस कर्मचक्र में पहले पहल 
केस फेस गया ? परन्तु किसी भी रीति से क्यों न हो: जत्र वह एक जार कर्मतन्धन 
में ०ड़ छुका, तत फिर आगे चलछ ऋर उसकी एक नामरूपात्मक देह का नाश होने 
पर कम के परिणाम के कारण उसे इस खष्टि मे मिन्न भिन्न नपो का मिलना कमी 
नहीं छूटता। क्योकि आाइ्ुनिक आधिमीतिकशास्रकारों ने मी अब यह निश्चित किया 
हैं", के कर्मशक्ति का कभी मी नाञ्य नहीं होता। किन्तु जो गक्ति आज कसी एक 
नामरूप से दीख पचती है. वही गक्ति उस नामरुप के नाश होने पर दसर नानानप 
से अ्रकट हो जाती हैं। आर जनब्न कि किसी एक नामस्प के नाथ होने पर उसको 
।भन्न भिन्न नामरूप प्राप्त हआ ही करते है. तः यह भी नहीं माना जा सकता, कि 
ये भिन्न भिन्न नामस्य निजीव ही होगे- अथवा ये भिन्न प्रकार के हो ही नहीं सकते । 

ध्यात्मदृष्टि से इस नामस्पात्मक परम्ण्रा को ही जन्ममरण का चक्र या संसार 
कहते है। और इन नामस्पो की आधारनूत भक्ति को समषिन्प से ब्रह्म और व्यष्टि 
स्प से जीवात्मा कहा करते है। वस्‍्तुत, देखने से यह विद्ति होगा, कि यह आत्मा 
न तो जन्म घारण करता है: और न मरता ही है। अर्थात्‌ यह नित्य और स्थायी 
हैं। परन्तु कर्मचन्धन से पड़ जाने के कारण एक नामरुप के नाश हो जाने पर उसी 
का दूसरे नामल्पो छा य्रास होना टछू नहीं सकता | आज का कर्म कछ भोगना पह्ता 
€* आर कल का परसा। इतना ही नही: किन्तु इस जन्म में जे कुछ किया जाय, 
उसे अगले जन्म में मोगना पड़ता है। इस तरह चह भवचक्र सदैव चलता रहता 
ह। मनुस्दाते तथा नहामारत ( मनु, ४. १७३- मे. भा. आ. ८०. ३ ) में तो कहा 
गया हूं, कि इन कमंफली की न केवल हमे. किन्‍तर कभी कमी हमारी नामस्यात्मक 





देह से उत्पन्न हुए हमारे छड़को और नातियों तक को भी स्गगना पड़ता है। शांति- 
पछ मे मीष्म युधिफ्ठिर से कहते हूँ .- 


' ऋचणाणया<>< काममन्याकरपान्गकाक 
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वह चात्त नही. कि पुनर्जेन्‍्म की इस कल्पना को केवछ हिन्द्रर्म नया केवछ आस्तिक 
वाहया न हा माना हा। वर्याण् बोद्ध व्यग आत्मा को नही मानतें- तथारे वैंठिक धर्म मं वर्णित 
पुनर्जेन्म की कल्पना व्ये उन्होंने अपने वर्म मे पूर्ण सीति से स्थान डिया है. ओर वीनवी अताच्डी 
म परमेश्वर मर गया ” कहनेवाले पक्र निरीशब्वर्वादी जमैन पण्डित नितछो न भी पुनर्जन्मवाद 
ज्व स्वीकार किया है। उसने छिखा है कि कर्म-शक्ति के जो हमेशा स्पान्तर हुआ क्त है वे 
न्थोब्ति है तथ कान अनन्त है। इसलिय कहना पड़ता हैं. कि एक बार जो न्‍्ममरप हो छक्के 
ह वहीँ फिर आगे यथाएर्व कर्मी न कभी अवच्य उत्पन्न होते ही है. और इसी से के रा चक्र 
अथात बन्चन करू आविमातिक द्वार से ही सिद्ध हो जाता है। उसने यह भी छिखा है कि 

कल्पना या उपपत्ति झन्न अपनी स्फर्नि मे मातम हुई है! गरालारइणा४६5 फाशपावों 
-र९८॥7श॥८०९ ( 0.००णो८८ ए/0०7, 5, [2 गशी पर॥8.ए०) ०] $% 235-256). 
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पाएं कर्स कृत किश्चियदि तन्मिन्न दृश्यते। 
नृपते तस्य पुत्रेपु पोन्रेप्वपि च नप्तृषु ॥ 


अथांत्‌ ' है राजा ! चाहे किसी आव्मी का उसके पापकमा का फल उस समय मिलता 
हुआ न दीख पडे, तथापि वह उसे ही नही, किन्तु उसके एला, पोच्ा भार प्रपामा 
तक की भीगना । पडता है ” ( १०२९, २१ )। हम लछोाग प्रत्यक्ष वग्वा फ्र्त ट » पे 
कोई कोई रोग वंशपरम्परा से प्रचलित रहते है। टसी तरह कोई जन्म से ही इरिंड्री 
होता ह; ओर कोई वंभवप्र्ण राजकुल में उत्पन्न होता है। टन सत्र बातो वी उप- 
पत्ति केबल कर्मवाद से ही लगाई जा सकती हे। और बहुता का मत हे, कि यही 
फमवाद़ फी सच्चार का प्रमाण है। कर्म का यह चक्र जब एक चार आरम्म हा जाता 
हैं, तब उस फिर परमेश्वर भी नहीं रोक सकता। यदि ट्स दृष्टि से डेग्बे, कि सारी 
सृष्टि परमेश्वर की इच्छा से ही चल रही है, तो कहना होगा, कि क्मेफल का दनेवान्ण 
परमेश्वर से भिन्न कोर्ट दूसरा नहीं हो सकता (वे. से. ३. २, ३८, का. ३.८ )। 
ओर इसीलिये मगवान्‌ ने कहा हैं, कि “ लभते ते ततः पामान मंथंव विश्तिन 
हि तान्‌? (गी. ७. २२) -म जिसका निश्चय कर शिया करना हूँ, वही एच्छित 
फल मनुप्य को मिलता ह। परन्तु कर्मफल को निश्चित कर देन का घाम यद्रपि टेश्वर 
का है, तथापि वेढन्तगास्त्र का यह सिद्धान्त है, कि व फल हर एक के ररे-सोरटे 
कमों की अर्थात कर्म-अकर्म की योग्यता के अनुस्प ही निश्चित किये जाने हैं। 
इसीलिये परमेश्वर टस सम्बन्ध में वस्तुतः उगासीन ही है। अर्थात्‌ यदि मकायो म 
भले-बुरे का भेद हो जाता है, तो उसके लिये परमे'वर वषम्य (विपमबुद्धि ) भीर 
नेधृंण्य ( निर्दयता ) गोपो को पावर नहीं होता (वे. स. २. १. २४ )। इसी आमय 
को लेकर गीता में भी कहा है, कि ' समोष्ह सर्वबूतेपु” (९. २९ ) अर्थात्‌ एलर 
सथ के लिये सम है; अथवा - 
नादत्ते कस्याचित्‌ पाप॑ न चंच सुकूततं विभः ॥ 

€ परमेश्वर न तो किसी के पाप को लेता है, न पुण्य को । कर्म या माया के स्वमाव व 
चक्र चल रहा हैं; जिससे प्राणिमावर को अपने अपने कर्मानुसार सुसदु,स भोगने 
पडते है, (गी. ५. १४, ?५ )। साराश, यद्यपि मानवी बुद्धि से एस जात था पता 
नही लगता, कि परमेश्वर की टच्छा से ससार में कम का आरम्य छत हुआ और 
तदझ्भूत मनुष्य कर्म के बन्धन में पहले कैसे फँस गया ? तथापि जब हम देसते ९, हि 
कर्म के भविष्य परिणाम या फल केवल कर्म के नियमो से ही उत्पन्न टुआ मग्ते हैं 
तब हम अपनी चुद्धि से इतना तो अवद्य निश्चय कर सकते ह. कि संसार के आरम्भ 
से प्रत्येक प्राणी भामरूपात्मक अनाहि कर्म वी फंड में बेंध-सा गया है। कमण #कत 
जन्तु! ? - ऐसा जो इस प्ररुणण के भारम्म में हो वचन दिया दक्ला है. इससा सभा 


भी यही हैं। 


कु 
श 
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इस अनाढि कर्ममवाह के औरं भी दसरें अनेक नाम है। जैसे संसार, प्रकृति 
माया. दृष्य सृष्टि, सृष्टि के कायदे या नियम इत्यादि। क्योंकि सक्टिशात्न के नियम 
नामरूपों मे होनेवाले परिवर्तनों के ही नियम है। और यदि इस दृष्टि से देखे, तो सत्र 
आदहदिभौतिक शास्त्र नामरूपात्मक माया के प्रपंच मे ही आ जाते है। इस माया के 
नियम तथा बन्धन सुदृद एवं सर्वव्यापी ह। इसीलिये हेफेल जैसे आधिमोतिकशाल्नज्ञ - 
जो इस नामरूपात्मक माया किंवा धृच्य सष्टि के मूल में अथवा उससे परे - किसी 
नित्यतत्व का होना नहीं मानतेः उन छोगे ने सिद्धान्त किया है, कि यह खश्टिवक्र 
मन॒ष्य को जिधर दकेलता है, उधर ही उसे जाना पड़ता है। इन पण्डितों का कथन 
है, कि प्रत्येक मनुष्य को जो ऐसा मात्य्म होता रहता हैं, कि नामस्पात्मक विनाश्नी 
खरूप से हमारी मुक्ति होनी चाहिये" अथवा अमुक काम करने से हमे अम्रृतत्व 
मिलेगा - यह सब्र केवल भ्रम है! आत्मा या परमात्मा कोई स्वतन्त्र पढार्थ नहीं हैं 
और अमृतत्व भी झठ है। इतना ही नहीं; किन्तु इस संसार में कोई भी मनुष्य 
अपनी इच्छा से कुछ काम करने को स्वतन्त्र नहीं है। मनुष्य आज जो कुछ कार्य करता 
है, वह पूर्वेकाल मे किये गये स्वयं उसके या उसके पूर्वजों के कर्मों का परिणाम है। 
इससे उक्त कार्य का करना या न करना मी उसकी इच्छा पर कमी अवलम्बित नहीं 
हो सकता। उदाहरणार्थ, किसी की एक-आध उत्तम वस्तु को ठेख कर पृवकर्मों से 
अथवा वेशपरम्परागत संस्कारों से उसे चुरा लेने की घुद्धि कई लोगो के मन मे इच्छा न 
रहने पर भी उत्पन्न हो जाती है; और वे उस वस्तु को चुरा लेने के लिये प्रदत्त हो 
जावे हैं। अर्थात्‌ इन आधिभौतिक पण्डितो के मत का सारांश यही हैं, कि गीता मे जो 
यह तत्व बतलाया गया है, कि * अनिच्छन्‌ अपि वाष्णैय ब्रल्यदिव नियोजितः ' ( गी 
३२, २६ ) इच्छा न होने पर भी मनुष्य पाप करता है ! - यही सभी जगह एक-समान 
उपयोगी है । उसके लिये एक भी अपवाढ नहीं हैं" और इससे बचने का भी कोई 
उपाय नहीं है । इस मत के अनुसार यदि देखा जाय, तो मानना पड़ेगा कि मनुष्य 
की जो बुद्धि और इच्छा आज होती है, वह कल के कर्मो का फल हैं: तथा करू जो 
बुद्धि उत्पन्न हुई थी, वह परसो के कर्मों का फल था- और ऐसा होते होते इस कारण 
परम्परा का कभी अन्त ही नही मिलेगा; तथा यह मानना पडेया, कि मनुष्य अपनी 
स्वृतन्त्र बुद्धि से कुछ भी नहीं कर सकता। जो कुछ होता है, वह सब पूर्वकर्म अर्थात्‌ 
ठैंब का ही फल है। क्योकि प्राक्तनकर्म को ही लोग दैव कहा करते हैं। इस प्रकार 
यहि किसी कर्म को करने अथवा न करने के लिये मनुष्य को कोई स्वतन्लता ही नहीं 
है- तो फिर यह कहना मी व्यर्थ है, कि मनुष्य को अपना आचरण अमुक रीति से 
सुधार लेना चाहिये; और अमुक रीति से अद्मात्मैक्यज्ञान प्रास करके अपनी बुद्धि को 
जुद्ध करना चाहिये । तब तो मनुष्य की वही दशा होती हैं, कि जो नदी के प्रवाह 
मे बहती हुई लकड़ी की हो जाती हैं। अर्थात्‌ जिस ओर माया, प्रकृति, सष्टिकम 
या कम का प्रवाह उसे खींचेगा, उसी ओर उसे चुपचाप चले जाना चाहिये । फिर 
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चाह उसम अधोगति हो अथवा प्रगति दस पर कुछ अन्य आधिनीतिक उन्काग्नि- 
वादियों का कहना है, कि प्रकृति का स्वरुप स्थिर नहीं हैं" और नामरुप क्षण क्षण 
म बदला करत है । इसलिये जिन सप्टरिनियमा के अनुसार ये परिवर्तन होते है. उन्हें 
जानकर मनुप्य को वाह्मसृष्टि में ऐसा परिवर्तन कर लेना चाहिय, कि जो उस दित- 
कारक हो | ओर हम देखते है, कि मनुप्य दसी न्याय से पत्यक्ष व्यवहारी में भ्रि 
या विद्यच्छाक्ति का उपयोग अपने फायदे के लिये किया करता है। रसी तरह यह 
भी अनुभव की बात है, कि प्रयत्न से मनुष्यस्वभाव में थोठाबहत परिवर्तन अवधच्य 
हां जाता ह। परन्तु ग्रस्तुत प्रश्न यह नहीं है, कि सष्टिरचना मे या मन्यस्वभाव 
में परिवतन होता है या नहीं ? ओर करना चाहिये या नहीं ? हमे तो पहले यही 
निश्चय करना है, कि ऐसा परिवतंन करने की जो बुद्धि या दच्छा मनुम्ध में उत्पन्न 
होती है, उसे रोकने या न राकने की स्वाधीनता उस में है या नहीं। ओर, आपि 
भीतिक गास्त्र की दृष्टि से इस बुद्धि का होना या न होना ही यदि “बुद्धि; कर्मान- 
सारिणी * के न्याय के अनुसार प्रकृति, कम या सृष्टि के नियमासे पहले ही निश्चित 
हुआ रहता है, तो यही निग्पन्न होता है, कि इस आविभोतिक जास््र के अनुसार 
किसी भी कर्म को करने या न करने के लिये मनुष्य स्वतन्त्र नहीं है । टस गद को 
 बासनास्वातन्त्य *, “ इच्छास्वातन्ब्य ! या “ प्रद्नत्तिम्बातन्त्य ” कहते हैं। कबल 
कमंविपाक अथवा केवल आधिभौतिक जासत्र की दृष्टि से विचार किया जाय, ता 
अन्त में यही सिद्धान्त करना पडता हे, कि मनुष्य का किसी भी प्रकार का प्रदुत्ति- 
स्वातन्त्र्य या वच्छास्वातन्त््य नहीं ह। यह कर्म के अभेय बन्धनों से वैसा ही जफक्ट्रा 
हुआ है, जैसे किसी गाडी का पहिया चारो तरफ से छोहे वी पट्टी से जकूट रिया 
जाता है। परन्तु टूस सिद्धान्त की सत्ता के लिये मनुष्यों के अन्तःकरण था अनुभव 
गवाही देने को तैयार नहीं है। प्रत्यक मनुष्य अपने अन्तःकरण में यही कहता छै, 
कि यद्यपि मुतमे सर्य का उदय पश्चिम ठिशा में करा देने वी जक्ति नहीं, तो नी मम 
में टतनी शक्ति अवध्य है, कि मे अपने हात से होनेवाले कायो की भलार-उरार 
का विचार कर के उन्हें अपनी इच्छा के अनुसार करें या न करूँ। अववा जब मेरे 
सामने पाप ओर पण्य तथा घर्म ओर अधम के दो मार्ग उपस्थित हो, व उनमें से 
किसी एक को स्वीकार कर लेने के लिये में स्वतन्ब हैं। अब यही दर्ना ट. कि यह 
समत सच है या झूट ? यदि ट्स समत को झूट बहे, तो हम देसने ट. कि रसी के 
आधार चोरी, हत्या आंदि अपराध करनेवाल्ग की क्षपराधी उहरा छर सजा टी जानी 
है; ओर यदि सच माने तो कर्मवाठ, कर्मविपाक था दृष्य संधि के नियम मिख्या 
प्रनात होत ह। भा घधिमांतिक भाजा म कवल जद पदाथा द। कियाओं «० न्‍ही विचार 
किया ज्ञाता €। टसलिय वहाँ यह प्रम उत्पन्न नहीं टोता। परस्त दिस ण्मयोगसारर 
में जानवान मनुष्य के कर्तव्य-अकर्तव्य छा विवेचन मरना होता ९, उसमें बह एक 
महत्वपूर्ण प्रभ है; और उसका उत्तर देना भी भावश्यक €। क्योंकि एंड दर ये 


२७२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


यही अन्तिम निश्चय हो जाय, कि मनुग्य को कुछ भी पन्तत्तिस्वातन्त्य नहीं है फिर 
अमुक प्रकार से बुद्धि चुद्ध करना चाहिये, अमुक नहीं करना चाहिये, $सुक भर्म्य 
है, अमुक अधम्य, इत्यावि विधिनिषेषशासत्र के सच्च झगड़े ही आप-ही-आप मिट 
जायेंगे (वे. स, २, ३, ३३ )- “ और तब परम्परा से या प्रत्यक्ष रीति से महामाया 
प्रकृति के ढासत्व में सेव रहना ही मनुप्य का पुम्पार्थ हा जायगा। अथवा पुस्पाथ 
ही काहे का ? अपने वश की बात हो, तो पुरुपाथ ठीक है, परन्तु जहाँ एक रत्तीमर 
भी अपनी सत्ता और इच्छा नहीं रह जाती, वहाँ दास्प् और परतन्बता के सिवा और. 
हो ही क्या सकता है? हल मे जुते हुए. बैलो के समान सब ल्लेगो को प्रकृति की 
आजा में चल कर एक आधुनिक कवि के कथनानुसार ' पदर्थधर्म की झखल्मओं ? से 
बोध जाना चाहिये। हमारे भारतवर्ष में कमेवाद या देववाद से ओर पश्चिमी देशों 
में पहले पहले ईसाई धर्म के भवितव्यवाद से तथा अर्वाचीन काल में शुद्ध आधि- 
भोतिक शास््रों के सष्टिक्रमणद से इच्छास्वातन्त्य के इस विपय की ओर पण्डितों का 
व्यान आकर्षित हो गया हैं; और इसकी वहुत-कुछ चर्चा हो रही है। परन्तु यहाँ 
पर उसका वर्णन करना असम्भव है। इसलिये इस प्रकरण में यही चतछाया जायगा 
कि वेदान्तगा्न और भगवद्गीता ने इस प्रश्न का क्‍या उत्तर विया हैं। 

यह सच है, कि करमग्रवाह अनादि है; और जब एक चार कम का चक्कर झुरू 
हो जाता हैं, तब परमेश्वर भी उसमें हस्तक्षेप नहीं करता । तथापि अव्यात्मशाल्न का 
यह सिद्धान्त है कि दृष्यसृष्टि केवल नामरूप या कर्म ही नहीं है; किन्तु इस नाम- 
रूपात्मक आवरण के लिये आधारम्ृत एक आत्मरूपी, स्वतन्‍्त्र और अविनाशी त्रह्म- 
सृष्टि है- तथा मनुप्य के शरीर का आत्मा उस नित्य एवं स्वतन्त्र प्रत्रह्म ही का 
अश है। इस सिद्धान्त की सहायता से प्रत्यक्ष में अनिवाय दीखनेवाली उक्त अड्चन 
से मी छुटकारा हो जाने के लिये हमारे शास्त्रकारों का निश्चित किया हुआ एक मार्ग 
हैं। परन्तु इसका विचार करने के पहले कर्मविपाकप्रक्रिया के शेप अश का वणन 
पूरा कर लेना चाहिये। ' जो जस करें सो तस फल चाखा।” यानी “जैसी करनी 
वैसी मरनी ?। यह नियम न केवल एक ही व्यक्ति के लिये किन्तु कुडम्ब, जाति, 
राष्ट्र और समस्त ससार के छिये मी उपयुक्त होता हैं। और चूँ कि प्रत्येक मनुप्य 
का किसी-न-किसी कुठठम्ब, जाति, अथवा देश में समावेश हुआ ही करता है। इस- 
लिये उसे स्वय अपने कर्मों के साथ कुटम्ब आदि के सामाजिक कमा के फलो को भी 
अंशतः भोगना पडता है। परन्तु व्यवहार में प्रायः एक मनुष्य के कममों का ही 
विवेचन करने का प्रसग आाया करता है। इसलिये कर्मविपाकप्रक्रिया में कर्म के 


कर स्वपनम-नी+-कमन+- >> म-जन- पक जब 





" वेदान्तम्तज् के इस अधिकरण को “जीवक्तत्वाधिकरण” कहते है। उसका पहला ही 
सत्र कर्ता शाज्ञाथवत््वात अर्थात्‌ विधिनिषषणात्र में अर्थवत््व होने के लिये जीव को कर्ता 
मानना चाहिये। पाणिनी के “स्वृतन्त्र कर्ता? (पा १ ४ ५४ ) चज्ज के कर्ता' गच्च से ही 
आत्मस्वातन्त््य का बोध होता है, और इससे माक्म होता है, कि यह अधिकरण इसी विषय का है। 


_ कन्‍की से 7 कक 
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विभाग प्रायः एक मनृप्य के ही व्कय करके किये जाने है। डदररणार्थ, मनश्य से 
किये जानेबाले अघम को के मनुजी ने - कायिक बाजिक ओर मानसिर- मीन 
भेद्र किये ह। व्यमिचार हिसा और चोरी - इन तीनो को काबिक उड़, मि या. 
ताना मारना और असगत बोलना - टन चारा का बाचिक- भार ग्ख्थ्याग्न्पपा 

दूसरा का अटह्तिचिन्तन आर व्यर्थ आग्रह करना- धन नीना को मानसिक 'गय 
कहते ह। सत्र मिला कर दस प्रकार के अश्युम या पापक्म बताये गये / (मन. 
१२, ५-७, म. भा. अनु. १३ ) आर टनके फल भी कट गये है| परस्तु थे पद उद्र 
स्थायी नही ह । कयेकि टसी अध्याय में सच कमा के फिर नी - सा-चि आरा कक 

भर तामस - तीन भेद किये गये ह, और प्राय #गवद्गीता म विय्व रचे दणन 3 
अनुसार गन तीनों प्रकार के गणा या वमे। क लक्षण भी वतलाये गये / / मी, ०८. 
११, १५० १८, २३-२५, मनु, १२, ३१-३४ ); परन्तु क्मविपाक-प्रस्र्ण मे +म >। 
जो सामान्यतः विभाग पाया जाता है वह इन होनों से सो सिन्न ह। उसम्‌ उम्र ० 
सम्जित, प्रारव्ध और क्रियमाण ये तीन भेद क्यि जाते ह। कसी मनय जे टाग 
इस क्षण तक किया गया जो कर्म ट- चाहे बह टस जन्म मे जिया गया हो व 
पूर्वजन्म में - वह सत्र 'सश्जितः अर्थात्‌ 'एकन्रित' कम कहा जाता है। टसी 'सद्धित 
का दूसरा नाम “अद्ृश और मीमासका की परिभाषा मे 'अप्रव! दी ह। उन दामा 
के पडने का कारण यह ह, कि जिस समय कम या क्रिया वी जाती ह, उसी समय 
के लिये वह धृम्य रहती ह। उस समय के बीत जान पर वह किया स्वरुपत अप 
नही रहती किन्तु उसके सथ्म अत भव्य्य अथांत अप्र्व आर विल्कषण परिण्णम 
ही वाकी रह जाते है (वे, से, था. भा. ३, २. ३९, ४० )। कुछ नी हो।, परन्त 
ट्समे सन्देह नहीं, कि एस क्षण तक जो जो कम किये गये होगे, उन सब्र + परिणामा 
के सग्रह को ही 'सपच्चित', 'अददृष्ट या 'अप्रवे' कहते है। उन सत्र सल्लित बकसे। गे 
एकदम भोगना असम्भव है! क्योंकि इनके परिणामों से ठुछ परस्परविरोवी अवाव 
भले और चुरे होनो प्रकार के फल दनेवाले हो सकते है। उदहरणाय, कोट सम्रित 
कर्म स्वर्गप्रर और कोर्ट नरक्प्रद भी होते है। 7सलिये एन दोनो के फ्लो को ए> ६ 
समय भोगना सम्मव नहीं है- रन्‍्हे एक के बाद एक भोगना पडता ह। लतएच 
'सस़ित' में से जितने कमी के फछो की भोगना पहले झुरू हाता ह. उनने टी जो 
प्रारब्ध! झब्द का बहुधा उपयोग किया जता हैं परन्तु बह भूल हा मारा मे 
यही प्रकट होता है, कि सज्ित के अबत समस्त भूतपूर्व क्‍मों के सम्रह ४ एक ६. 
भेद को ही प्रारब्ध' वहते है। 'प्रारब्न' कुछ समस्त सबित नेट #। सर ७ 
जितने भाग के फल्मे वा ( कायों वा ) भागना आरस्म हो गया टी. उतना टी सारब्ध 


डी 


£, ओर इसी कारण से दस प्रारन्ध का दूसरा नाम आर-घर्म ह। धार-ध "वर 
रे ण््‌ ८ श ४ 5 


समित के अतिरिक्त कर्म का क्रियमाण नामझ एक और तीसरा ४4 है। पीचमाप' 


वर्तमानकाल्वाचक धातसाधित राख है. आर उसका अध ० दाम काश 
भी, २, १८ 
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शहा है, अथवा जो कम अभी किया जा रहा है ।_ परन्तु वतमान समय में हम जो कुछ 
करते है, वह प्रारव्धकर्म का ही (अर्थात्‌ सश्वित कर्मों में से जिन कमों का मोगना 
शुरु हो गया है, उनका ही परिणाम हैं। अतण्व क्रियमाण' को कर्म का तीसरा भेद 
मानने के लिये हमे कोई कारण दीख नहीं पड़ता। हों, यह भेद दोनों में अवच्य किया 
जा सकता है, कि पारत्ध कारण है और क्रियमाण उसका फल अथांत्‌ काय है। परन्तु 
कर्म-वियाक-प्रक्रिया में इस भेद का कुछ उपयोग नही हो सकता । सम्ित मे से जिन 
कर्मो के फलो का भोगना अमी तक आरम्भ नहीं हुआ है, उनका;- अर्थात्‌ सद्ित मे 
से पारब्ध को घटा ठेने पर जो कर्म बाकी रह जायें, उनका -वोध कराने के लिये किसी 
दूसरे झब्ठ की आवच्यकता है। इसलिये वेदान्तसूल (४. १. १०) में मारम्म ही 
को परारव्धकम और जो प्रारब्ध नहीं है, उन्हें अनारब्धकार्य कहा है। हमारे मता- 
नुसार सम्जित कर्मो के इस रीति से - प्रारब्धकार्य और अनारब्धकाय - दे भेद करना 
ही शात्रहष्टि से अधिक युक्तिपूर्ण मातम होता हैं। इसलिये 'क्रियमाण” को धाठुसा- 
घित वतमानकाल्वाचक न समझ कर “ वतमानसामीणष्ये वर्तमानवद्धा ' इस पाणिनी- 
सूत्र के अनुसार (पा. ३. ३. १३१ ) भविष्यकाल्वाचक समझें, तो उनका अर्थ “जो 
आगे ज्ीघ्र ही मोगने का हैं“ - किया जा सकेगा; और तब क्रियमाण का ही अथ 
अनारब्धकाय हो जायगा। एवं प्रारब्ध' तथा “क्रियमाण' ये दो शब्द क्रम से वेदान्त- 
सत्र के आरव्घकाय” और “अनारब्घकाय” झब्दोके समानार्थक हो जायेंगे। परन्तु 
क्रियमाण का ऐसा अर्थ आजकाल कोई नहीं करता; उसका अर्थ प्रचलित कर्म ही 
लिया जाता हैं। इस पर यह जआशक्षेप है, कि ऐसा अर्थ लेने से प्रारव्ध के फल को 
ही क्रियमाण कहना पडता है; और जो कर्म अनारब्घ कार्य है, उनका बोध कराने 
के लिये सश्जित, प्रारब्ध तथा क्रियमाण इन तीनो शब्दी में कोई भी शब्द पर्यात 
नहीं होता। इसके अतिरिक्त क्रियमाण शब्द के रुढार्थ को छोड़ देना भी अच्छा नहीं 
इसलिये कमविपाकक्रिया में समश्वित. प्रारव्ध और क्रियमाण कर्म के इन ललोकिक 
भेद्ये को न मान कर हमने उनके अनारब्घकार्य और प्रारव्धकार्य ये ही दो बगे किये 
ह; और थे है झान्यदृष्टि से भी सभीते के है। 'भोगना? क्रिया के कछाकृत तीन भेद 
होते ह - जो नोगा जा चुका है ( भूत ), जो भोगा जा रहा है ( वर्तमान ), और 
जिसे आगे मोगना हैं (भविष्य )। परन्तु कर्म-विपाक-क्रिया मे इस प्रकार कर्म के तीन 
भेद नहीं हो सकते । क्योंकि सम्ित में से जो कर्म प्रारब्ध हो कर भोगे जाते है, उनके 
फल फिर भी सम्धित ही में जा मिलते है। इसलिये कर्ममोग का विचार करते समय 
सांखत के ही ये वे भेद हो सकते हैं - (१) वे कम, जिनका भोगना शुरू हो गया 
है अथात्‌ प्रारव्व- ओर ( २) जिनका भोगना शुरू नहीं है अर्थात्‌ अनारव्घ | इन 

8 भद्त से अधिक भेद्र करने की कोई आवश्यकता नहीं है। इस प्रकार सब कर्मों के 

फेल का विविध वर्गीकरण करके इनके उपभोग के सम्बन्ध में कर्म-विपाकृप्र-क्रिया यह 
अतत्ाती है, कि सम्बित ही कुछ मोग्य हैं। इनमे से जिन कर्मफलो का उपमोग 
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ट / उन्ह भोग बिना छुटकारा नहीं है - * प्रारब्धकुमंणा सोगदेव कयः। 
जब्र एक बार हाथ से बाण छूट जाता है, तब वह न्यैद कर भरा नहीं सक्‍ना; अन्त 
तक चला ही जाता ह। अथवा जब एक बार कुम्हार का चक्र तुमा विया शत्ता है 
तत्र उसकी गति का अन्त होने तक वह घुमता ही रहता है। ठीऊ दसी नरह प्रारब्ध! 
कर्मा की ( अथात्‌ जिनके फछ का भोग होना घर हा गया है, उनकी ) थी अवस्था 
हाती €। जो झुरू हो गया है, उसका अन्त ही हाना चाहिय। इसके सिवा दूसरी 
गति नहीं ह। परन्तु अनारव्ध-का्यकर्म का ऐसा हलि,नहीं हैं-टन सत कमों का 
जान से प्रणतया नाग किया जा सकता है। प्रारब्वकार्य आर झनारब्थकार्य मे शो 
यह महत््वपर्ण भेद ह, उसके कारण जानी पुरुष की न्ञा्मं होने के बाद भी नसमिक 
रीति से मृत्यु होने तक ( अथांत्‌ जन्म क साथ ही प्रारब्व हुए कमा का अन्त होने 
तक ) झान्ति के साथ राह डेखनी पेंटती है । ०शा न करने यह्रि वह हठ से देहन्याग 
करें, तो - ज्ञान से उसक अनारब्धकमा का क्षय हो जाने पर सी -डेहारग्सफ यारब्घ- 
कर्मा का भोग अपूर्ण रह जायगा ओर उन्हे सेोंगन के लिय उसे फिर भी जन्म 
लेना पटेगा। एवं उसके मोक्ष में भी बाधा आ जायगी। यह वेदान्त आर साम्ब्य, 
दोनो आरती का निर्णय ह। (व. सू, ४, ? १३, 2» तथा सा, का, ६७ )। उक्त 
बावा के सिवा हठ से आत्महत्या करना ग्फ नया कमर हो जाबगा। और उसका 
फल भोगने के लिय नया जन्म लेने की फिर भी आभावध्यम्ना होगी। व्सस साफ 
जाहीर होता है, कि कर्मआसत्र की दृष्टि से भी आत्मटत्या करना मस्ेता ही है । 

कमफलभोंग की दृष्टि से कर्म के भत्ते का वर्णन है। चता। भत्र इसवा विचार 
किया जायगा, कि कर्मब्रन्थन स छुटकारा केस अर्थात किस ब॒च्चि से हो सकता है? 
पहली युक्ति क्मवाटियों की €। ऊपर ख्तलाबा जा चुत €. कि अनरब्चड्ार्य 
मविष्य में शगते जानिवाल समितक्म की कहते ट- फिर इस कर्म की चाट एसी 
जन्म में माेगना पड़े या उसके लिये आर भी दूसरा जन्‍म लगा पेट। परन्त >से अथ 
की आर ध्यान न 5 कर कुछ मीमासाका ने ऋमबन्वन से छूट हर मांक्ष पान वा 
अपने मतानुसार एक सहज मार्ग हट निरझातद्य ह। तीसरे प्रकरण में करे अनुसार 
मीमांसके की दृष्टि स समन मे छ नित्य, ननिनिक, काश और निषि| ऐसे 
चार भेद होते ट। इनमें से सन्च्या आदि नित्मजमा छा ने ऋग्न से पाप “गता है; 
आर नेमित्तिक कर्म तनी करने पटल हू. कि उबर उनऊ निय खाए हिमिंग दर्गीयद 
हो। । इसलियि मीमासका का कटनी है झि रन दने। उमों का उन ही उपाए । 
बाकी रह श्गग्य और निपिद कमे। इनमे से निधि। उस उसने से पाप गगदा र, 
टयलिय मरी करना चाहिये, आर झाब कमी के रूस न नन्‍े * 
लिये फिर भी झनन्‍्म लेना पटता 2, सहिय उन्हे न। मे । झरना सर वर रेस यरार 


के 4 
8 हे वानी. 


पमन्न सिन्न उमर के परिणामी ेे तारतग्य रे विचार कर याद मसल जुसे कड़ा 
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छोड दे और कुछ कमा की शाज्रोक्त रीति से करता रहे तो वह आप-ही-आप मुक्त हो 
जायगा। क्योकि, प्रारब्ध कर्मो का इस जन्म में उंपमोग कर लेने से उनका अन्त हो 
जाता है। और इस जन्म में सब्र नित्यनमित्तिक क्मों को करते रहने से तथा निषिद्ध कर्मों 
से चचते रहने से नरक में नही जाना पडता) एव काम्य कर्मो को छोड देने से स्वग आदि 
सुखो के भोगने की भी आवच्यकता नहीं रहती। और जब इहलोक, नरक, और स्व, 
ये तीनो गति इस प्रकार छूठ जाती है, तब आत्मा के लिये मोक्ष के सिवा कोई दूसरी 
गति ही नहीं रह जाती। इस वाढ को कर्ममुक्तिः या 'नैप्कर्म्यसिद्धि! कहते हैं। कर्म 
करने पर भी जो न करने के समान हो अथात्‌ जब्र किसी कम के पापपुण्य का बन्धन 
कर्ता को नही हो सकता, तब उस स्थिति को 'मेंप्कम्यः कहते है । परन्तु वेदान्तज्ञान्त्र 
में निश्चय किया गया है, कि मीमासको की उक्त युक्ति से यह "नैष्कम्यः पूर्ण रीति 
से नही सध सकता (वे, स, ज्ञा. भा. ४. हे, १४ ); और इसी अभिप्राय से गीता 
भी कहती है, कि ' कम न करने से नैप्कम्य नही होता" और छोड़ उेने से सिद्धि भी 
नहीं मिलती ” ( गी. ३. ४ )। धर्मशास्रो मे कहा गया है, कि पहले तो सब निपिद्ग 
कमा का त्याग करना ही असम्भव है। भोर यहि कोइ निपिद्ध कर्म हो जाता है, तो 
केवल नेमित्तिक प्रायश्वित्त से उसके सब ढोपी का नाश भी नही होता। अच्छा; चढि 
मान छे, कि उक्त बात सम्भव है, तो भी मीमासको के इस कथन में ही कुछ सत्याश 
नही ठीख पडता, कि प्रारव्ध को को भोंगने से तथा इस जन्म में किये जानेवाले 

को उक्त युक्ति के अनुसार करने या न करने से सब सद्ित' कर्मों का समत्रह 
समाप्त हो जाता हैं। क्योंकि दो 'सम्धित' कमा के फल परस्परविरोधी -- उग्हरणाथ 
एक का फल स्वगसुख तथा दूसरे का फल नरक-यातना - हो, तो उन्हें एक ही समय 
में और एक ही स्थल में भोगना असम्भव हैं। इसलिये इसी जन्म मे प्रारब्ध! हुए 
कमा से तथा इसी जन्म म किये जानेवाले कर्मा से सब 'सम्वित' कर्मो के फल का 
भोगना पूरा नहीं हो सकता। महाभारत में पराशरगीता में कहा हैं :- 

कद्ाचित्छुकृते तात क़ूटस्थमिव तिछ्ठति । 
सज्जसानस्य संसारे यावददुःखाहिसुच्यते ॥ 
कभी कभी मनुप्य के सासारिक दुशलो से छूटने तक उसका पूर्वकाल मे किया 

गया पुण्य (उसे अपना फल ठेने की राह ठेखता हुआ ) चुप बैठा रहता है 
(मं. भा. शा. २९०, १७ ): भर यही न्याय सम्ित णपकमों को भी लागू है। 
इस प्रकार सम्ित कर्मापमोग एक ही जन्म मे नही चुक जाता; किन्तु सश्जित कमा का 
एक भाग अथात्‌ अनारब्पकाय हमेगा बचा ही रहता हैं। ओर इस जन्म मे सब 
कमों की यदि उपयुक्त युक्ति से करते रहे, तो भी बचे हुए अनारब्धकार्य सख्ितो को 
भोगने के ल्यि पुन. जन्म लेना ही पडता है। इसील्यि वेदन्त का सिद्धान्त है, कि 
मीमासको की उपयुक्त सरल मोक्षयुक्ति खोटी तथा श्रान्तिमूलक है| कर्मतन्धन से छूटने 
वे यह माग किसी भी उपनिपद्‌ मे नही वतलाया गया हैं। यह केवल तक के आधार 


मिला 
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से स्थापित किया गया है; परन्तु यह तर्क भी अन्त तक नही टिकक्‍ता! साराश, कर्म 
के द्वारा कमे से छुटकारा पाने की आगा रखना वेसा ही व्यर्थ है उसे एक अन्चा 
दूसरे अन्ध को रास्ता दिखला कर पार कर 4 । अच्छा; अतब्र यदि मीमासका वी एस 
युक्ति को मजूर न करें; और कम के बन्धनों से छव्कारा पाने के लिये सब्र कमरों को 
आग्रहपृवंक छोड कर निरोद्योगी वन बैठ, तो भी काम नहीं चछ सकता। क्योक्रि 
अनारब्धकरमां क फले का भोगना तो बाकी रहता ही है, आर इसके साथ कम छोटन 
का आग्रह तथा चुपचाप बठे रहना तामस कर्म हो जाता है। एवं इस तामस क्मों 
के फल की भोगने के लिये फिर भी जन्म लेना ही पडता है (गी, १८, ७, ८ ) | 
इसके सिवा गीता म अनक स्थले! पर यह भी बतलाया गया हे, कि जब तक शरार 
है, तब तक श्रासोच्छवास, सोना, चठना ट्त्यादि कम होते ही रहते हैं। एस लिये 
सब्च कमा का छोड बने का आग्रह भी व्यय ही है - यथाथ में इस ससार में कोइ 
क्षणमर के लिये भी कम करना छोड नहीं सकता (गी. ३. ५, १८. *३ )। 
कर्म चाहे मला हो या बुरा, परन्तु उसका फल भेगने के लिये मनुष्य को एक- 
न एक जन्म ले कर हमेशा तेयार रहना चाहिये। कम अना?ि है, भर उसने अ्सण्ट 
व्यापार मे परमेश्वर भी हस्तलेय नहीं करता। सत्र वम। की छोड देना संग्मव नहीं ₹ं, 
ओर मीमासकं के कथनानुसार कुछ कमा को करने से ओर घुछ कर्मो वो छोटे <ः 
से भी कर्मग्न्थन से छटकारा नहीं मिल सकता - टत्यादि बातों के सिद्ध हो जाने पर 
यह पहला प्रभु फिर भी होता है, कि कमात्मक नामरूप के विनाभी चक से छूट 
जाने ( एवं उसके मूल मे रहनवाले अमृत तथा अविनाभी तत्च म मिल जान ) वी 
मनाय को जो स्वाभाविक दच्छा होती €, उसकी तांति करने वा पान-सा सागर हू! 
वेद और स्मृतिग्रन्यों म यज्ञयाग आठि पारलेाविक कल्याण झ अनक साथना पा बणन 
है, परन्तु मोक्षझास्त्र की दृष्टि से ये सत्र कनि श्रेणी क €। क्योंकि यनवाग आारि 
पण्यक्ों क द्वारा स्वर्गप्राप्ति तो हो जाती हैं, परन्तु जब उन पुण्यक्गा पे फटा का 
अन्त हा जाता है तव्- चहिे दीर्घकाल मे ही क्यों न हो - कमी ने कमी रस कमभूनि 
में फिर ढै।ट कर आना ही पठता है (म भा. वन. ६०९, २६०. गी. ५. ६५ ओर 
९, २० )। उससे स्पष्ट हो जाता है, कि कम के पर्ज से बिह्पुल दृद फर अमग्रतत्व मे 
पिल जाने का और जन्ममरण की सनन्‍्तद को सदा के लिये दूर वर 5न का बह रचा 
मार्ग नहीं ह। टस झअन्सद को दर बरने का झथात्‌ माक्षप्रात दा शष्याक्रद्ान्र 
के कपनानसार जान ही एक सादा साग हू। ने झह्द रा लब व्यत्वरास्यन 
या साम्म्णनयक सांश्यार् का जान नहीं €ं. फिन्‍तद्र यहाँ उसबा खब अलमन्‍्नत्त्व 
शान है ॥ इसी को विष्रा' भी गटते ह. और इस म्तरण के शारभ थे कसया 
बध्यत जन्तः विषया ते प्रम्च्यते “कर्म से ही ग्राथी ब्रा जाता न हे र्‌ 
विद्या से उसका छटकारा होता ऐ- यह जे बन शिया गया ८, उगम पका छा 


| जाई 


इर्थ ज्ञान' ही विवशित ए।! मगबान ने झदन ते कटा एह, हि 
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ज्ञानाप्निः सर्वकर्साणि भस्मसान्कुरुतेऊुन । 
८ जानत्प आम्रि से सत् कर्म भत्म हो ऊते है. (गी. ४. २७ )। और दो स्थल्वे 
पर महाभारत में सी कहा यया है, कि :- 

वीजान्यरन्यपद्ग्धानि न रोहन्ति यथा पुनः । 

ज्ञानदग्धस्तथा क्ेअनोत्सा सम्पयते पुनः ॥ 


भूना हआ बीज जैसे उग नहीं सकता, वैसे ही जठ जान से ( कमों के ) छ्लैश 

हो जाते है, तब वे आत्मा को पुनः प्राप्त नहीं होते” (मं. झा. वन. १९९. 
१०६, १०७- थां, २११, १७ )। उपनिपदोे में भी इसी प्रकार ज्ञान की महंत्ता 
ब्तलनेवाले अनेक वचन है! ऊँसे - ' य एवं वेचहं ब्रह्मास्मीति स इढे सर्वे भब्ति 
(ठ. १,४. १० )-जो यह जानता है. कि ने ही त्रह्म हूँ, वही अमृत ब्रन्न होता 
है। जिस प्रकार क्मल्पत्र में पानी लूग नहों सकता, उत्ती प्रकार जिसे बअह्मजान हो 
गया, उसे कम दूषित नही कर सकते ( छा, ४. १४. हे )। ब्रह्म जाननेवाले को मोक्ष 
मिलता है ( तै. २. १ )। जिसे यह माल्म हो चुका है, दि सच कुछ आत्ममय है, 
उसे पाप नहीं रूग सकता (बू, ४. ४. २३ )। '*श्ञात्वा हेवे मुच्यते सर्वपाहीः ? 
(खे, ०, १४:६., १३ )- परमेश्वर का 'नान होने पर सद्द पाझो से न॒क्त हो 
जाता है। ' क्षीयन्ते चात्वय कर्माणि. तस्मिन्ध्प्टे परावरे ! (मूं, २. २. ८ ) परव्रह्म का 
शान होने पर उसके सब्र कर्मो का; क्षय हो जाता हैं। विद्ययामृतमच्नुते। (इच्चा.. 
११, भच्चु, ७. ९ )-विद्या से अमृतत्व मिलता है। ' तनेव विव्त्वाइतिमृत्युनेति 
नान्यः पन्‍्था विद्यतेब्यनाय “ (ख्रे, ३. ८ )- एरमेश्वर की जान लेने से अमरत्व 
मिल्ता है। इसकी छोड़ मोक्षप्राप्ति का दसरा मार्य नहीं है; और शालदृष्टि से विचार 
करने पर भी यहीं सिद्धान्त दृढ होता है। क्योंकि दृच्य साष्टि में जो कुछ है. वह सच 
यद्यपि कर्ममय है, तथापि इस सृष्टि के आधारभृत परबह्म की ही व्ह सब लीला है। 
इस लिये यह स्पष्ट हैं, कि झोइ मी कर्म परछ्क्ष को बाधा नहीं हे सकते - अर्थात्‌ 
सब कमा को करके मी परत्रह्म अल्ति ही रहता है। इस पकरण के आरम्म में बतलाया 
जा चुका है. कि अध्यात्मशास्त्र के अनुसार इस संसार के सब पद्मयर्थ के कर्म ( माच्य ) 
और ब्रह्म गे ही वर्ग होते है। इससे यही अकंट होता है, कि इनमे से किसी एक वर्य 
से अथांत्‌ कर्म से छुव्कारा पाने दीं इच्छा हो, तो मनुप्य को दूसरे वर्ग में अर्थात्‌ 
त्रह्मस्वत्प ने अवेश करना चाहिये। उसके लिये और दूसरा मार्ग नहीं है! क्योकि 
जब सन्न पञाथ। के केवल दो ही वग हांते हैं. तव से मक्त लवब॒सस्‍्था सिवा ब्रह्म 
स्वरूप के ओर कोई शेष नहीं रह जाती। परन्तु ब्रह्मस्वत्प की इस अवस्था को प्रात्त 
करने के लियि स्पष्टलूप से जान लेना चाहिये, कि ब्रह्म का स्कत्प क्‍या है? नहीं तो 
फ्रने चलेंगे एक और होगा कुछ दूसरा ही। “ विनायके प्रकुर्वोणो स्वणमास 
वानरम््‌ - पति तो गणेश दी ज्नानी थी: परन्तु (वह न वन कर ) वन गई उन्दरः 
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की | ठीक यही व्या होगी। इसलिये अच्यात्मगान््र के युक्तियाद से थी यही सिद्ध 
होता है, कि अद्वत्वरूप का जान ( अर्थाव अज्ात्मक्य का तथा ब्रह्म णी अत्यमिता धन 
आन ) प्रात करके उसे भृत्युपयन्त त्विर रसना ही क्मपाश से सक्त होने व सभा 
माग हू। गीता से भगवान्‌ ने भी यही कहा है, कि कर्मों में मेरी कुछ भी भारुकि 
नहीं है; इसलिये भुमे कर्म का बन्चन नहीं होता - और जो श्स थे समस 
जाता है, वह कमपाण से मुक्त हे जाता है।' (गी. ४, १४ तथा ४३, २३ )। स्मरण 
रहे, कि यहाँ ज्ञान? का अर्थ केवल गाब्दिक शान या केवल मानसिक क्रिया नहीं है 
किन्तु हर समय आर प्रत्येक स्थान में उसका आर्य ' पहले मानसिझ गान होने पर 
( और फिर इन्द्रियां पर जय प्रात कर लेने पर ) ब्रद्मयीभूत होने की क्षवम्था या दाती 
स्थिती ” ही है। यह बात वेद्ान्तसृत्र के झाकरमाप्य के आरम्म ही में कही गः है। 
पिछले प्रकरण के अन्त में ज्ञान के सम्बन्ध में अच्यात्मगान्प का बही सिद्धान्त 
चतलाया गया है। आर महाभारत में भी जनक ने मुल्मा से कहा है, झि - ' शानेन 
कुरुते यत्न यत्नेन प्राप्यते महत्‌ ' - ज्ञान ( अथाव मानसिक क्रियारूपी ज्ञान ) हैं। 
जाने पर मनाय यत्न करता है, ओर यन्न के रस माग से ही अन्त में उस मर्द 
( परमेश्वर ) प्रात हो जाता है (गा, ३२०, ३० )। अच्यात्मगान््र 7तनाो ही इन 
सकता है, कि मोक्षपाप्ति क लिये किस माय से आर क्हों जाना चाहिये? इससे 
अधिक वह आर कुछ नहीं बरतछा सकता। जञास्पर से ये शत जान कर प्रत्येक मनृय 
को भामत्रोक्त मार्ग से स्वयं आप ही चलना चाहिये। ओर उस मार्ग में जे शा या 
बाधाएँ हं।. उन्हें निकाल कर अपना रास्ता खुद साफ कर लेना चाहिये। एवं उसी 
मार्ग में चलते हए स्वय अपने प्रयल से ही अन्त में च्येयवल की प्रामि ण्र ख्नी 
चाहिये। परन्तु यह प्रवत्त भी पातञ्लल्योग, अध्यात्मविचार नक्ति, फ्मफल्ल्याग 
इत्यादि अनेक पकार से किया जा सकता है (गी., १२, ८-१२ ). झार इस गरण 
मनपष्य बहधा उलझन में फेस जाता है। ग्सीलिय गीता में पहले निबामकंमंयाग 
मुख्य माग बतलाया गया है, ओर उसदी सिद्धि के लिये छठ अध्याय मे बमानयम- 
आसन-प्राणायाम-प्रद्याहार-धारणा-ध्यान-समाधिन्प क्षद्भृत साधनों वात भा वणन 
किया गया है, तथा आगे सातवे अच्याय में यह बतव्या है, हि #मयाग रत 
आचरण करते रहने से ही परमेश्वर का शान अध्यात्मविचरार-तरारा अब ( ध्यस 
भी सुलम रीति से ) भक्तिमागें-शारा हो जाता ह (गी. १८. ५६ )। 

कर्मनन्धन से छब्कारा होने के लिये कम छाट ॥ना बार छोचते सास गर। 
ह₹: किन्त अह्ात्मिक्यमान से बुद्धि की झुझ् मे करते परमेव्र के समान लाचरा कूते 
रहने से ही अन्त में मोौ्त मिलना € । कने मे छाट देना श्द्व €॥ क्कार है: 
किसी से छूद नहीं सझता - :स्वाटि शत यथा अब नि्वियाद लिया हा गए नथा। 
यह पहले का प्रश्न फिर भी उच्ता ६, कि क्या इस नाग मे सकता परन झ 
आवध्यक्ू ज्ानपामि का जे प्रवत्न ररना पता हू. घट मनाए हु बम थे 
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अथवा नामस्प कर्मात्मक प्रकृति जिधर खीचे, उधर हीं उसे चले जाना चाहिये! 
नगवान्‌ गीता में कहत्ते है. कि “ प्रकृति यान्ति भृतानि निग्रटः कि करिप्यति ॥? 
(गी. ३. ३३ )- निञ्नह से क्‍या होगा। ग्राणिमात्र अपनी अपनी प्रकृति के अनुसार 
चलते है । ' मिथ्येप न्यवसायस्ते परक्ृतिस्वा नियोश्ष्यति - तेरा निश्चय व्यर्थ 
। जिधर नू न चहिगा, उधर तेरी प्रकृति ठुझे खीच लेगी ( गी. १८, ५९; २. ६० ) 
प्र मनुजी कहते है, कि  बल्वान इम्ठ्रियग्रामों विद्वांसमपि कपति  ( मु, २. 
१७ )- विद्वानों को नी इन्द्रियों अपने वच्ष में कर लेती है। कमविपाकप्रक्रिया 
सभी निप्कप यही है। क्थणेकि जब ऐसा सानद लिया जाय, कि मनुष्य के मन की 
सत्र प्रेरणाएँ पृवकर्मों से ही उत्पन्न होती हैं, तब ता यही अनुमान करना पढ़ता 
है, कि उसे एक कम से दुसरे कम में अयाव सेव मवचके में ही रहना चाहिये। 
अधिक क्या कह ? कम से छटकारा णने की प्रेरणा ओर कम दोनो बाते परस्परविदद्ध 
हैँ) ओर यदि यह सत्य ह तो यह आपत्ति आ पड़ती है, कि ज्ञान य्राप्त करने के 
लिये कोई भी मनुष्य खतन्‍्त्र नहीं है । इस विपय का विचार अध्यात्मगात््र में 
इस प्रकार किया गया है, कि नामरूपान्मक सारी ध्य्यसृष्टि का आवारनूत जो तत्त्व 

वही मनुप्य की जडदेंह में जी निवास करता हैं। इससे उसक इत्यो का ठिचार 
देह ओर आगन्मा बेनो की दृष्टि से करना चाहिये । इनमें से आन्मस्वस्पी ह%हम पूल 


च् 
सम काल 


केवल एक ही होने के कारण कमी भी परतन्त्र नहीं हो सकता । क्योकि दिसी 
एक वस्तु को दूसरे की अधीनता में होने के लिये एक से अधिक - कम-से-कम दो - 
वस्तुओं का होना नितान्त आवसच्यक है। यहाँ नामस्पात्मक कर्म ही वह दूसरी 
वस्तु है। परन्त वह कम अनित्य हैं: और मृल में वह परतह्म की लीला है। जिससे 
निर्विवाद सिद्ध होता है, कि यद्यपि उसने परतह्म क्‌ एक अंश को आच्छादित कर 
लिया है, तथापि वह परअह्म को अपना डास कमी भी चना नहीं सकता । इसके 
अतिरिक्त वह पहले ही बतछाया जा चुका है, कि जो आत्मा कमसष्टि के व्यापारों 
का एकीकरण करके साप्टिज्ञान उत्पन्न करता है, उसे कमसष्टि से मिन्न अथात्‌ 
ब्रह्मसाष्टि का ही होना चाहिये | इससे सिद्ध होता है, कि परत्रह्म ऑर उसीका अंश 
झारीर आत्मा, गेनो मूल मे स्व॒तन्त्र अर्थात्‌ क्मीत्मक प्रकृति की सत्ता से मुक्त है। 
इनमे से पण्रमात्मा के विषय में मनृप्य की इससे अधिक ज्ञान नहीं हो सकता, कि 
वह अनन्त, स्वव्यापी, नित्य, झुछ और मुक्त है । परन्तु इस परमात्मा ही के 
अद्यस्प जीवात्मा की बात-मिन्र है । यद्यपि वह मूल में छुढ, सक्तस्वभाव, निशुण 
तथा अकत्तो है, तथापि शरीर और बुद्धि आठि इन्द्रियो के बन्धन में फेसा होने के 
कारण वह नन॒प्य के मन में जो स्फृर्ति उत्पन्न करता है, उसका ग्रत्यक्षानुभवस्पी 
जान हमे हो सकता है । माफ का उठाहरण लीजिये । जब वह खुली जगह में रहती 
तत्र उसका कुछ जोर नहीं चलता; परन्तु वह जब किसी वतन में बन्द चर दी जाती 
है, तत्र उसका व्यव उस बतंन पर जोर से होता हुआ दीख पड़ने रूगता है। ठीक 
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इसी तरह जब परमात्मा का ही अग्रमृत जीव ( गी. १५. ७) अनाढ़ि प्रब॑सर्माश्नि 
जड़ देह तथा इन्ठ्रियो में बन्धनों से बद्ध हो जाता है, तब इस बड्मावन्था से उसके। 
मुक्तरेकरने के लिये ( मोआनुकृछ ) कर्म करने के की प्रत्नत्ति व्टेस्टियो में होने लगती 
हट; और इसी को व्यावहारिक दृष्टि से "आत्मा की स्वतन्त्र पुन ' कहते है। 
हि ली से ” कहने का कारण यह है, कि शद्व मृक्तावस्था मे या “ तान्विक 
दृष्टि से ” आत्मा इच्छारहित तथा अकर्ता है-सद्र कर्लृत्व क्वढ प्रकृति का २ 
(१३, २९: व. सृ, शा. भा. २, ३. ४० )।| परन्तु वदान्ती ल्वेग साख्यमत वी भीति 
यह नहीं मानते, कि प्रकृति ही स्वय मोलानुक़छ कम किया करती है क्योदि ऐसा 
मान लेने से यह कहना पड़ेगा, कि जटप्रकृति अपने अन्धेपन से अन्नानियों का भी 
मक्त कर सकती है। और यह भी नहीं कहा जा सकता. कि जो आत्मा म्रद हो म्‌ 
अकर्ता है, वह स्वतन्त्र रीति से - अर्थात्‌ बिना किसी निमिच के - अपने नेसगिक 
गुणों से ही प्रवतक हो जाता है । ट्रसलिय आत्मस्वातर्ूय के उक्त भिंद्धान्त को 
वेटान्तशासत्र में दस प्रकार बतलाना पडता ९, कि भात्मा यद्यपि मठ म अकता ह. 
तथापि बन्धनों के निमित्त से बह इतने ही के लिये डिख्वाऊ प्रेरक बन जाता ह. भीर 
जत्र यह आगन्तुक पेरकता उसमे एक बार किसी भी निमित्त स भा जाती 7 तः 
वह कर्म के नियमों से भिन्न अर्थात्‌ स्वतन्त्र ही रहती ट। 'स्वातस्थ' का सब 
निर्मिमित्तक नहीं है. और आत्मा अपनी मृल झुद्दावस्था में कता सी नहीं रहता। 
परन्तु बार बार दस लम्बीचौडी कमंकथा को न बताते रह कर इसी को संलप्र मं 
आत्मा की स्वतस्त्र प्रवृत्ति या प्रेरणा कहने वी परिपाठी हो गई है। बन्धन मे पदन 
के कारण आत्मा के ढारा टर््रियो को मिलनेवाली स्वतन्त्र भरणा में भार परद्यस्ि 
के पदाथा के सयोग से इन्ड्रियो मैं उत्पन्न हानेवाली प्रेरणा में बहुत भिन्नता € । 
खाना, पीना, चैन करना - ये सत्र सत्र इन्द्रिया की प्रेरणाएँ है। और आात्मा वी 
प्रेरणा मोक्षानुकुल कर्म करने के लिये हुआ करती हं। पहली प्रेरणा कह आप 
अर्थात्‌ कर्ममष्टि की है। परन्त दूसरी प्रेरणा आन्‍्मा छा भ थात अग्नि री है। 
ओर ये गेनों प्रेरणाएँ प्राय परन्परविरोधी है, जिससे एन के तगगट भ ही मनृप्य पी 
सत्र आयु बीत जाती है। इनके भगटे के समय जब मन में सेट उत्पन्न होता २४. तर 
कर्मसष्टि की प्रेरणा को न मान कर ( भाग, ११. 7०, ४ ) यदि मनाय सुद्धामा थी 
स्वतन्त्र प्रेरणा के अनुसार चलने ल्ग- भार ट्सी यो सभा भान्मजान वा ध्गन्मनिष् 
कहते है - तो इसके सब्र व्यवहार स्वभावत मोक्षानुकृद ही हींगि। भीर भत्त में ८ 
विद्युद्धधर्मो झुद्देन इंद्धेन च म बुख्िमान | 
विमलात्मा च भवाति समेत्य विमलात्मना ॥ 
स्वतन्त्रश्व स्वतन्त्रेण स्वतस्तत्वमयाप्तुत े 
£ वह जीवात्मा या झारीर क्षात्मा “ ञ मल में स्वतन्त ६४० गयि रस्मानमा मे नि 
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जाता हैं, जो नित्व, एउ. उुद्ध. 
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२७-३० )। ऊपर जो कहा गया है, कि जान से मोक्ष मिलता है, उसका यही अर्थ 
है। इसके विपरीत जब जड इन्द्रियो के प्राकृत धर्म की - अथात्‌ कमंसप्टि की प्रेरणा 
की - प्रबछृता हो जाती है, तब मनुष्य की अधोगति होती है। शरीर में चेंधे हुए 
जीवात्मा मे देहेन्द्रियों से मोक्षानुकुल कर्म करने की तथा ब्रह्मात्मेक्यज्ञान मोक्ष से 
प्राप्त कर लेने की जो यह स्वतन्त्र शक्ति है, उसकी ओर व्यान हे कर ही भगवान्‌ 
ने अर्जुन को आत्मस्वातन्त्य अर्थात्‌ स्वावलम्बन के तत्व का उपदेश किया है, कि :- 


उद्धरेदात्सना5५तमान नात्मानसवसादयेत । 
आत्मेव ह्यात्मनों वन्घुरात्मैव रिपुरात्मनः ॥ 


€ मनुष्य को चाहिये, कि वह अपना उद्धार आप ही करें। वह अपनी अवनति 
आप ही न केरे। क्योकि प्रत्येक मनुष्य स्वय अपना चन्धु ( हितकारी ) है; और 
स्वयं अपना शत्रु ( नाशकतां ) हैं? (गी. ६.५); और इसी हेतु से योगवासिष्ट 
( २. सर्ग ४-८ ) में टैव का निराकरण करके पौरुप के महत्त्व का विस्तारपूर्वक वर्णन 
किया गया है। जो मनुष्य इस तत्त्व को पहचान कर आचरण किया करता है, कि 
सब प्राणियों मे एक ही आत्मा है, उसी के आचरण को संदाचरण या मोक्षानुकूल 
आचरण कहते हैं। और जीवात्मा का भी यही स्वतन्त्र ध्म है, कि ऐसे आचरण की 
ओर इेहेन्द्रियो को प्रन्नत्त किया करें। इसी धर्म के कारण दुराचारी मनुप्य का अन्त- 
करण भी सगचरण ही की तरफढारी किया करता है, जिससे उसे अपने किये हुए 
दुष्कर्मों का पश्चाताप होता है। आधिदेवत पक्ष के पण्डित इसे सदसद्विवेकश्ुड्धिरूपी 
डेवता की स्वतन्ल स्फूर्ति कहते है। परन्तु तात्त्विक दृष्टि से विचार करने पर विदित 
होता है, कि बुद्धीन्द्रियों जड प्रकृति ही का विकार होने के कारण स्वयं अपनी ही 
प्रेरणा से कर्म के नियमबन्धनों से मुक्त नहीं हो सकती | यह प्रेरणा उसे कर्मसष्टि के 
बाहर के आत्मा से प्राप्त होती है। इसी प्रकार पश्चिमी पण्डितो का 'इच्छास्वातन्त्य 
शब्द भी वेदन्त की दृष्टि से ठीक नही है! क्योकि इच्छा सन का धर्म है। और 
आठवे प्रकरण में कहा जा चुका है, कि घुद्धि तथा उसके साथ साथ मन भी कमो- 
त्मक जड़ प्रकृति के अस्वयवेद्य विकार हैं। इसलिये ये दोनो स्वय आप ही कम के 
बन्धन से छूट नही सकते। अतएव वेदान्तगास्र का निश्चय है, कि सच्चा स्वातन्त्र्य न 
तो चुड्धि का है और न मन का - वह केबल आपस्मा का हैं। यह स्वातन्त्रय न तो 
आत्मा को कोई देता है और न कोई उससे छीन सकता है। स्वतन्त्र परमात्मा का 
अशरूप जीवात्मा जब उपाधि के वन्धन में पड जाता है, तब वह स्वय स्वतन्त्र रीति 
से ऊपर कहे अनुसार बुद्धि तथा मन में प्रेरणा किया करता है। अन्तःकरण की इस 
प्रेरणा का अनादर करके कोई बर्ताव करेगा, तो यही कहा जा सकता है, कि वह स्वय 
अपने पेरो में आप कुल्हाडी मारने को तेयार हैं। भगवद्धीता मे इसी तत्व का उल्लेख 
यो किया गया है: ' न हिनस्त्यात्मनात्मानम्‌ ? - जो स्वय अपना घात आप ही नहीं 
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करता, उसे उत्तम गति मिलती है (गी. १३. २८ ); और दासयोध भे भी एसी पा 
स्पष्ट अनुवाद ४५ गया ह (दा. वो, १७, ७, ७-१० )। ययपि द्वीग्व पटता है. 
कि मनुष्य कर्मसष्टि के अमेद्य नियमी से जकट़ कर बेँवा हुआ है, तथापि स्वभावतः 
उसे ऐसा माव्म होता है, कि मैं किसी काम को स्वतन्त्र रीति से कर सऊँगा। अनु- 
भव के इस तत्त्व की उपपत्ति ऊपर कहे अनुसार ब्रह्मतष्टि को जठ सृष्टि से भिन्न माने 
त्रिना किसी भी अन्य रीति से नहीं बतछा्ट जा सकती। दसल्यि जे अच्यात्मभान्र 
की नहीं मानते, उन्हें इस विपय में या तो मनुष्य के नित्य दसत्व का मानना चाहिखि, 
या प्रवृत्तिस्वातन्त्य के प्रश्न को अगम्य समन कर योही छोड ढेना चाहिये उन 
लिये कोई दुसरा मार्ग नही है। अद्गैत वेदान्त का यह सिद्धान्त हे, कि जीवान्मा 
आर परमात्मा मृल में एकरूप है (वे, सृ. था. भा, २, ३, ४० )। ओर ट्सी सिद्धान्त 
के अनुसार पवृत्तिस्वातन्त्य या टन्‍्छास्वातन्त्य की उक्त डपपत्ति बतलाई गईं ह। 
परन्तु जिन्हे यह अद्रेत मत मान्य नहीं ह अथवा जो भक्ति के लिये दरत का म्वीग्गर 
किया करते है, उनका कथन है, कि जीवात्मा यह सामर्थ्य स्वय उसवा नहीं है । 
बल्कि यह उसे परमेश्वर से म्राम होता है। तथापि “ ने ऋते आन्तस्य सख्याय देशः । ' 
( ऋ, ४. ३३, ११ ) - थकने तक प्रयत्न करनेवाले मनुप्य के अतिरिक अन्पो रे 
ढवता छोग मदद नहीं करत - ऋग्वेद के इस तत््वानसार यह कहा जाता हैं. रि 
जीवात्मा को यह सामथ्य प्राप्त करा देने के लिये पहले स्वय ही प्रयत्न वरना चाहिये - 
अर्थात्‌ आत्मप्रयत्न पा और पर्याय से आत्मस्वातन्त्य का तत््य फिर नी स्थिर बना 
ही रहता है (वे. स. २. ३, ४१, ४२; गी. १०, ५ और १० )। अधिक क्या ूछ्हे ! 
बींडधर्मी लोग आत्मा का या परब्रह्य का अत्तित्व नहीं मानत भार यदि उनके 
ब्रह्मजान तथा आत्मजान मान्य नहीं है, तथापि उनके धर्मग्रन्थी में यही उपरेग ब्यिा। 
गया है, कि ' अत्तना ( आन्मना ) चोद्य5त्तान '- अपने भाप को स्वयं अपने 
ही प्रयत्न से राह पर लगाना चाहिय। टस उपदेश वा समथन फ्रने के ल्बि प्रा 
गया है. कि :- 
अत्ता ( आत्मा ) हि अत्तनों नाथो अत्ता हि अत्तनो गति | 
तस्मा सश्नमय७५त्ताणं अस्मं ( अदव ) भद व बाणिजा ॥ 


* हम ही खुद अपने स्वामी या मालिम है, ओर आत्मा छ सिय्रा हम वास्नगर्य 
दूसरा कोर्ट नहीं है! रसलिय जिस परहार कोर व्यापारी अपने दशम कद पता 


ग्याम्यूत 


सयमन करता है, उसी प्रशार हमे अपना सबमन आप ही भी भीति श्रना 


डक 
कुंड» अरजोस, 


चाहिये ” ( धम्मपद, ३८० )। और गीता वी भोंति आन्‍्मस्वातसय ४ भस्तिय 
तथा उसकी जञावध्यकता का भी वर्णन झिया गया 2 (#ग मंतामरासस्यप्त 
२, ३३-३५ )। आधिनोतिर फ्रेंच पण्टित कोट थी -ी गणना इसी बने मे फर्म 


हिये 4 धि के ध्वं शआन्मबाद को नहीं धाज््त्रा सपा: कक च्क 
चाहिये। क्योकि यय्पि वह णगिसी भी अध्यन्मवाद का नहीं मानता, देखा,4 २ 
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चाहिये। नहीं तो चमकन ओर मड्कनेवाले थोड़े के समान दख्ियों इब्ण रूने 
लगी आर मनुप्य को घर द्यावेगी। हसीलिय मगवान ने कहा €. हि टखिय- 
निग्रह करने के लिये बुद्ठि को ध्रूति या बर्य की सहायता मिलनी चाहिये ( गी, ६, २० ) 
आर आगे अणारहवे अध्याय ( १८. ३३-३० ) म बुद्धि की मॉति दति झे री - 
सार्विक, राजस, आर तामस - तीन नसर्गिक भेद बतत्ाय गये हैं। 7नम मे दामन ; 
और राजस का छोट कर बुद्ठे का सान््चिक बनाने के लिये उन्द्रियनिय्वह बरना पय्ता 
हं। आर टसी से छटठवे अन्याय में टसका भी सनलित्र बणन छझिया ₹. झि मे ! 
टन्द्रियनिग्रहाभ्यासव्प योग के लिये उचित स्थल, आसन भार कषाहार कान उन ने | 
हू? ट्स प्रकार गीता (६. २० ) म बतढाया गया है, कि * शन, घन. संन्यास | 
करने पर खित्त सिर हो जाता है, टख्ठियों वच्म में हो जाती ह भार झाग उुच्ठ 
समय के बाद (एकदम नहीं ) ब्रह्मात्मक्यशान हाता है। एवं फिर ' लावाबन्त न 
कंमाणि निव व्नन्ति धनञ्ञय ' -उस जान से क्मबन्वन छूट जाता है ( गी, ४. ३८-४*)। 
रन्‍तु भगवान एकान्त म॑ योगाभ्यास करने का उपद्श दने € (गी, ६. 7० ). सेल 
गीता का तात्पय यह नही समग्न लेना चाहिये, कि ससार के सत्र व्यवराग ज 
कर यागाभ्यास मे ही सारी आयु चिता ही जांव । जिस प्रकार काट व्यापार लग्न 
प्यास की प्रेंजी से ही - चाहे वह चहत थोड़ी ही क्या ने हो - पहल बीर दौर 
व्यापार करने लगता है; और उसके द्वारा अन्त मे क्षपार सम्पत्ति ब्मा लती ९. 
उसी प्रकार गीता के कमयाग का भी हाल हू | आपने से जितना हो सब्ता २. 
उत्तना ही उम्ठ्रियनिग्रह करके पहले कर्मयोंग के शुरू क्न्‍ना चाहिये झार रस 
से अन्त म अविकाधिक 2म्द्रियनिग्रहसामर्थ्य आप्त हो जाता हैं । तथाषि चागह 
बैठ कर भी योगाम्यास करने से काम नहीं चल सकता। क्याकि इससे दाढ 
को एकाग्रता की जो आदत हुटद होगी, उसके घट जाने था भत्र शाता €। 
ट्सलिये कर्मग्रोग का आाचरण करते हए कुछ समय तकः नित्य था कसी ग्नी 
एकान्त, का सेवन करना भी आवध्यक है (गी, १३, १० )। इसे लिये समार 
के समस्त व्यवहारों की छोड देने का उपदेश भगवान ने कर्टीं नी नहीं व्िया 
है; प्रत्युत सासारिक व्यवहारी को निप्कामठद्धि ये करने के लिय ली रात 
निग्रह का अम्यास बतलाया गया है। आभार गीता वा यहाँ रन 
इन्द्रियनिग्रह के साथ साथ यथागक्ति निष्फामक्मंबरोग का भी आचरण थे ४ 
मनप्य को हमेशा करते रहना चाहिये। प्र्ण टाॉख्रियनिभ्नट झ मिउ्ठ हान दाद रॉ 
देखते बैठ नहीं रहना चाहिये। मत्युपनिपठ में ओर महाभारत भ का रूपा 
है, कि यदि कोर मन॒प्व घुद्धिमान्‌ और निप्रही हो, तो वह इस प्कर ४ 
योगाभ्यास से छः महिने में साम्यचुछ्ति प्राप्त मर सकता हैं (नें,६. ८: ४ *। 
गा, २३९, ३१; भव, भनुगीता १९, ६६ )। परन्तु सगठन, ने [जस हे व 
सम या आत्मनिष्ठ बुद्धि वा वर्णन म्या है, वह उदत्रे लगी शो 2. सान से 


व 
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क्या, छः वर्ष में भी प्राप्त नहीं हो सकती। और इस अभ्यास के अपूर्ण रह जाने 
के कारण इस जन्म में तो पूरी सिद्धि होगी ही नहीं- परन्तु दूसरा जन्म ले कर 
फिर भी झुरू से वही अभ्यास करना पडेगा; और उस जन्म का अभ्यास भी 
पूर्वजन्त के अभ्यास की मोति ही अधूरा रह जायगा। इसलिये यह शका उत्पन्न 
होती है, कि ऐसे मनुष्य को पूर्ण सिद्धि कमी मिल ही नहीं सकती ? फलतः ऐसा 
भी माल्म होने छूगता है, कि कर्मयोग का आचरण करने के पूर्व पातआ्लच्योग 
की सहायता से पूर्ण निविकल्प समाधि पहले सीख लेना चाहिये। अर्जुन के मन 
में यही शंका उत्पन्न हुई थी. और उसने गीता के छठवे अध्याय (६. ३७-३९ ) 
में श्रीकृष्ण से पूछा है, कि ऐसी दशा में मनुष्य को क्‍या करना चाहिये? 
उत्तर में भगवान्‌ ने कहा है, कि आत्मा अमर होने के कारण इस पर लिगदशरीर 
द्वारा इस जन्म में जो थोडेब्रहुत सस्कार होते है, वे आगे भी ज्यो-के-त्यों चने 
रहते है; तथा यह चोगश्रष्ट” पुरुष अर्थात्‌ कर्मयोग को पूरा न साध सकने के 
कारण उससे भ्रष्ट होनेवाला पुरुष अगले जन्म में अपना प्रयत्न वही से शुरू 
करता है, कि जहों से उसका अभ्यास छूट गया था। और ऐसा होते होते 
क्रम से ' अनेकजन्मसंसिद्धस्ततो याति परा गतिम॑:? ( गी. ६. ४५ ) - अनेक 
जन्मी में पृण सिद्धि हो जाती है: एवं अन्त में उसे मोक्ष प्रात हो जाता है। 
इसी सिद्धान्त को लक्ष्य करके दूसरे अध्याय में कहा गया है, कि  स्वल्पमप्यस्य 
धरस्य चायते महतो भयात्‌।? (गी. २. ४०) - इस धर्म का अथांत्‌ कर्मयोग 
ही सत्य आचरण भी बड़े बड़े सके से बचा ठेता हैं। सारांश, मनुष्य का 
आत्मा मूछ में यद्यपि स्वतन्त्र है, तथापि मनुष्य एक ही जन्म में पूर्ण सिद्धि नहीं 
प्रा सकता। क्योंकि पूर्वकर्मों के अनुसार उसे मिली हुई देह का प्राकृतिक स्वभाव 
अथ्द्ध होता है। परन्तु इससे “नात्मानमवमन्थेत पूर्वाभिरसमृद्धिमिः।? ( मनु, 
४. १२७ )- किसी को निराश नहीं होना चाहिये- और एक ही जन्म में परम 
सिद्धि पा जाने के दुराग्रह मे पड़ कर पातञ्लल योगाम्यास में अथोत्‌ इन्ठ्रियों का 
जबरदस्ती दमन करने में ही सब आयु बृथा खो नहीं ठेनी चाहिये। आत्मा 
को कोई जल्दी नहीं पडी हैं। जितना आज हों सके, उतने ही योगबल को 
आत करके कर्मयोग का आचरण श्ुरू कर देना चाहिये । इससे धीरे धीरे बुद्धि अधिका- 
धिक सात्तिक तथा थुद्ध होती जायगी; और कर्मयोग स्वल्पाचरण ही- नहीं, 
जिजासा तक रहेँट मे बैंठे हुए मनुष्य की तरह आंगे दकेल्ते ढकेल्ते अन्त में आज 
नहीं तो कछ - इस जन्म में नहीं तो अगले जन्म में -- उसके आत्मा को पूर्ण अह्म- 
प्ासि करा ढेगा। इसीलिये भगवान्‌ ने गीता मे साफ कहा है, कि कर्मयोग में एक । 
विज्येप गुण यह हैं, कि उसका स्व॒ल्प से भी स्वत्प आचरण कभी व्यर्थ नही जाने 
पाता (गी. ६, १५ पर हमारी टीका देखो )। मनुष्य को उचित है, कि वह केवल 
इसी जन्प्र पर ध्यान दे, और धीरज को न छोड़! किन्तु निप्काम कर्म करने के अपने 
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उद्योग की स्वतन्बता से ओर धीरे धीरे यथाग्क्ति जारी रखे! प्राक्तन-सन्कार के 
कारण ऐश्वा माछ्म होता है, कि प्रकृति की गॉठ हमसे इस जन्म मे जार नहीं छृट 
सकती। परन्तु वही वन्धन क्रम क्रम से चदनेवाले कर्मयोग के अभ्यास से कर या 
दूसरे जन्मी मे आप-ही-आप टीलछा हो जाता है। ओर ऐसा होते होते ' बना 
जन्मनामन्ते जानवान्मा प्रपद्मत ! ( गी, ७. १९ ) - कमी-न-कभी पूर्ण जान की प्राप्ति 
हान से अक्ृति का बन्‍्धन या पराधीनता छूट जाती हैं। एवं आत्मा अपने मुख वी 
पृण नि्मुण म॒क्तावस्था का अर्थात्‌ मोक्षव्ा को पहुँच जाता है। मन॒प्य क्या नहीं 
कर सकता है! जा यह कहावत प्रचलित है, कि ' नर करनी करे, तो नर का 
नारायण होय ? वह वेदान्त क उद्ध सिद्दान्त का ही अनुवाद है। और (?्सौल्यि 
योगवासिश्कार ने मुमुक्ष-प्रकरण मे उद्योग की न्ूत्न प्रणसा की हैं, तथा असन्द्ग्षि रीति 
से कहा हैं, कि अन्त में सत्र कुछ उद्योग से ही मिलता है (यो. २, ४. १०-१८ )। 

यह सिद्ध हो बुका, कि गानग्राप्ति का प्रयत्व करने के लिय जीवान्मा मठ 
में स्वतन्त्र है; और स्वावल्बनपूर्वक दीघंथिग से उसे कभी-न-कमी ग्राक्तनकर्म के प्ञ 
से छुटकारा मिल जाता हैं। अब थोटा-सा इस बात का स्पष्टीकरण ओर हो जाना 
चाहिये, कि कर्मक्षय फिसे कहते है? ओर वह कब्र होता है” कर्मक्षय का अर्थ 
है - कमी के बन्धनो से पूर्ण अर्थात्‌ निःेप मुक्ति होना। परन्ठु पहले कट आये 
हैं, कि कोर्ट पुरुष जानी भी हो जाय- तथापि जब्र तक झरीर है, तब तक 
सोना, बठना, भूख, प्यास इत्यादि कर्म छूट नहीं सकते; आर प्रारत्धकर्म वा 
भी बिना भागे क्षय नहीं होता । इसलिये वह आग्रह से देह का त्याग नहीं कर 
सकता । इसमे सन्देह नहीं, कि जान होने क पूर्व किये गये सब क्‍्मों का नाथ. शान 
होने पर हो जाता है; परन्तु जब कि जानी पुरुष को यावजीवन ज्ञानोत्तरदाल मे भी 
कुछ-न-क्रुछ कर्म करना ही पडता है, तब ऐसे कमी से उसका छुट्थारा फसा होगा? 
आर, यद्रि छुटकारा न हो, तो यह झआड्ढा उत्पन्न होती है, कि फिर पृर्वक्मंत्रव या 
आगे मोक्ष भी न होगा । टस पर वद्मान्तशास्र वा उत्तर यह है, वि झानी मनुय 
की नामरूपात्मक देह की नामरूपात्मक क्‍्मीं से यद्यपि कभी छटवारा नहीं मिस 
सकता, तथापि इन कमा के फले की अपने ऊपर छाद हेने या न लेन में आम्मा 
पूर्ण रीति से स्वतन्त्र हे । ट्सलिय याँद्रि इस्दियों पर विजय प्राप्त वरेर- सम छ 
विषय मे प्राणिमात्र की जा आसक्ति होती है - केवल उसका ही #ऋय गसिया जाय 
ते। ज्ञानी मन॒प्य कर्म करके भी नही हाता। उसके फड का नागी नरीं स्मे रामाजताः 
अन्धा अचेतन या मृत होता हैं । वह न तो म्सी ये स्वय पम्डता है, भार ने 
किसी को छोटता ही है। वह स्वय न अच्छा हैं. न बुरा। मकप आफ मी मे 
टन क्‍्मों मे फेंसा कर इन्हे अपनी आासक्ति से अच्छा या चुरा, और धन वा असम 
बना लेता है । इसलियि कहा जा सकता है. कि एस ममस्वपुक्त आसन के दुद्देपर 
कर्म के बन्धन आप ही ट्य जउते है, फिर चाहे वे कर्म बने रहे या चूहे शये । मापा 
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में भी स्थान स्थान पर यही उपदेद्य दिया गया है, कि सच्ण नृप्कम्य इसी में है 
कर्म झा त्याग करने में नहीं ( गी. ३. ४ )। तेरा अधिकार केवल कम करने का है, 
फल का मिलना न मिलना तेरे अधिकार की वात नहीं है (गी. २. ४७ )। 
८ कमन्ड्िये: कर्मयोगमसक्तः ' ( गी, २, ७ ) - फू की आशा न रख क्मेन्रियों की 
कर्म करने दे ।  त्यक्त्वा कमफलासंगन ? (गी. ४. २० ) क्मंफल का त्याग कर! 
* स्वेभूतात्मभूतात्मा कुर्वेन्नपि न लिप्यते (गी. ५. ७ )- जिन पुरुषों की समत्त 
प्राणियों में समब॒ुद्धि हो जाती है, उनके किये हुए कर्म उनके वन्धन का कारण नहीं, 
हो सकते । ' सर्वक्मफल्त्यागं कुर (गी. १०, ?१) - सब क्मफली का त्याग कर । 
* कार्यमित्येव यत्कर्म नियत क्रियते ! ( गी. १८. ९ ) - केवल कतंव्य समझ कर जो 
ग्रात्त क्म किया जाता है, वहीं सात्त्िक हैं । ' चेतसा सर्वकर्माणि मयि सन्थस्य 
(गी. १८. ८७ ) सब्र कमो को मुझे अपंण करके व्ताव कर | इन सब उपदेशोीं शा 
रहस्य वही हैं, जिसका उल्लेख ऊपर किया गया है। अब यह एक स्वतन्त्र प्रश्न ह, 
कि ज्ञानी मनप्यों को सच्र व्यावहारिक कम करने चाहिये था नहीं। इसके सम्बन्ध मे 
गीताशात्र का जो सिद्धान्त हैं, उसका विचार अगले प्रकरण में किया जायगा। 
अभी तो केवल यही देखना है, कि ज्ञान से सत्र क्मो के भव्म हो जाने का अथ 
क्या है? ओर ऊपर विये गये वचनो से इस विषय में गीता का जो अभिप्राय हैं, 
वह मली भाति प्रकट हो जाता हैं। व्यवहार में भी इसी न्याय का उपयोग किया 
जाता है । उदाहरणाथ, यदि एक मनुप्य ने किसी दूसरे मनुष्य को धोखे से धक्का दें 
विया, तो हम उसे उज़ड नहीं कहते | इसी तरह यदि केवल दुर्घटना से किसी की 
हत्या हो जाती है, तो उसे फौजदारी कानून के अनुसार खून नहीं समझते । अभि 
से घर जल जाता है अथवा पानी से सैंकड़ो खेत बह जाते है; तो क्या अग्नि और 
पानी को कोई गेपी समझता है? केवल कम्मो की ओर देखे, तो मनुष्य की दृष्टि से 
प्रत्येक कम में कुछ-न-कुछ गोप या अवगुण अवच्य ही मिलेगा -  सर्वारम्भा हि 
ढोपेण धुमेनामभिरिवाद्रताः ? (गी. १८, ४८ )। परन्तु यह वह ठोप नहीं है, कि 
जिसे छोडने के लिये गीता कहती हैं। मनुप्ये के किसी कर्म को जब हंग॑ अच्छा या 
बुरा कहते हैं, तब यह अच्छापन या चुरापन यथार्थ में उस कर्म में नहीं रहता 
किन्तु कम करनेवाले मनुप्य की बुद्धि मे रहता हैं। इसी बात पर ध्यान ढे कर गीता 
( २. ४९-५१ ) में कहा है, कि इन कमो के बुरेपन को दूर करने के लिये कर्ता को 
चाहिये. कि वह अपने मन और बुद्धि को शुद्ध रखे; और उपनिपदो में भी कर्ता की 
चुड्धि को ही प्रधानता दी गई हैं। जैसे :- 

मन एवं मनुष्याणां कारणं बन्धसोक्षयो: । 

बन्धाय विपयासंग्िि सोक्षे निर्विषयं स्मृतस ॥ 

* मनुष्य के (कर्म से ) वन्धन या मीक्ष का सन ही (एवं ) कारण हैं। मन के 
विपयासक्त होने से बन्धन और निष्काम या निर्विषय अथांत्‌ निःसग होने से मोक्ष 


8. 
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होता है! (मन्यु. ६, ३४; अमृततरिह, ० )। गीता में यही छत प्रवानना से 
बतलाइ गई है, कि ब्रह्मात्मवयज्ञान से बुद्गि वी उक्त साम्यावस्था छेस प्राप्त छर 
लेनी चाहिये ? श्स अवस्था क प्रात हो जाने पर कम करने पर भी प्ररा वर्मण्श हैं 
जाया करता हैं। निरप्नमि होने से - अथांत सन्‍्यास ले कर अगिहोन ध्गत्ि बयां का 
छोड देने से - अथवा अक्रिय रहने से - अर्थात्‌ ऊिसी भी कस का न वर चण्नाय 
बैठे रहने से - कर्म का क्षय नहीं होता ( गी. ६. * )। चाहे मन॒प्य वी >च्छा रे 
या न रह; परन्तु प्रकृति का चक्र हमेशा प्रमना ही रहता है* जिसके कारण मे 

फो भी उसके साथ अवच्य ही चलना पड़ेगा (गी, 5, ३३५ १८, 5० )। परन्तु 
अनजानी जन ऐसी स्थिति म॑ प्रकृति की पराधीनता में रह कर ज्से नाचा करन ., 
वेसा न करके जो मनुप्य अपनी बुद्ठि को दर्ठियनिग्रह फ द्वारा व्थिर एबं शरण 
रखता हैं और सृश्टिकम के अनुसार अपने टिस्से के (प्रात ) क्‍्मों वं। क्वछ क्तच्य 
समझ कर अनासक्तबुद्धि से एवं गान्तिएवंक किया करता है वहीं सद्या स्थिनप्रज 
है; और उसी को ब्रह्मपढ पर पहेँचा हुआ कहना चाहिये (भी, ४, ७ ८. २५ 
५, ७-९; १८, ११ )। यदि कोट ज्ञानी पुन्प्र कसी भी व्यावहारिव कमर | 
न करके सन्‍्यास ले कर जगल में जा बढठे, तो दस प्रवार कमा की छाट उन से यह 
समझना बडी भारी भूल है, कि उसके कमा का क्षय हो गया (जी, ३, ८ )। एस 
तत््व पर हमेगा ध्यान ठेना चाहिये, कि कीट कम करे या न वरे; परन्तु उसके बसा 
का क्षय उसको बुद्धि की साम्यावस्था के कारण होता है; न कि क्‍्मों की छोटन से या 
न करने से। कर्मक्षय का सच्चा स्वरूप डिख्ल्यने के लिये यह उद्यहरण शिया जाता हूं, 
कि जिस तरह अभि से लकडी जल जाती हूं, उसी तरह जान से सत्र कम भम्म ह। 
जाते है। परन्तु इसके बदले उपनिपद म आर गीता मे हिया गया यह दृष्ठान्त क्षवरिर 
समर्पक है, कि जिस तरह कमलपन पानी में रह कर भी पानी से अन्क्ति रहता ₹, 
उसी तरह ज्ञानी पुरुष को - अथांत्‌ ब्रद्मापण करके अथवा आयसक्ति छोट वर मम 
करनेवाले को - कमों का लेप नहीं होता (छा. ८. १४. है; गी, ५, १० )। मम 
स्वरूपतः कभी जल्ते ही नहीं और न उन्हें जलाने की बोऋ आवश्यकता ए। जए या 
बात सिद्ठ है, कि कम नामरूप है ओर नामरूप दृष्यसष्टि ह* तथ यह समस्त दश्य- 
सष्टि जलेगी कैसे ” और कठाचित जल भी जाय, तो सत्कारयबाद के अनुसार सिफ यही 
होगा, कि उसका नामरूप बदल जायगा। नामरूपात्मक कम या माया स्नेया बल्हला 
रहती है। दसलिये मनुप्य अपनी रुचि के अनुसार नामरूपो में मर ही परिवर्तन छर *। 
परन्तु एस गत को नहीं भूलना चाहिये. कि वह चादे क्तिना हो शान हो; परन्ट 
नामस्यपात्मक क्म या माया वा समृल नाग कदापि नरी णर सस्ता। बह रास छत: 


छः 
अाफम॥.. .जयाक नरेगा छ्च््कू 


परमेश्वर से ही हो सकता है (व. ये, ४. ४, 7७ ) | हों, गत में एन जर८ उप 


भव्यई-बुराई का जो थीज है ही नही भार सिरे मनुष्य उनमें अपनी मम बह 6 रे 
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जलाना है, वह यही वस्तु है। सब प्राणियों के विषय मे समबुद्धि रख कर अपने सब 
च्यापारों की इस ममत्वबुड्धि को जिसने जला (नष्ट कर ) विया है, वही धन्य हैं 
वही कृतकृत्य और स॒क्त है। सब कुछ करते रहने पर भी उसके सब कम शानाम्रि से 
टग्ध समझे जाते है। ( गी. ४. १९; १८. २६ )। इस प्रकार कर्मों का दग्ध होना मन 
की निर्विषयता पर और त्रह्मात्मक्य के अनुभव पर ही सर्वथा अवलम्बित है। अतणव 
प्रकट है, कि जिस तरह आग कमी भी उत्पन्न हो- परन्तु वह दहन करने का अपना 
धर्म नही छोड़ती; उसी तरह ब्रह्मात्मेक्यज्ञान के होते ही कर्मक्षयरूप परिणाम के होने 
में काछावधि की प्रतीक्षा नहीं करनी पडती। ज्योही ज्ञान हुआ, कि उसी क्षण कर्म- 
सय हो जाता है। परन्तु अन्य सब काछो से मरणकाल इस सम्बन्ध में अधिक महत्त्व 
का माना जाता है। क्योकि यह आयु के बिल्कुल अन्त का काल है। और इसके पूर्व 
किसी एक काल में ब्रह्मजान से अनारब्ध-सम्वित का यदि क्षय हो गया हो, तो मी 
पारव्य नष्ट नही होता | इसलिये यरि वह ब्रह्मज्ञान अन्त तक एक समान स्थिर रहे, 
तो ग्रारव्ध-कर्मानुसार मृत्यु के पहले जो जो अच्छे या बुरे कर्म होगे, वे सब सकाम हो 
जावेगे; और उनका फल भोगने के लिये फिर भी जन्म लेना ही पड़ेगा। इसमे सन्देह 
नही, कि जो पूरा जीवन्मृक्त हो जाता हैं, उसे यह मय कठापि नहीं रहता। परन्तु 
जब इस विपय का शास्त्रदष्टि से विचार करना हो, तब इस बात का भी विचार 
अवच्य कर लेना पड़ता है, कि मृत्यु के पहले जो अह्मज्ञान हो गया था, वह कगचित्‌ 
मरणकाल तक स्थिर न रह सके। इसीलिये शझ्ास्त्रकार मृत्यु से पहले के काल की 
अपेक्षा मरणकाल ही को विशेष महत््वपृर्ण मानते है। और यह कहते है, कि इस 
समय यानी मृत्यु के समय ब्रह्मात्मक्यज्ञान का अनुभव अवश्य होना चाहिये; नहीं 
तो मोल्ल नही होगा। इसी अभिप्राय से उपनिषढे के आधार पर गीता में कहा गया 


है। कि “ अन्तकाल मे मेरा अनन्यभाव से स्मरण करने पर मनष्य मुक्त होता है 


( गी. ८. ५ )। इस सिद्धान्त के अनुसार कहना पड़ता है, कि यटि कोई दुराचारी 
मनुष्य अपनी सारी आयु दुराचरण मे व्यतीत करे और केवल अन्त समय मे ब्रह्म- 
जान हो जावे, तो वह भी मुक्त हो जाता हैं। इस पर कितने ही छोगो का कहना हैं, 
कि यह बात युक्तिसद्भत नहीं है। परन्तु थोडा-सा विचार करने पर माद्म होगा 
कि यह बात अनुचित नहीं कही जा सकती । यह बिलकुल सत्य और सयुक्तिक है । 
वस्तृतः यह सम्भव नहीं, कि जिसका सारा जन्म दुराचार में बीता हो, उसे केवल 
मत्युसमय मे ही बत्रह्मश्ान हो जावे। अन्य सब बातो के समान ही ब्रह्मनिष्ठ होने के 
लिये मन की आदइत डालनी पड़ती हैं। और जिसे इस जन्म में एक बार भी ब्रह्मा- 
त्मक्यजान का अनुभव नहीं हुआ है, उसे केवल मरणकाल मे ही उसका एकदम शान 
टा जाना परम दुर्घट या असरुम्भव ही है । इसीलिये गीता का दसरा महत््वपृण कथन 
यह हैं. कि मन को विपयवासनारहित बनाने के लिये प्रत्येक मनुष्य को सठेव अभ्यास 
करत रहना चाहिये। जिसका फूल यह होगा, कि अन्तकाल में भी यही स्थिति बनी 
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रंटेगी: और मुक्ति भी अवश्य हो जायगी (गी, ८, ६. ७, तथा २, ७२ )। परन्त 
शास्त्र की छानत्रीन करने के लिये मान लीजिये, कि पृर्वमस्कार आदि सरणो से किसी 
मनुष्य का केवल मृत्युसमय में ही ब्रहमजान हो गया। निस्सन्देह ऐसा उद्वहरण छाखो 
ओर करोड़ो मनुष्यों मं एक-आध ही मिल सकेगा। परन्तु, चाहे ऐसा उदाहरण मिले 
या न मिले- ट्स विचार को एक ओर रख कर हमे यही देखना है, कि यदि ऐसी 
स्थिति प्रात्त हो जाय, तो क्या होगा ? जान चाहे मरणकाल मे ही क्यो न होः परन्नु 
उससे मनुष्य के अनारब्ध-सश्चित का क्षय होता ही है; ओर इस जन्‍म के भोग से 
आरब्पसश्वित का क्षय मृत्यु के समय हो जाता है। द्सलिये उसे कुछ भी कर्म भोगना 
चाकी नहीं रह जाता है; और यही सिद्ध होता है, कि वह सत्र कम्तो से अर्थात 
सचारचन्न से उक्त हो जाता है। यही सिद्धान्त गीता के उस वाक्य में कहा गया है, 
“अप चेत्‌ सुदुराचारों भजते मामनन्यमाकू्‌? (गी, ९. ३० )- यदि को: ब्छा 
दुराचारी मनुप्य भी परमेश्वर का अनन्य भाव से स्मरण करेगा, तो वह भी मुक्त 
ही जायगा; आर यह सिद्धान्त ससार के अन्य सत्र धर्मों म॑ भी ग्राध्य माना गया 
है। “अनन्य भाव? का यही अर्थ है, कि परमेश्वर में मनुष्य वी जित्तृत्ति प्र्ण 
रीति से लीन हो जावे। स्मरण रहे, कि मेह से ता (राम राम” बड्ब्रडने रहे; और 
चित्तदृत्ति दूसरी ही ओर; तो 2से अनन्य भाव नहीं कटगे। साराण, परमेश्वरजान की 
महिमा ही ऐसी है, कि ज्योही जान की प्राप्ति हट. त्योही सभ अनारब्पसाश्िन का 
एकर्म क्षय हो जाता हैं। यह अवस्था कमी मी प्राम हो, सेव दृष्ट ही है। परन्तु 
इसके साथ एक आवश्यक बात यह है, कि मुन्यु के समय यह र्थिर बनी रहे; 
और यदि पहले प्रात न हुई हो, तो कम-से-क्म सृन्‍्यु के समय यह प्रात हो । 
नहीं तो हमारे भाग्पकारों फे कबनानुसार मृत्यु क समय कुछ-न-ऊुछ वासना क्षवच्य 
ही वाकी रह जायगी, जिससे पुनः जन्म लेवा पटेगा- ओर मीन भी नहं। मिलेगा । 

ट्सका विचार हो चुका, कि कर्मतरन्धन क्‍या है? क्मत्षत्र पिस #टने हूँ? बट 
कंस और कब्र होता है? अब प्रसद्भानुमार इस बात का भी कुछ विचार किया जायवंगा, 
कि जिनके कर्मफल नष्ट हो गये 6. उनकी भोर जिनके वर्मत्रन्वन नहीं दूंटे ८, उनके 
मृत्यु के अनन्तर वेटिक धर्म के अनुसार कोन-सी गति मिठ्यी हू ? टसले सम्य््न में 
उपनिपते में बहुत चर्चा की गई ह (छा. ४, १५, “. १० हे. ६. ६, २० 
१, २-३ ); मिसकी एकवाक्यता वदान्तसूत्र क अध्याय के तीसर पाद में छ' सर 
परन्तु एस सब चर्चा वो यहाँ बतलाने वी कोई आाव्म्यवता नटी €। रमे रवर ३ 
हे मार्गों का विचार बरना हैं. में सगवद्गीना (८. ३३-२८ ) मे घट शग €। 
घेटिक धर्म के शानकाण्ट आर क्मताण्ठ दो प्रॉसद नद्र है। परमझाणड 7 
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है कर पे अधया ०4 हब कक ः हि. न. गा की फिर 

>या जावें। उनके घसाद से >स लोब मे पर पास, झा सस्ता दाक 5, 
पा आ 

ह। 


डे च्क् 3८ जे झ्कल्प्ः ढेपूँ 
दम. धास्य क्षादि सम्पत्ति प्राप्त रर ढी शव आर अन्त मे मरने पर सड। 


छः 
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होवे। वर्तमान काल मे यह यजयाग आदि श्रोतर्म प्रायः छप्त हो गया है। इससे 
उक्त उद्देश को सिद्ध करने के लिये ल्येग देवमक्ति तथा ढानधर्म आढहि जान्त्रोक्त 
पुण्यकर्म किया करते है। ऋग्वेद से स्पष्टतया माल्म होता है, कि प्राचीन काल में 
छोग - न केवल स्वार्थ के लिये* बल्कि सब समाज के कल्याण के लिये भी - यज्ञ द्वारा 
ही टेवताओं की आराधना किया करते थे। इस काम के लिये जिन इन्द्र आदि 
देवताओं की अनुकूछता का सम्पादन करना आवश्यक है, उनकी स्तुति से ही ऋगेद 
के यक्त भरे पडे हैं। और स्थल स्थल पर ऐसी प्रार्थना की गईं हैँ, कि ' हे देव हमे 
सन्तन्ति और समृद्धि दो |” ' हमे शतायु करो । ! * हमे, हमारे छडको-बच्चे को और 
हमारे वीरपुरुषो की तथा हमारे जानवरों को न मारो । ? * ये याग-यज्ञ तीनो वेदों में 
विहित है । इसलिये इस मा का पुराना नाम “त्रयी धर्म है। और त्राह्मणग्रन्थो में 
इन यज्ञो की विधियों का विस्तृत वणन किया गया है; परन्तु भिन्न भिन्न ब्राह्मणग्रन्थो 
में यज्ञ करने की भिन्न मिन्न विधियों है। इससे आगे शड़ा होने लगी, कि कोन-सी 
विधि ग्राह्म है, तब इन परस्परविरुद्ध वाक्‍्यो की एंकवाक्यता करने के लिये जैमिनी 
ने अर्थनिणायक नियमों का सग्रह किया। जैमिनी के इन नियमों को ही मीमासासूत्र 
या पूर्वमीमासा कहते हैं। और इसी कारण से प्राचीन कर्मकाण्ड को मीमासक मार्ग 
नाम मिला तथा हमने भी इसी नाम का इस ग्रन्थ में कई बार उपयोग किया है। 
क्योकि आजकल यही प्रचलित हो गया है। परन्तु स्मरण रहे, कि यत्रपि मीमासा 
शब्द ही आगे चलकर प्रचलित हो गया है, तथापि यज्ञयाग का वह मार्ग बहुत 
प्राचीन काल से चछता आया है। यही कारण है, कि गीता में मीमासा” शब्द कहीं 
भी नही आया है; किन्तु उसके बढले “'लयी धर्म ” (गी. ९. २०, २१ ) या 'लयी 
विद्या ” नाम आये है। यज्ञयाग आदि श्रौतकर्मप्रतिपादक ब्राह्मणग्रन्थों के बाद आरण्यक 
आर उपनिपद्‌ बने । इनमें यह प्रतिपादन किया गया, कि यजयाग आदि कर्म गोण 
है; और त्रह्मगान ही श्रेष्ठ है। इसलिये इनके धर्म को 'भानकाण्ड” कहते है। परन्तु 
भिन्न मिन्न उपनिपदों में मिन्न भिन्न विचार हैं। इसलिये उनकी; भी एकवाक्यता करने 
की आवच्यकता हुईं, और इस कार्य को बादरायणाचार्य ने अपने वेदन्तयूत्र मे किया। 
इस अन्थ को ब्रह्मसूत्र, गारीरसल् या उत्तरमीमासा कहते है। इस प्रकार पूर्वमीमासा 
तथा उत्तरमीमासा, क्रम से - कर्मकाण्ड तथा ज्ञानकाण्ड - सम्बन्धी प्रधान ग्रन्थ है । 
बस्तुतः थे दोनो ग्रन्थ मूल मे मीमासा ही के है - अर्थात्‌ वैठिक बचनो के अर्थ की 
चनो करन के लिये ही बनाये गये हैं। तथापि आजकल कर्मकाण्ड-प्रतिपाठका को 
केवल 'मीमासक! और जान काण्ड-प्रतिपाठको को 'वेदन्ती? कहते है। कर्मकाण्डवालो 





*थ मनन्‍ते अनऊ स्थलों पर पाये जाते है, परन्तु उन सब को न दे कर यहाँ केवल एफ ही 
मन्त्र चतलाना बस होगा, कि जो बहुत प्रचलित है | वह यह है - “मा नस्तोक तनये मा न 
आया मा ना गाए मा ना अश्वेषु रीरिष । वीरान्मा नो रुद्र भामेतों वर्धीईविष्मन्त सदमेत्त्वा 
हवामह ? (क्र १ ११४ ८)। 


कर्मविषाक आर आत्मस्वातन्त्य ४५९३ 


का अर्थात्‌ मीमासकी का कहना हे, कि औतधर्म में चाठमांस्य, प्योतिशम प्रभृति 
यज्याग आदि कर्म ही प्रधान €; ओर जो इन्‍्ह करेगा, उसे ही वा के भागानुसार 
मोक्ष प्राम होगा। टन यजयाग आदि कम्मों को काट भी छोट नहीं सकवता। यदि छोट 
ढेगा, तो समझना चाहिये. कि वह श्रीतथर्म से वश्चित हा गया। क्योकि बडिस् यज्ञ 
की उत्पत्ति सष्टि के साथ ही हुई है। और चह चक्र अनाड़ि काल से चलता आया 
है, &ि मनुष्य यज्ञ करके देवताओं की तृत्त करे, तथा मनुष्य की पजन्य झाहि स7 
आवश्यकताओं का देवगण पूरा करें। आजकल हमे विचारों का कुछ महन्‍्च माठम 
नही होता। क्योंकि यजयागरूपी श्रौतध्र्म अत्र प्रचलित नहीं है। परन्तु गीतावाल दी 
स्थिति मिन्न थी। इसलिये मगवद्गभीता (३, १६-२८ )। में भी यहूंचक्र वा महत्त्व 
ऊपर कहे अनुसार ब्रतलाया गया हैं। तथापि गीता से यह स्पष्ट मात््म होता हे. 
कि उस समय सी उपनिपदों में प्रतिपादित ज्ञान के कारण मोक्षदश्टि थ इन वर्मा के 
गोणता आ चुकी थी (गी, २, ४१-४६ )। यही गोणता अहिसाभर्म का प्रचार 
होने पर आगे अधिकाधिक बढ़ती गट। भसागवतधम में स्पष्टतया प्रातिपाइन किया 
गया है, कि यन्रयाग वेदविहित है; तो भी उनके लिये पश्यवव नहीं करना चाहिये। 
धान्य से ही यज्ञ करना चाहिये (देखो मं. था, जा, ३३६, १० और ३३७ )। 
इस कारण ( तथा कुछ अभो में आगे जेनियो के नी ऐसे ही प्रयत्न करने दे कारण ) 
औतयजमार्ग की आजकल वह दवा हो गई है, कि काशी सरीखे ब्रंट बंदे धर्मलेतरो 
में भी श्रोतामिहोत्र पालन करनेवाले अमिहेत्री बहुत ही था डैख् पहने हैं; भोर 
ज्योतिशेम आदि पश्चयजों का होना तो दस-त्रीस वंषों में कमी कभी सुन पटता है। 
तथापि श्रोतधर्म ही सब वैडिक धम्मा का मल हैं; और शसीलिय उसके विपय में इस 
समय भी कुछ आररबुद्धि पाई जाती है। और जैमिनी के सत्र अर्थनिणवित झान्त 
के तौर पर प्रमाण माने जाते है। यद्रपि श्रीतयज्ञयाग आदि धर्म इस प्रवार शिधिट 
हो गया, तो भी मनन्‍्वादि स्मृतियों मे वर्णित दूसर यज्ञ - जिन्हे प्रमहायज बहते 
हैं - अभत्र तक प्रचलित है। ओर उनझे सम्बन्ध में भी श्रीतयज्न-यागचक झादि के 
ही उक्त न्याय का उपयोग होता है। उाहरणाय, मन॒ भादि स्मृतिवारा पोच अहि- 
सात्मक तथा नित्य यहयञ्ञ उतलाये हूं। जैसे वेदाध्ययन ब्रद्ययज टं. तपंण पितयन 
है, शल भृूतयन है और अतिथितस्तर्पण मनुष्ययज्ञ €; तथा गाहस्थ्यघम मे यद 
कहा है, कि इन पॉच यज्ो के टारा कमानुसार ऋषियों, पितरा, दबताझो, ग्राणियों 
तथा मन्॒यों को पहले वृत्त करके फिर किसी शहस्थ णे स्वय भोज्न गरना ना चारियि 
( मनु. 9. ६८-१२३ )। उन बने के कर लेने पर ज्ञ लय उच जता हैं. उसस्त 
ध्यमृत' कहते है और पहंडे सत्र मनुग्यो झ माजन गर लेने पर जा सन्न बच उसे 
पृदयस' बहते हैं (मं, ३. २८५ )। यह भम्रता भोर 'विधसा भन्न री सटन्थ 5 
लिय बिहित एव प्रयम्कर ह । ऐसा ने बरदे। जा छोः मिपे: अपने पद झ लिप ही 
खोजन पवा सावे तो बह अधब झर्थोत पाप बव अत छरता श। लोग इसे नया 


कप. 
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भनुर्लृत् दे गीता; सनी अन्‍्थो में अंबाज्ञी कहो नया है (ऋ, 
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2 च्जु ए्‌ पद्धमहायज्ञ अल 
१०, ६६७, ६: सन, ३, ११८१ गी. ३. १३ )। इन स्माते ण्थमहायक्षो के सिक्त 
*> बभदठहितमद अ्ल्यों - ही उपनिष्दो निष्ञे तथा >> 
दान, सत्य, जया, आहरा आईहईि उवभूतहितमद अन्य उस नो उपानेष्ण तथा रद्वांते- 


ठ्न्धा >०+ अर --+ य्ह्स्थ ८... लिये विहित ग्चे बे ध्ज् 3... ञ्न्हीं ० 
अन्थी में रहस्य के लिये विहित नाने यये हैँ (ते. १. ११ )।! और उन्हीं झे स्पष्ट 
ने 


पस्मोपमस क्यि गया "२३००० -->व “7 वहुकन छू: पदृान-रणपा, दंचा मिमी... है| ए््ाह्स्ल मम. समिकाई०+०-जां 
उल्लिख [दथण गया हू, कि कुठुम्न मा दह्ाद्ध चर दा जी स्थिर रुखा- अचार 


४. 





ना च्यवंच्छन्सा:। * य॑ सक बम एक अकू्र ऊ अन्च हो जांच जात हुः आर हझन्ह दरन 
च्म्ृ धरा ब्क्ण- देत्तिरीय असम ह संह्ता ब्कजक ाान्‍्य्यम+पम७.धमााए>-धारपकयप्याक-पुएग्गपाकम्याम- पड बयां | "रधाइ इनक. जि ० अशछ्चण कफ के अकन+्कब्ल 
व्यू कारण, दाचइर हदा > यह उदल्ाया गया हं, किज्न्नसे हा हआाक्षण ऊूंपने 
ऊपर ब्न्‍््पीपन पृ ह7०- आम ञ््श्यण बे जाता जकमनहरान्‍नप॒हि, हि एः उ्यन्महक्मार- हअध्पियों का द्खरा उवता३ ष्म्म ० 
पर ताद सक्ार के ऋण ल जाता ६ - एक जन्ननधा दा, दुसरा ब्वतासा दा जार 
ताचरा पएतरा का। इनने उ काधयण दा दृश्य वदान्यास से, उवतांजां श्‌ यद्न सु 
ऊआाराण्तदता दा उद्ात्यात्त से दादा अआहिये। नहीं तो उत्तरी अच्छी गति न होगी 
०-० 4 न चर दमपामअप परम पथ, <3०९:-द(%०८६४७-ुथक." झा है नल छ्च्म च्म्थ्‌ ६ मा हम 
(ते, रं, 5. ३. १०, ५ ) /58 सहानारत ( आा. १३ ) सफ्छच्यथा हे, कि जरत्कर 
एसा दे चुत हुए लवबाह करन के पहल हा उग्म तज्श्चणा दरन छापा: तह 
खनन्‍्तादट #रााम्मयाहम्गपु> अाहम|ंपकपाइत न है. 70४० ह 7:४४ बात, जि ५०... चसाद्यृवर 'उकम्घालनफ़ट: कुर+पतपपा पवन... मज्यकल- हु -भानभनकार--क-न्‍फैएजक पितर आआाशझारदा ० 2. ह््छ घ्म्कुल-्ज, कल. जज 
चन्तादअ्षय रझ झरण उचक याणृवर चामझ पितर ऊांदाजह्ष ने ल्वज्त हुए उस दाख 


५३ 82०७ है 


फिर उनकी आज्ञा से उसने अप्ना विवाह किया। यह नी कुछ शत नहीं 
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है, कि इन उच कम ण उच्चे को केंबछ शाह्मण ही बरें। वैदिक चने के छोड़ अन्य 

सब्र कने व्थघिकार न्ियों और घुठ़ो के ल्यि मी विहित हैं। इसलिये स्मृति मे 
कही गई चात॒वेप्णव्यवस्थ के अनुतार जो कर्म क्ये जायें, वे सब ञच ही हैं। 

उद्यहरणार्थ, कवियों का बुद्ध करना नी एक यज है: और इस अक्रण ने चक्ष झा 
2" 3 »- मय 
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ओर नहामारत मे नी कहा 
आरम्भयज्ञाथ क्षत्राश्व हंवियेज्ञा विज्ञप स्मृता। । 
परिचारयज्ञाः चूदाश्व जपयज्ञा द्विजातय: ॥ 


बपु रा] 
वहा जम... 2 नमक ९-०. च्ह |... पक, 
वही उसके लिये तप हैं (११, २३६ )६ 


' आरमन्न ( उच्येग ), दवि, रेश और जप के चार चन्न क्षत्रिय, वेंच्य. भृद्ध और 
अाक्षण इन आर वर्णों के ल्यि यथानुक्रम विहित है! (म. मा. थां. २३७. १२ )। 
साराक्ष, इस न्वृष्ठि के सछ मन॒प्यो को यन्न ही के लिये ह्ह्मढेठ ने उत्पन्न क्या है 
( न, ना. अनु, ४८, ३६ और गीता ३, १०: ४. ३२ )। फल्तः चादुर्वप्य आाद्धि 
उत्र चार्ोक्त कम एक अकार के यन ही है। और प्रत्येक मनुष्य अपने अउने 


है: आअंदखसार बगाइाा-.. रामाशन्माापकाइुक धान्क्रक्त ०. “न निदद:पक कसन्कारफदर >म० घन्ध क2-" व्यव्यायथ चञवषातमुड का+ए जा च्या अं 

के अनुसार इन दान्मेक्त दनों या चच्चों को - धन्धे, व्यूगसाथ या ब्तब्य- 
घ्यवन्नार 3०... ने क्रे शी. हि ह. समाऊ ८ हानि होनी आओर च् सन्मठ हे ४. अन्त 
न्यवहार द|- न वरे, तो उनमे समाज की हानि होयी। आर सनन्‍नव है, जि अन्त 

चाद्य 














कर दंग, 

से उसका नाद्य नी हो जावे। इसलिये ऐसे व्याप्त अथ से सिद्ध हादा हु. कि 
फेल्मेरार 3० ह्य्चि अ्ठ की सरेद ववावच्यक्ता होती +-- यु 
ए्दिववश्भद जे (छूथ चन्न का उठद जसावच्यकदता हांता हु ! ह 
ह श्द हनिनीयद >> खऋलह्ता -+>्ज बी... कक हिट के मी] 0 है: जा आहर्जीब्ीमभेकणदा ट< मन्‍नकन्ट चज्कडमान, 

गन "४ + लाहता क्षा वह्च हु ४ जावमादा ये आाक्ृझानिमिक्रपदा ऊाबते आंन्न- 
चर्येयपिंन्यो उच्चेद देवेस्द प्रदयु पिलल्या एफ था - हि अदेल स्थि लि कि * 
वैयापस्था उन्नेद दवन्ध प्रहुदा पिलृन्दा एक वा अनुणों या पुत्री बज्छा ऋअकाजरिवात्तोति! 


फर्मविपाक और आत्मस्वातन्त्य ९७ 


फ्. $ 


.. भेत्र चह ग्रश्न उठता है, कि यद्रि बेद और चाह॒र्वर्ण्य शाहि स्मानव्यवन्धा 
के अनुस्तार यहखतरों के लिये वही यनप्रधान दत्ति विहित मानी गई है कि जो 
कैवल कर्ममय है, तो क्‍या इन सासारिक कमा ऊो धर्मगान्य के अनुसार यया- 
विधि ( अर्थात्‌ नीति से और धर्म के भाजानुतार ) करते रहने से ही को: मनप्य 
जन्म-म॒रण के चक्र से मुक्त हो जायगा ? आर यदि कहा जाय कि वह मुक्त हो 
जाता हैं, तो फिर ज्ञान की बढ़ाई आर योग्यता ही क्या रही ? ज्ञानकाण्ट धर्वात 
उपनिपदे का साफ यही कहना है, कि जब्र तक ब्रह्मात्मक्यभान हा वर कर्म के विषय 
में विराक्ति न हो जाय, तब तक नामस्पात्मक माया से या जन्ममरण के अफर से 
छुटकारा नहीं मिल्ल सकता। और श्रीतस्मातधर्म की दग्बो तो यही मान्ठम पव्ता ८. 
कि अत्येक मनुष्य का गार्हस्थ्यधर्म कर्मप्धान या व्यापक अर्थ में यज्मय है। उसमे 
अतिरिक्त वेदों का भी कथन है कि यजार्थ किये गये कम बन्धक नही होने: भोर 
यन्न से ही स्वर्गमाप्ति होती है। स्वर्ग दी चर्चा छोट टी जाय- ते भी हम ४नते ष्ट, 
कि ब्रह्मदेव ही न यह नियम बना विया है, कि इन्द्र आदि देवताओं के सन्नष्ट ह़ए्‌ 
बिना वर्षो नहीं होती; भौर यज्ञ के बिना देवतागण भी सन्त॒ष्ट नहीं होते। ऐसी 
अवस्था में यज्ञ क्र्थात कर्म किये बिना मनुग्य की भिलार्ट कैसी होगी ? >स त्गेक के 
क्रेम के विपय में मनुम्माति, महाभारत, उपनिपद्‌ तथा गीता में भी कहा है. ऊि :- 


अञ्नो प्रास्ताहुतिः सम्यगादित्यउ॒ पतिष्टते । 

आदित्याज्ायते वृष्ठित्वप्टेरन्न ततः प्रजा; ॥ 
यज्ञ में हवन किये गये सब्र द्रव्य अम्रि द्वारा सूय को पहुचत है। ओर से से 
पजन्य और पजेन्य से अन्न तथा अन्न से प्रजा उत्पन्न होती है? ( मनु, ३, ७६- 
मं. भा, जा, २६२, ११* मच्यु, ६, ३७- गी. ३, ६४ ) । भार पा कि थे यज्ञ सम 
के द्वारा ही होते हैँ, तब कम की छोट ने से काम केसे चलेगा? यशमय वसा छे 
छाठ देने से ससार का चक्र बन्द हो जायगाः और किसी को साने को भी नहीं मिटैगा । 
इस पर मागवतघम तथा गीताशाम्प का उत्तर यह है, झि यश्याग आदि बहिए 
कर्मो को या अन्य किसी भी स्मात तथा व्यावहारिक यज्ममय कगे दो टोड +मे मरा 
उपदेश हम नहीं फ्रते। हम तम्हारें ही समान यह नी कहने को तथचार २. # हे 
यज्चक्र पृर्वकाल से बराइर चलता आया है, उसके बनद्र हो जने से ससार वा दा 
हो जायगा। ट्सलिये हमारा यही सिश्धान्त ह. ि एस बन मे शमी नहीं स्रेद्गा 
चाहिये ( मं, भा, गा ३४०: गी. ३. १६ )। परन्तु शानकाण्ड मे क््घात उपनिषदर 
ही में स्पष्टनप से कहां गया है, कि ज्ञान ओर वेराग्य से इमक्षय ह०ा रिया मोल 
नहीं मिल सकता। इसलिये एन दोनों सिद्ान्तों दा मेल ग्र०> हमारा पन्तिम वन 
यह €, कि सब कक्‍्मो वो शान से अर्थात क्ग्रया छोड़ गर नि'शाम णा पर्स दाद 


क्र ह | ्क 
>मुग् ड्द्ज्चचपपु त २; /7%4 आह + अठश0 ३४०५ 
४.4५ ॥ । है हि ँ ९ मी जज #+ | के. खीर श्दृ 


से करते रहना चाटदिय (गी. २. ६७, १५ )। यदि तृम 


२०९६ गीतारहस्यथ अथवा कर्मयोगशास्त्र 


में रख कर ज्योतिशेम आइि यज्ञयाग करोंगे, तो वेद मे कहे अनुस्थार स्वरेफल तुम्हे 
निस्सन्देह मिलेगा। क्योकि वेदाज्ञा कमी भी झुठ नहीं हो सकती। परन्तु स्वर्गफल 
नित्य अथात्‌ हमेशा टिकनेवाल्‍्म नही है। इसलिये कहा गया है (बु, ४. ४, ६५ 
वे, स. ३, १, ८५ मे. भा, वन. २६०, ३९ ) :- 


प्राप्यान्त कसंणस्तस्य यत्किन्चेह करोत्ययम | 
तस्माह्ोकात्पुनरेत्यस्मे छोकाय कर्सणे ॥ २६ 


इस लोक में जो यजयाग आदि पुण्यकर्म किये जाते है, उनका फल स्वर्गीय उपभोग 
से समाप्त हो जाता है और तत्र यज्ञ करनेवाले कर्मकाण्डी मनुष्य का स्वर्गलोक से 
इस कमलेक अर्थात्‌ भूलोक में फिर मी आना पडता है। छादेग्योपनिषद (५. १०, 
२-९ ) में तो स्वर्ग से नीचे आने का मार्ग भी तअतलाया गया है। भगवद्दीता में 
' कामात्मानः स्वगपरा;? तथा  चैगुण्यविपया वेदा;? (गी. २, ४३, ४० ) इस 
प्रकार कुछ गौणत्वसवक जो वर्णन किया गया है, वह इन्ही कर्मकाण्डी छोगो को 
लक्ष्य करके कहा गया है। और नोवे अध्याय मे फिर भी स्पष्टतया कहा गया है, 
कि ' गतागत कामकामा लभन्ते।“ (गी. ५, २१ ) - उन्हें स्वर्गलोक और इस लोक 
में बार बार आना-जाना पड़ता है। यह आवागमन ज्ञानप्राप्ति के बिना रुक नही 
सकता। जत्र तक यह रुक नहीं सकता, तत्र तक आत्मा को सच्चा समाधान, पर्णावस्था 
तथा मोक्ष भी नही मिल सकता। इस लिये गीता के समस्त उपदेश का सार यही 
है, कि यजयाग आदि की कौन कहे ? चालुर्व॑र्ण्य के सब्र कर्मों को भी तुम अक्मात्मैक्य 
ज्ञान से तथा साम्यबुद्धि स आसक्ति छोड कर करते रहो - बस इस प्रकार कर्मचकऋ 
को जारी रख कर भी तुम मुक्त ही बने रहोगे (गी. १८. ५, ६ )। किसी देवता के 
नाम से तिछ, चावल या किसी पश्मु को ' इद अमुकदेवतायै न मम * कह कर अश्नि 
से हवन कर देने से ही कुछ यज्ञ नही हो जाता | प्रत्यक्ष पश्ु को मारने की अपेक्षा 
पल्येक मनुष्य के शरीर में कामक्रोध आठि जो अनेक पश्चश्त्तियों है, उनका साम्यबुद्धि 
रूप सयमाप्ने में होम करना ही अधिक अयस्कर यज है (गी. ४. ३३ )। इसी 
अमिप्राय से गीता में तथा नारायणीय धर्म मे मगवान्‌ ने कहा है, कि 'मे यज्ञ में 
जपयज्ञ ” अथोत्‌ श्रेष्ठ हूँ (गी. १०. २५, म. भा, श्ञा, ३. ३७ )। मनुस्मृति ( २. 
<७ ) में भी कहा गया है, कि ब्राह्मण और कुछ करे, या न करे, परन्तु वह केवल 
जप से ही सिद्धि पा सकता है। अग्नि मे आहुति डालते समय “न मम ? ( यह वस्तु 
मेरी नहीं है ) कह कर उस बस्तु से अपनी ममत्वच्नुद्धि का त्याग दिखलाया जाता 


हैं- यही यज्ञ का मुख्य तत्त्व है और दान आठिक कर्मों का भी यही बीज हैं। 


अपन महहन-_-- अनबन... क्‍कमकन 





“इस मन्त्र के इूसरें घरण को पढते समय 'पुनरोति' और “असम ऐसा पदच्छेद करके 


पढ़ना चाहिये। तब इस चरण में अक्षरों की कमी नहीं माल्म होंगी । वेद्क यन्थो को पढते 
समय एता बहुधा करना पछता है। * 


कर्मंविपाक और आत्मस्वातन्त््य २५७ 


इसलिये इन कमा की योग्यता भी यज्ञ के बरोचर है। अधिक क्या कटा जब, स्मिमे 
अपना तनिक भी स्वार्थ नहीं हे, ऐसे कमों का घुद्धचुद्धि से करने पर व यज ही झटे श 
सकते ह। यज्ञ की इस व्याख्या की स्वीकार करने पर जो कुछ कर्म निष्पाम बुदि 
से किये जायें. वे सत्र एक महायन ही हंगे। और द्रव्यमय बज को लागू टोनि- 
वाला मीमासका का यह न्याय कि " यथार्थ किये गये कीट भी कमी बन्‍्वक् से 
होते, ” उन सब निष्काम कमा के लिये भी उपयोगी हो जाता है। इन कमों झा 
करते समय फलाशा भी छोड ठी जाती हैं। जिसके कारण म्वगे का आना-शना 
भी छूट नाता है। और दन कर्मो की करने पर भी अन्त में मोक्षस्वर्पी सद्गति 
मिल जाती है (गी. ३.९ )। साराग यह है, कि ससार यज़मय कर्ममव है 
सही; परन्त कमे करनवालो के वो वर्ग होते है। पहले व जा शास्प्क्त रीति से, 
पर फलाशा रख कर कर्म किया करते हैं (कर्मकाण्डी लोग ): और दूसरे वे जे। 
निष्काम बुद्धि से - केवल करतंब्य समझ कर - कर्म किया करत है ( जानी लोग ) | 
इस सम्बन्ध में गीता का यह सिद्धान्त है, कि कर्मकाण्टियो की स्वग्रप्राप्तिस्प 
अनित्य फल मिलता हैं; और ज्ञान से अर्थात्‌ निप्फामबुद्धि से कम करनेवाले न्यनी 
पुरुषा को माक्षरूपी नित्य फल मिल्ता है। मोक्ष के लिये कर्मा का छोटना गीता 
में कहीं भी नहीं बतछाया गया हैं। टसके विपरीत अठारहवे अन्याय क झारम्म मे 
स्पष्ठतया बतल्ा दिया है, कि ' त्याग ८ छोडना ? झब्द से गीता में कमेत्याग ब्म्भी 
भी नहीं समझना चाहिये; किन्तु उसका अर्थ 'फल्लाग ही सर्वत्र विवक्षित है। 
इस श्रकार कर्मकाण्डियों और क्मंयोगियों का /#न्न भिन्न फल मिलने ६! 
इस कारण उत्यक को मृत्यु के बाद मित्र भिन्न छोगो मे भिन्न भिन्न मार्गों सर 
जाना पहता है । इन्ही मार्गों को क्रम से 'पितृयान' और देवयान' कहत ९ 
( शा, २७, १५, १६ )- ओर उपनिषद्तों के आधार से गीता क आद्व भध्यात भ 
इन्ही ठोनों मार्गों का वर्णन किया गया हैं। वह मनुष्य, ज्सियों शान हा गया 
है - और यह जान कम-से-कम अन्तकाल में तो अवम्य टी हो गया हा ( गी. 
२.७२ ) -देहपात होने के अनन्तर ओर चिता में डरीर जल शने पर उस सशि 
से ज्योति ( ज्वाला ), विवस, घःपक्ष आर उत्तराबण के ४ मरने में प्रवाष 
करता हुआ ब्रह्मपए को जा पहुँचता हैः तथा बहा उस साल सात हाता € 7 
उसके कारण वह पुनः जन्म ले कर म्रत्युल्ेक मे फिर नहीं लोटता। परत शा 
केबल क्मकाण्डी है. अर्थात जिसे ज्ञान नहीं है. वह उसी आभि से पु राहि, 
ऋष्णपक्ष और द्लिणायन के छः महिने, एस कम से अयाण एरता हुआ चल्धलार 
को पहुँचता है" ओर अपने रिये हुए सत्र पुष्यक्मों को भोद करे किर एस लो 
में जम्म लेता €। इन दोनो मार्गों में यही भत्रह ( गी. ८. ४३०३५) कर कप 
(ज्वाला ) झच्द के बढले उपनिषदों में अर्चि (स्वाद )7 काया 
गया है। इससे पहटेः मांग मो * वर्लिरादि'! भौर एसरे णो, परमाई मांग ब्य छत 
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हैं। हमारा उत्तरायण उत्तर श्रवस्थल में रहनेवाले देवताओं का दिन है। और 
हमारा इछक्षिणायन उनकी रानि है। इस परिभाषा पर ध्यान देने से माल्म हो जाता 
है, कि इन दोनो मार्गों मे से पहला अचिरादि ( ज्योतिराडि ) मागे आरम्म से अन्त 
तक अकाशमय है; और दूसरा धूम्रादि मार्ग अन्धकारमय है। जान ग्रकाशमय हैः 
और परत्रह्म * ज्योतिषां ज्योति (गी. १३. १७ )-ततेजो का तेज हैं। इस कारण 
वेहपात होने के अनन्तर, ज्ञानी पुरुषों के माग का प्रकाशमय होना उचित ही ह। 
ओऔर गीता में उन वेनों मार्गों की 'झक्क! और कृष्ण! इसीलिये कहा है, कि उनका 
मी अर्थ प्रकाशमय ओर अन्धकारमय हैं। गीता मे उत्तरायण के बाद के सोपानो वा 
वर्णन नहीं है। परन्तु यास्क के निरुक्त मे उदगयन के बाद देवल्ेेक, सूर्य, वैद्यत और 
मानस पुरुष का वर्णन है ( निरुक्त. १४. ९ )। और उपनिषद्े में वेवयान के विषय 
में जो वणन हैं, उनकी एकवाक्यता करके वेदान्तसत्र में यह क्रम विया हें, कि 
उत्तरायण के शरद सक्त्सर, वायुल्लेक, सूर्य, चन्द्र, विद्युत्‌ू,; वन्‍्णल्लेक, इन्द्रल्ेक, 
प्रजापतिलेक और अन्त में झलेक है (वू, ५. १०: ६. २. १५- छां. ५. १०६ 
कोपी, १, हे: वे. सू . ४. ३, १-६ )। 
देवयान और पितृयान मार्गों के सोपानो या मुकामो का वर्णन हो चुका! 
परन्तु इनमे जो दिवस, शुक्लपक्ष, उत्तरायण इत्यादि के वर्णन हैं, उनका सामान्य 
अथ काल्वाचक होता हैं। इसलिये स्वभाविक ही यह प्रश्न उपखित होता है, कि 
क्या ठेवयान और पितृयान मार्गों का काल से कुछ सम्बध है? अथवा पहले कभी 
था या नहीं ? यज्यपि दिवस, राबि, शक्लपक्ष इत्यादि शब्दों का अर्थ काल्वाचक है: 
तथापि अभि, ज्वाला, वायुल्ेक, विद्युत्‌ आदि जो अन्य सोपान है, उनका अर्थ 
काल्वाचक नहीं हो सकता। और यदि कहा जाय, कि ज्ञानी पुरुष की दिन अथवा 
रात के समय मरने पर मिन्न मिन्न गति मिलती है, तथ तो ज्ञान का कुछ महत्त्व 
ही नहीं रह जाता। इसलिये अग्नि, दिवस, उत्तरायण इत्यावि सभी शब्दें को 
काल्वाचक न मान कर वेदान्तखज़ में यह सिद्धान्त किया गया है, कि ये झब्द 
इनके अभिमानी देवताओं के लिये कल्पित किये गये है, जो ज्ञानी और कर्मकाण्डी 
पुरुषी के आात्मा को भिन्न भिन्न मायों से ब्रह्मलेक और चन्द्रल्येक में ले जाते हैं 
( वे. स्‌. ४. २, १९-२१- ४. ३, ४ )। परन्तु इस में सन्देंह है, कि भगवद्गीता 
को यह मत मान्य है या नहीं। क्योंकि उत्तरायण के वाद सोपानों का- कि 
जो काल्वाचक नहीं हैं-गीता में वर्णन नहीं है। इतना ही नहीं: वत्कि इन 
मार्गों की वतलाने के पहले मगवान्‌ ने काल का स्पष्ट डछ्लेख इस प्रकार किया है. कि 
से नुझे वह कार चतलाता हूँ कि जिस काल में मरने पर कर्मणेगी लौट कर 
लाता हैं, या नहीं आता हैं? ( गी, ८. २३ )। और महाभारत में भी यह वर्णन 
पाया जाता हैं, कि जब भीष्मपितामह शरशय्या में पड़े थे, तब वे झरीरत्याय 
करन के लिये उत्तरावण की - अथांत्‌ सर्य के उत्तर की ओर सुड़ने की - मतीक्षा 
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कर रहे थे (मी. १२०; अनु, १६७ )। इससे विद्वित द्ोता ६, कि श्िबिस, 
शक्लपक्ष ओर उत्तरायणकाल ही मृत्यु होने क लिये कमी-न-कर्मी अञ्न्त माने याते 
थे। ऋचेट ( १०, ८८, १५ और बू. ६. २. १५) में भी देवयान ओर पिनृयान 
मार्गों का जहाँ पर वर्णन है, वहाँ काल्वाचक अर्थ ही विवश्षित ह। इससे नथा 
अन्य अनेक प्रमाणो मे हमने यह निश्चय किया है, कि उत्तर गालाघ के जिस स्थान 
मे सूर्य क्षितिज पर छः महीने तक हमेशा दीग्व पडता है, उस स्थान में अर्थात उनर 
भुव के पास यथा मेरुस्थान में जब पहले बठिक ऋषियों की बत्ती थी, नत्र ही से छः 
महीने का उत्तरायणरूपी प्रकाशकाल मृत्यु होने के लिये प्रणत्त माना गया होगा। 
इस विपय का विस्वृत विवेचन हमने अपने दूसरे ग्रन्थ में किया ह। कारण चाहे 
कुछ भी हो, इसमे सन्देह नही, कि यह समझ बहुत प्राचीन काल से चली आती हैं; 
ओऔर यही समझ ठेवयान तथा पितृयान मागों में प्रकट न हो तो पर्याव से ही- 
अन्तर्भूत हो गई है। अधिक क्या फहे, हमे तो ऐसा मातम होता है, कि टन दोनो 
मार्गों का मर इस प्राचीन समझ में ही है। यदि ऐसा न माने. तो गीता में देवयान 
और पितयान को लक्ष्य करके जो एक बार काल” (गी, ८. २३ ) भार दूसरी दर 
पातिः या 'सतिः अर्थात्‌ माग (गी, ८. २६, २७) कहा ह यानी धन दो मिल् 
भिन्न अथा के शब्दों का जो उपयोग किया गया है, उसवी कुछ उपपत्ति नहीं लगा: 
जा सकती। वेदान्तसू्र के गाइटरमाप्य में देवयान झोर पिठ्यान श पल्वाचक 
अर्थ स्मार्त है, जो कर्मयोग ही के लिये उपयुक्त होता है, ओर यह भेद्र पर, डि 
सच्चा ब्रक्मनानी उपनिषदो मे वर्णित श्रीत मार्ग से, अथात देवताप्रयुक्क अकाश्मंतर 
मार्ग से, अहल्येक को जाता है; काल्वाचक' तथा 'देवताबाचक” अं की व्यवस्था 
की गई है (वे. यू भा, भा. ४. २. १८-२१ )। परन्ठ मठ यंत्रों झा दस है 
शात होता है, कि काल की आवश्यकता न रख उन्तरायणाई चच्छो से देवताल। 
को कर्पित कर देवयान का जो देवतावाचक अर्थ बादरायणाचाय ने निश्चित छिया 
है, वही उनके मतानुसार सर्वन अमिग्रेत होगा; ओर यह मानना री डबित नरी 
है, कि गीता म वर्णित मार्ग उपनिषदो की दस देवयान गति कीन्छाउ बर सतत 
हो सकता है। परन्तु यहाँ इतने गहरे पानी मे पठने वी कोइ भावस्यकता मेरी है 
क्योकि यद्यपि टस विषय मे मतभेद हो, कि देवयान आर पिलृयान & दिवस, सा |, 
उत्तरायण आरि गब्द ऐतिहासिक इृष्टि से मलारम्म में काल्वाचक थे था नहीं; तेथा।4 
यह बात निर्विबाद है, कि भांग यह कालवाचक अ थे छोठ ६ वा रग। कनन्‍त मे 
इन दोनो पी का यही अर्थ निश्चित तथा रूढ हो गया है, मिंट? | अर्जा 
न रख चाहे फोई कसी समय मेर - यदि वह शानी ही नी अपन स्मादुसार 
मय मार्ग से, और केवल कमकाण्दी हो तो अन्धररसत्र मात से परस्धेर # 
है। चाहे फिर दिवस और डत्तरावण झादि शब्हे से बइरायलाया न 

ठेबता समसिये: या स्नके हक्षण से प्रकाशमंब मांग के हमने ८ ! 
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समभिये परन्तु इससे इस सिद्धान्त मे कुछ भेद नहीं होता, कि यहाँ टेवयान और 
पपितृयान शब्दों का स्ट्वराथ मागवाचक है। 
परन्तु क्या देवयान और पितृयान, ठोनों मार्ग शास्रोक्त अर्थात्‌ पुण्यकर्म 
करनेवाले को ही प्रास हुआ करते है क्योंकि पितृयान यद्यपि टेवयान से नीचे की 
अ्णी का मांगे है, तथापि वह भी चन्द्रल्लेक को अर्थात्‌ एक प्रकार के खर्गलेक ही 
का पहुँचानेवाल्य मागे हंं। इसलिये प्रकट हैं, कि वहाँ सुख मोगने की पात्रता होने 
के लिये इस लोक में कुछ न कुछ झाज्नरोक्त पुण्यकर्म अवध्य ही करना पड़ता हैं 
(गी. ९, २०, २१ )। जो लोग थोडा मी शास्त्रोक्त पुण्यकर्म न करके संसार में 
अपना समस्त जीवन पापाचरण मे बिता ठेते है, वे इन दोनों में से किसी भी मार्ग 
से नहीं जा सकते। इनके विपय मे उपनिपदे मे कहा गया हैं, कि ये ल्येण मरने पर 
एकव्म पद्म-पक्षी आईि तियकू-योनि में जन्म लेते है और चारचार यमल्लेक अर्थात्‌ 
नरक में जाते है । इसी को तीसरा माग कहते ह (छा. ५, १०, ८: कठ, २, ६. 
७ )* ओर भगवह़ीता मे भी कहा गया है, कि निपट पापी अर्थात आसुरी परुषो 
का यही नित्व-गति प्राप्त होती है (गी. १६, १९-२१: ९, १२: वे, स, ३. १. १२, 
१३: निरुक्त १४. ९ )। 
ऊपर इस बात का विवेचन किया गया है, कि मरने पर मनुप्य को उसके 

फेमानुन्प वेदिक धर्म के प्राचीन परम्परानुसार त॒सार तीन प्रकार की गति किस क्रम से 
आ्राप्त होती हैं। उनमे से केबछ देवयान मार्ग ही मोक्षतयक है परन्तु यह मोक्ष 
क्रम-क्रम से अथात्‌ अचिराडि ( एक के भाद एक, ऐसे कोई सोपानों ) से जाते जाते 
अन्त से मिलता है। इसलिये इस सागे को 'क्रममुक्ति! कहते है। और देहपात होने 
के अनन्तर अर्थात्‌ मृत्यु के अनन्तर बह्मलेक में जाने से वहाँ अन्त मे मक्ति मिल्ती 
हैं. इसीलिये इसे 'विदेह-मुक्ति! भी कहते ह। परन्तु इन सच बातो के अतिरिक्त शुद्ध 

व्यात्मक्ात्र का यह मी कथन है, कि जिसके मन मे ब्रह्म और आत्मा के एकत्व 
का पृण साक्षात्कार नित्य जागत है, उसे ब्रह्मप्राप्ति के लिय कहीं दसरी क्यो 
जाना पड़ेगा ! अथवा उसे मृत्यु-काल वी भी बॉट क्यो जोहनी पडेगी? यह बात 
सच है, कि उपासना से जो त्रह्मज्ञान होता है, वह पहले पहल कुछ अपूर्ण रहता है 
क्याक इसस मन मे सूयछोक या ब्रह्मत्येक शत्यादि की कव्पनाएँ उत्पन्न हो जाती है 
आर वे ही मरण-समय में भी मन मे न्यूनाधिक परिणाम से बनी रहती है। अतएवं इस 
अपूर्णता को दूर करके मोक्ष की प्राप्ति के लिये ऐसे ल्लेगो को देवयान मार्ग से ही 
जाना पड़ता है ( व, स. ४. २१५ ) | क्योकि अच्यात्मश्ास्त्र का यह अय्लछ सि 
ह कि मरण-समय में जिसकी जैसी भावना या ऋतु हो, उसे वैसी ही 'गति' मिल्ती 

( छा, ३. १४, १ )*- परन्तु सगुण उपासना या अन्य किसी कारण से जिसके मन 
| अपने आत्मा और ब्रह्म के बीच कुछ भी परद या द्वैतमाव (तै. २, ७) शेप 
नहीं रह जाता, वह सदैव ब्रह्म-रूप ही है। अतएव प्रकट है, कि, ऐसे पुरुष को 
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बह्म-पाप्ति के लिये किसी दूसरे स्थान में जाने की कोई आवश्यकता नहीं। इसी लिये 
वृहदारण्यक मे याजवदक्य ने जनक से कहा है कि जो पुरुप शुद्ध ब्रह्मजान से पूर्ण 
निष्काम हो गया हो - न तस्य प्राण उत्क्रामन्ति ब्रह्ेद सन ब्रह्माप्येति *- उसके 
प्राण दूसरे किसी स्थान में नहीं जाते किन्तु वह नित्य ब्रह्मभूत है और ब्रह्म मे ही 
लय पाता है ( व्‌. ४, ४. ६ ); और बृहदरण्यक तथा कट, दोनो उपनिपदे मे कहा 
गया हे, कि ऐसा पुरुष ' अल ब्रह्म समच्नुते ” ( कठ, ६, १४ ) - यहीं का यही ब्रह्म 
का अनुभव करता है। इन्हीं श्रतियों के आधार पर गिवगीता में भी कहा गया है, 
मोक्ष के लिये स्थानान्तर करने की आवश्यकता नही होती | ब्रह्म कोई ऐसी वस्तु नहीं 
है, कि जो असुक स्थान म हो और अमुक स्थान मे न हो (छा. ७, २५; मु. २. 
२, ११ )। तो फिर प्रण जानी पुरुष को पृर्ण ब्रह्म-प्राप्ति के लिये उत्तरायण, सूर्यक्षोक 
आदढि माये से जाने की आवश्यकता ही क्यो होनी चाहिये ? ' ब्रह्म वेद ब््वेव मबति * 
( मूं, ३. २, ९ ) - जिसने बह्मस्वरूप को पहचान लिया; वह तो स्वय यही का यही - 
इस लोक में ही - ब्रह्म हो गया। किसी एक का दूसरे के पास जाना तभी हो सकता 
है, जम्र एक! और “दूसरा? ऐसा स्थरुकृत या कालकृत भेद शेप हो; और यह भेद 
तो अन्तिम स्थिति में अथांत्‌ अद्वैत तथा श्रेष्ठ ब्रह्मानुभव में रह ही नहीं सकता। 
इसलिये जिसके मन की ऐसी नित्य स्थिति हो चुकी है, कि * यस्य सवमात्मैवाडमूत्‌ ! 
( व्‌, २. ४. १४ ), “या सर्व खल्विद ब्रह्म ! ( छा. ३२, १४. १ ), अथवा में ही ब्रह्म 
हूँ- ' अह ब्रह्मास्मि ? (बृ, १, ४. १० ), उसे ब्रह्मप्राप्ति के लिये और किस जगह 
जाना पडेगा ? वह तो नित्य ब्रह्मभूत ही रहता है। पिछले प्रकरण के अन्त में जैसा 
हमने कहा है वैसा ही गीता में परम ज्ञानी पुरुषो का वर्णन इस प्रकार किया गया 
है, कि 'अमितो ब्रह्मनिर्वाण बतते विदितात्मनाम्‌? ( गी. ५, २६ ) - जिसने द्वैतमाव 
को छोड़ कर आत्मस्वरूप को जान लिया है, उसे चाहे प्रारब्ध-कर्म-भषय के लिये 
देहपात होने की राह देखनी पडे, तो भी उसे मोक्ष-प्रात्ति के लिये कहीं भी नहीं 
जाना पडता; क्योकि अहानिर्वांणरूप मोक्ष तो उसके सामने हाथ जोडे खडा रहता 
है। अथवा ' इहैव तैर्जितः सर्गों येपा साम्ये स्थित मनः? (गी. ५. १९ )।- 
जिसके मन में सर्वभूतान्तर्गत अ्माल्यैक्यरूपी साम्य प्रतिब्रिम्बित हो गया है, वह 
( देनयान मार्ग की अपेक्षा न रख ) यही का यहीं जन्म-मरण को जीत लीया हैं। 
अथवा '“भूृतप्रथग्मावमेकस्थमनुपश्यति! - जिसकी ज्ञानदष्टि मे समस्त आधियो की 
मिन्नता का नाथ हो चुका और जिसे वे सब एकस्थ अर्थात्‌ परमेश्वर-स्वरूप गैखने 
लगते हैं, वह ' ब्रह्म सम्पद्मते ! - ब्रह्म में मिल जाता है ( गी. १३. २० )। गीता का 
जो वचन ऊपर दिया गया है, कि ' देवयान और पितृयान मागा को तत्त्ततः जानने- 
वाला कर्मयोगी मोह को प्राप्त नही होता ! (गी. ८. २१): उसमे भी ' तत््वतः 
जाननेवाल्ा ? पद का अर्थ ' परमावधि के ब्रह्मस्वरूप को पहचाननेवाल्य ” ही विवनित 
है (देखो भागवत ७. १५. ५६)। यही पूर्ण ब्रह्मभूत या परमावधि की ब्राह्मी स्थिति 
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है; और श्रीमच्छंकराचार्य ने अपने शारीरक माधष्य ( वे, सृ. २, ४. १४ ) में प्रतिंपादन 
किया है, कि यही अध्यात्मज्ञान की अत्यन्त पूर्णोवस्था या पराकाष्ठा है। यहि कहा 
जाय, कि ऐसी स्थिति प्रात होने के लिये मनुष्य को एक प्रकार से परमेश्वर ही हो 
जाना पड़ता है, तो कोई अतिशयोक्ति न होगी। फिर कहने की आवश्यकता नहीं, 
कि इस रीति से जो पुरुष ब्रह्मभृत हो जाते हैं, वे कर्मसष्टि के सब विधि-निषेधो की 
अवस्था से भी परे रहते है, क्योकि उनका अह्मश्ञान सदैव जागत रहता हैं। इसलिये 
जो कुछ वे किया करते है, वह हमेशा झुद्ध और निष्काम बुद्धि से ही प्रेरित हो कर 
'पाप-पुण्य से अलिप रहता है। इस स्थिति की प्राप्ति हो जाने पर ब्रह्मप्राप्ति के लिये 
किसी अन्य स्थान में जाने की, अथवा देहपात होने की, अर्थात्‌ मरने की भी कोई 
आवश्यकता नहीं रहती, इसलिये ऐसे स्थितप्रन ब्रह्मनिष्ठ पुरुष की जीवन्सुक्त' कहते 
है (यो, ३. ९ )। यत्रपि वोद्ध-धर्म के छोग ब्रह्म या आत्मा को नहीं मानते, तथापि 
उन्हे यह बात पूर्णतया मान्य है, कि मनुष्य का परम साध्य जीवन्म॒ुक्त की यह 
निष्काम अवस्था ही है; और इसी तत्त्व का संग्रह उन्होने कुछ शब्दमभेद से अपने 
धर्म में किया है ( परिशिष्ट प्रकरण देखों। कुछ छोगो का कथन है कि पराकाष्ठटा के 
निष्कामत्व की इस अवस्था में और सांसारिक कर्मों में स्वाभाविक परस्पर विरोध 
है; इसलिये जिसे यह अवस्था प्राप्त होती है, उसके सब कर्म आप ही आप छूट 
जाते है और वह सन्‍्यासी हो जाता है। परन्तु गीता को यह मत मान्य नही हैं; 
उसका यही सिद्धान्त है, कि खयं परमेश्वर जिस प्रकार कर्म करता है, उसी प्रकार 
जीवन्मुक्त के लिये भी - निंष्काम बुद्धि से लछोकृसंग्रह के निमित्त - मृत्युपर्यन्त सब 
व्यवहारों को करते रहना ही अधिक श्रेयस्कर है; क्योंकि निष्कामत्व और कर्म में कोई 
विरोध नहीं है। यह बात अगले प्रकरण के निरूपण से स्पष्ट हो जायगी। गीता का 
यह तत्त्व योगवासिष्ठ (६. उ, १९९ ) में भी स्वीकृत किया गया है। 


ग्यारहवों प्रकरण 


संन्यास और कर्मयोग 


संन्यास: कर्मयोगश्च निःअयसकरावुभो । 
तयोस्तु कमेसंन्यासात्‌ कर्मयोगो विशिष्यते ॥ 
“गीता ५. २ 


पिछले प्रकरण में इस बात का विस्तृत बिचार किया गया है, कि“अनाढि कर्म 
के चकर से छूटने के लिये ग्राणिमात्र म एकत्व से रहनेवाले परबरहझ् का अनुभवा- 
र्मक शान होना ही एकमात्र उपाय है; और यह विचार भी किया गया है, कि इस 
अमृत ब्रह्म का ज्ञान सम्पाव्न करने के लिये मनुष्य स्वतन्ल्र है या नहीं। एवं इस 
ज्ञान की प्राप्ति के लिये मायासृष्टि के अनित्य व्यवहार अथवा कर्म वह किस प्रकार 
करे । अन्त में यह सिद्ध किया है, कि वन्धन कुछ कर्म का धर्म या गुण नहीं हैं; 
किन्तु मन का है। इसलिये व्यावहारिक कर्मों के फछ के बारे में जो अपनी आसक्ति 
होती है, उसे इच््रिय-निम्नह से धीरे धीरे घटा कर, झद्द अथात्‌ निष्काम बुद्धि से 
कर्म करते रहने पर, कुछ समय के बाद साम्यबुद्धिरूप आत्मजान देहैख्तियो मे समा 
जाता है; और अन्त मे पूर्ण सिद्धि प्राप्त हो जाती है )' इस प्रकार इस बात का निर्णय 
हो गया, कि मोक्षरूपी परम साथ्य अथवा आश्यात्मिक पूर्णावस्था की प्राप्ति के 
लिये किस साधन या उपाय का अवलूम्बन करना चाहिये । जब्र इस प्रकार के बर्ताव 
से, अर्थात्‌ यथागक्ति और यथाधिकार निष्काम कर्म रहने से, कर्म का वन्धन छूट 
जाय तथा चित्तग॒द्धि द्वारा अन्त में पूर्ण ब्रह्मजान प्रात हो जाय; तब यह महत्व का 
प्रश्ष उपस्थित होता है, कि अब आगे अर्थात्‌ सिद्धावस्था में जानी या स्थितप्रज पुरुष 
कर्म ही करता रहे, अयवा प्राप्य वस्तु को पा कर कझतइझत्य हो । माया-संष्टि के सच 
व्यवहारों को निरर्थक और नानविरुद्ध समझ कर, एकदम उनका त्वाग के डे? 
क्योकि सब कर्मों को बिल्कुछ छोड देना (कर्मसंस्यास ), या उन्हें निष्काम बुद्धि से 
मृत्यूपर्यन्त करते जाना ( कर्मयोग ), ये दोनों पक्ष तर्कदृष्टि से इस स्थान पर सम्भव 
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८ सन्‍्यास और ऊर्मयोग दोनो नि अयस्कर अथोत्‌ मोक्षदायक है, परन्तु इन ठोनों भ 
कर्मसन्यास की अपेक्ष। कर्ममोग ही अधिक श्रेष्ठ है।” इसरे चरण के कर्म-सन्यासा पद से 
प्रकट होता है, कि पहले चरण मे 'सन्‍्यास” शकह्द का क्या अर्थ करना चाहिये। गणेशगीता 
के चौथ अध्याय क आरम्भ मे गीता के यही प्रश्नोत्तर लिये गये है । वहाँ यह क्ोक थोड़े अच्ठभद 
से इस प्रकार आया है - “ क्रियायोगों वियोगइचाप्युभी मोक्षस्य साधन | तयोर्मध्य क्रियायाग- 
स्त्थागात्तस्य विभिश्यतें ॥ 
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होते है। और इन में से जो पक्ष श्रे. ठहरे उसी की ओर व्यान दे कर पहले से 
( अर्थात्‌ साधनावस्था से ही ) बंताव करना सुविधाजनक होगा । इसलिये उक्त गेनो 
पक्ष के तारतम्य का विचार किये बिना कर्म और अकर्म का कोई भी आवच्यात्मिक 
विवेचन पूरा नहीं हो सकता । अजुन से सिर्फ यह कह ढने से काम नहीं चछ सकता _ 
था, कि पूर्ण ब्रक्मनान प्रात्त हो जानेपर कमा का करना और न करना एकनसा है 
(गी. ३. १८ ); क्योंकि समस्त व्यवहारा में कर्म की अपेश्ला चुद्धि ही की भ्रष्ठता 
होने के कारण ज्ञान से जिसकी बुद्धि समस्त भूतो मे सम हो गई है, उसे किसी भी 
कम के झुमाग्चमत्व का लेप नही लगता (गी. ४. २०, २१ )। भगवान्‌ का तो उसे 
यही निश्चित उपदेश था कि- युद्ध ही कर - युव्यस्थ । ( गी. २. १८ ); और इस 
खरे तथा स्पष्ट उपदेश के समथन मे ' छडाई करो तो अच्छा, न करो तो अच्छा; ” 
ऐसे सन्दिग्ध उत्तर की अपेक्षा और दूसरे कुछ सबछ कारणो का बतछाना आवश्यक 
था ॥ओर तो क्या, गीताशाखत्र की प्रवृत्ति यह बतलाने के लिये हीं हुईं है, कि किसी 
कर्म का भयकर परिणाम दृष्टि के सामने ठेखते रहने पर भी बुद्धिमान पुरुष उसे ही 
क्यो करे । गीता की यही तो विशेषता है । यदि यह सत्य है, कि कर्म से जन्तु 
त्न्‍्धता और जान से मुक्त होता है, तो ज्ञानी पुरुष को कर्म करना ही क्यों चाहिये! ) 
कर्म-यज का अथ कर्मो का छोडना नही है. केवछ फलाशा छोड़ ठेने से ही कर्म का 
क्षय हो जाता है, सब कर्मा को छोड देना शकक्‍य नहीं है; इत्यादि सिद्धान्त यद्रपि 
सत्य हो, तथापि इससे मली भाँति यह सिद्ध नहीं होता, कि कर्म छूट सके उतने 
भी न छोडे जायें। ओर न्याय से देखने पर भी, यही अर्थ निप्पन्न होता है; बयोकि 
गीता ही में कहा हैं, (कि चारो ओर पानी ही पानी हो जाने पर जिस प्रकार फिर 
उसके लिये कोई कुएँ की खोज नहीं करता, उसी प्रकार कर्मो से सिद्ध होनेवाली 
ज़ानग्रापि हो चुकने पर जानी पुरुष को कर्म की कुछ भी अपेक्षा नहीं रहती 
( गी. २. ४६ ) | इसी लिये तीसरे अध्याय के आरम्म में अजुन ने श्रीकृष्ण से 
प्रथम यही पूछा है, कि आपकी सम्मति में यदि कर्म की अपेक्षा निप्काम अथवा 
साम्यवुद्धि श्रष्ठ हो, तो स्थितप्रज के समान में भी अपनी बुद्धि को शुद्ध किये लेता 
हूं - चस, मेरा मतलब पूरा हो गया* अब फिर भी लडाई के इस घोर कर्म मे सुझे 
क्यों फेसाते हो ? (गी. ३, १) इसका उत्तर ठेते हुए मगवान्‌ ने कर्म किसी से 
भी छूट नहीं सकते ? इत्यादि कारण बतलछा कर चौथे अध्याय में कर्म का समर्थन 
किया है ।) परन्तु साख्य ( संन्यास ) और कर्मयोग दोनो ही मार्ग यदि शात्रो से 
वतलाय गये है, तो यही कहना पड़ेगा, कि ज्ञान की प्रासि हो जाने पर, इनमे से 
जिसे जो मार्ग अच्छा वोगे, उसे वह स्वीकार कर ले। ऐसी उशा मे, पॉचव्वे 
अच्याय के आरम्म में अजुन ने फिर ग्राथना की, कि दोनो मार्ग गोल्माल कर के 
मुझे न वतछाइये; निश्चयपूर्वक मुझे एक ही बात बतलाइये, कि उन दोनों में से 
अधिक अ्रष्ठ कोन है (गी. ५. १)। यहि ज्ञानोत्तर कर्म करना और न करना 
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एक ही सा है, तो फिर मे अपनी मर्जी के अनुसार जी चाहेगा तो कर्म करूंगा 
नही तोन 8 | यदि कम करना ही उत्तम पश्ष हो, तो मुझे उसका करण 
समझाइये, तभी मे आपके कंथनानुसार आचरण करुगा |) अजुन का यह य्श्न कुछ 
अपर नही हैं। योगवासिष्ठ (५. ५६. ६ ) में श्रीरामचन्द्र ने वसिष्ठ से और गणेग- 
गीता (४. १) मे वरेण्य राजा ने गणेशज्ञी से यही प्रश्न किया हैं। केवल हमारे ही 
यहाँ नही, वरन्‌ यूरोप में जहाँ तत््वजान के विचार पहले पहल झुरू हुए. थे, उस 
ग्रीस ठेश में भी प्राचीन काल में यह प्रश्न उपस्थित हुआ था। यह वात भरिस्टाटल 
के ग्रन्थ से प्रकट होती हैं। इस प्रसिद्ध यूनानी ज्ञानी पुरुष ने अपने नीतिभास्र- 
सम्बन्धी अन्थ के अन्त ( १०, ७ आर ८ ) में यही प्रश्न उपस्थित किया है ओर 
प्रथम अपनी यह सम्मति ठी है, कि ससार के या राजनैतिक मामले मे जिन्दगी 
विताने की अपेक्षा जानी पुरुष को भान्ति स तत्त्व के विचार में जीवन चिताना ही 
सच्चा और पूर्ण आनन्ड्गयक हैं। तो भी उसके अनन्तर छिखे गये अपने राजधर्म 
सम्बन्धी ग्रन्थ ( ७. २ और ३ ) में अरिम्टाय्छ ही लिखता है, कि ' कुछ जानी पुरुष 
तत््व-विचार में, तो कुछ राजनैतिक कायो मे निमम ठीख पडते है और यहि प्रा 
जाय कि इन ठोनों मागा में कौन-सा बहुत अच्छा है, तो यही कहना पडेगा, कि प्रत्येक 
मार्य अग॒तः सच्चा है। तथापि, कम कि अपेक्षा अकर्म को अच्छा कहना भूल है। ५ 
क्योकि, यह कहने में कोई हानि नही, कि आनन्द भी तो एक कर्म ही है; और 
सच्ची श्रेय/प्राप्ति भी अनेक अगे। में जानयुक्त तथा नीतियुक्त कर्मा में ही हे।? दो 
स्थानों पर अरिस्टाटल के भिन्न मिन्न मतो को देखकर गीता के इस स्पष्ट कथन का 
महत्त्व पाठकों के ध्यान में आ जावेगा, कि ' कम ज्यायों हकर्मणाः ? (गी. ३, ८ ) 
- अकर्म की अपेक्षा कम श्रेष्ठ है। गत शताब्दी का प्रसिद्ध फ्रेच पण्डित आगस्टस 
कोट अपने “ आधिमौतिक तत्त्वज्ञान ? मे कहता है; ' यह कहना आआरान्तिमूल्क है, 
कि तत््वविचार ही में निमम रह कर जिन्दगी बिताना श्रेयस्कर हैं। जो तत्त्वन पुरुष 
इस दड् के आयुष्यक्रम को अद्भीकार करता है, और अपने हाथ से होने योग्य लोगो 
का कत्याण करना छोड देता है, उसके विपय में यही कहना चाहिये, कि वह अपने 
प्रात्त साधनो का ठुरुपयोग करता हैं।” विपक्ष में जमन तत््ववेत्ता गोपेनहर ने कहा 
है, कि ससार के समस्त व्यवहार - यहाँ तक जीवित रहना भी - डुःखमय है; 
इसलिये तत्त्वजान प्राप्त कर इन सब कर्मा का, जितनी जल्दी हो सके, नाग करना ही 
इस ससार मे मनुष्य का सच्चा कर्तव्य है। कोट सन १८५७ ई. में, और शोपेनहर 
सन १८६० ई. में ससार से बिह हुए। शोपेनहर का पन्थ जम्मनी में हा््मेन ने 
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जारी रखा है। कहना नहीं होगा, कि स्पेन्सर और मिल प्रभ्नति अग्येजु तत्वशाख्तरशों 
के मत कोट के जैसे है। परन्तु इन सब के आगे बढ कर हाल के ज़माने के आधि- 
भौतिक जर्मन पण्डित नित्शे ने अपने ग्रन्थों मे, कमें छोडनेवाले पर ऐसे तीजत्र कटाक्ष 
किये हैं, कि यह कमेसंन्यास-पक्षवाल्े के लिये 'मूर्ख-शिरोमणि! शब्द से अधिके 
सौम्य शब्द का उपयोग कर ही नही सकता है। # 


यूरोप में अरिस्टाटल से लेकर अब तक जिस प्रकार इस सम्बंध मे दो पक्ष हैं, 
उसी प्रकार(भारतीय वैदिक धर्म में भी प्राचीन काछ से लेकर अब तक इस सम्बंध 
के दो सम्प्रदाय एक से चले आ रहे हैं (म. मा. शा, ३४९, ७)। इनमे से एक 
को संन्‍्यास-माग, साख्य-निश या केवल साख्य ( अथवा ज्ञान मे ही नित्य निमभ 
रहने के कारण शान-निष्ठा भी ) कहते है; और दूसरे को कर्मंयोग, अथवा सक्षेप 
केवल योग या कर्म-निष्ठा कहते है; हम तीसरे प्रकरण में ही कह आये है, कि यहाँ 
धसाख्यः और 'योग” शब्ठो से तात्पय क्रमशः कापिलछू-साख्य और पातजञ्ञक योग से 
नही है; परन्तु सन्‍्यास” शब्द भी कुछ सन्दिग्ध है। इसलिये उसके अर्थ का कुछ 
अधिक विवरण करना यहाँ आवश्यक है। 'सन्यास” शब्द सिर्फ “विवाह न करना ?, 
ओर यदि किया हो, तो ' बाल-बच्चो को छोड भगवे कपडे रंग लेना ” अथवा ' केवल 
चौथे आश्रमका ग्रहण करना * इतना ही अर्थ यहाँ विवश्षित नहीं है। क्योकि विवाह 
न करने पर भी भीष्मपितामह मरते दम तक राज्यकायों के उद्योग में लगे रहे; और 
श्रीमत्‌ शड्डराचार्य ने ब्क्चचर्य से एकठ्म चौथा आश्रम ग्रहण कर, या महाराष्ट्र देश मे 
श्रीसमर्थ रामदास ने मृत्युपर्यन्त बरह्मचारी - गोखामी - रह कर, श्ञान पैदा करके संसार 
के उद्धारार्थ कर्म किये है। यहाँ पर मुख्य प्रश्न यही है, कि जानोत्तर संसार के व्यवहार 
केवल कर्तव्य समझ कर लोक-कल्याण के लिये, किये जावे अथवा मिथ्या समझ कर 
एकदम छोड़ दिये जावे ? इन व्यवहारों या कर्मा का करनेवाले कर्मयोगी कहलाता हैं; 
फिर चाहे वह व्याहा हो या क्वॉरा; भगवे कपड़े पहने या सफेद। हॉ, यह भी 
कहा जा सकता है, कि ऐसे काम करने के लिये विवाह न करना, भगवे कपड़े पहनना 


* कर्मयोग और कर्मत्याग ( साख्य या सन्‍्यास ) इन्ही दो मार्गों को सकी ने अपने 
2765५१7759 नामक चन्य में क्रम से 07777597 भीर ?८९5शश57॥ नाम विये है, पर 
हमारी राय में यह नाम ठीक नहीं | ै८5४॥775% शब्द का अर्थ “उदास, निराशावादी या 
रोती रूरत ? होता है। परन्तु ससार को अनित्य समझ कर उसे छोड देनेवाले [सेन्‍्यासी 
आनन्दी रहते है और वे छोग सत्तार को आनन्द से ही छोडते है, इसलिये हमारी राय मे, 
उनको 2८४४5 कहना ठीक नहीं। इसके बदले कर्मयोग को >शश 7587४ और साख्य था 
संन्यास मार्ग को ९०४९४४7 कहना अधिक प्रशस्त होगा। वैदिक धर्म के अनुसार दोनों मार्गों 
में अह्नज्ञान एक ही सा है, इसलिये दोनों का आनन्द और शान्ति भी एक ही-सी है। हम ऐसा 
भेद नहीं करते, कि एक मार्ग आनन्द्मय है और दूसरा हुःखमय है, अथवा एक आशावाही है 
ओर दूसरा निराशावादी। 
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अथवा बस्ती से बाहर विरक्त हो कर रहना ही कभी कभी विशेष सुभीते का होता 
है। क्योकि फिर कुठ्म्ब के भमरणपोषण की झट अपने पीछे न रहने के कारण, 
अपना सारा समय और परिश्रम लोक-कार्यो मे लगा देने के लिये कुछ भी अडचन 
नहीं रहती। यदि ऐसे पुरुष भेष से सनन्‍्यासी हो, तो भी वे तत््वहष्टि से कर्मयोगी 
ही है। परन्तु विपरीत पन्न में - अर्थात्‌ जो लोग इस ससार के समस्त व्यवहारों को 
निस्सार समझ उनका त्याग करके चुपचाप बेठे रहते है - उन्हीं को सन्‍्यासी कहना 
चाहिये। फिर चहे उन्होने प्रत्यक्ष चौगा आश्रम ग्रहण किया हो या न किया हो। 
साराश, गीता का कटाक्ष मगवे अथवा सफेद कपडो पर और विवाह या ब्रह्मचर्य 
पर नहीं है; प्रत्युत उसी एक बात पर नजर रख कर गीता में सन्‍्यास और कर्मयोग 
दोनो मार्गा का विभेद किया गया है, कि जानी पुरुष जगत के व्यवहार करता है या 
नहीं र)शेप बाते गीताधर्म में महत्त्व की नहीं है। संन्यास. या चतुर्थाअम अब्दो की 
अपेक्षा कर्मंसन्‍्यास अथवा कमत्याग शब्द यहां अधिक अन्वर्थक और निःसन्दिग्ध है। 
परन्तु इन गेनों की अपेक्षा सिफे सन्‍्यास शब्द के व्यवहार की ही अधिक रीति के 
कारण उसके पारिभापिक अर्थ का यहाँ विवरण किया गया है। जिन्हे इस ससार के 
व्यवहार निःसार प्रतीत होते है, वे उससे निश्वत्त हो अरण्य में जा कर स्मृतिधर्मा- 
नुसार चतुर्थाश्रम में प्रवेश करते है। इससे कर्मत्याग के इस मार्ग को सन्यास 
कहते है। परन्तु दूससे प्रधान भाग कमत्याग ही है, गेरवे कपडे नहीं। 

“यद्रपि दस प्रकार इन दोनों पक्षो का प्रचार हो, कि पूर्ण ज्ञान होने पर 
आये कर्म करो (क्मंयोग) या कर्म छोड दो (कर्मसनन्‍्यास )। तथापि गीता के 
साम्प्रदायिक टीकाकारों ने अब यहा यह प्रश्न छेडा है, कि क्‍या अन्त में मोक्ष- 
प्रासि कर देने के लिये दोनों मार्ग स्वतन्त्र अर्थात्‌ एक-से समर्थ हैं? अथवा, 
कर्मयोग केवल पू्वाद्ध यानी पहली सीढी है, और अन्तिम मोक्ष की प्राप्ति के 
लिये कर्म छोड़ कर सन्‍्यास लेना ही चाहिये। गीता के दूसरे और तीसरे 
अव्यायों में जो वर्णन है, उससे जान पडता है. कि ये दोनो मार्ग स्वतन्ल है। 
परन्तु जिन टीकाकारो का मत है, कि कमी-न-कमी सनन्‍्यास आश्रम को अगीकार 
कर समस्त सासारिक कर्मो को छोड़ बिना मोक्ष नहीं मिल सकता- ओर जो लोग 
इसी बुद्धे से गीता की टीका करने मे प्रदत्त हुए हैं, कि यही बात गीता में 
ग्रतिपाठित की गई है- वे गीता का यह तात्पय निकालते हैं, कि हे कर्मयोग स्वतन्त 
रीति से मोक्षप्राप्ति का मार्ग नही है। पहले चित्त की झुडता के लिये कम कर अन्त 
में संन्यास ही लेना चाहिये। सन्‍्यास ही अन्तिम मुख्य निष्ठा हैं।” परन्तु इस 
अर्थ को स्वीकार कर लेने से भगवान्‌ ने जो यह कहा है, कि 'साख्य ( सन्यास ) 
और योग ( कर्मयोग ) द्विविध अर्थात्‌ दो प्रकार की निष्ठाएं, इस ससार कक | 
( गी. ३. ३), उस द्विविध पद का स्वारस्थ बिलकुल नष्ट ही जाता हैं। इतर 
आब्द के तीन अर्थ हो सकते हैं। ( १) पहला अर्थ यह है, कि शान हो या न हो; 
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प्वातुवेर्ण्य के य्न्याग आदि कर्म अथवा श्रतिस्मृतिवर्णित कर्म करने से ही मोक्ष 
मिलता है। परन्तु मीमासको का यह पक्ष गीता को मान्य नहीं (गीता २, ४५ )। 
(२) दूसरा अथ यह है, कि चित्तग्ुद्धि के लिये कम करने ( कमयोंग ) की आव- 
वब्यकता है। इसलिये केवल चित्तश्य॒ुद्धि के निमित्त ही कम करना चाहिये। इस अथ 
के अनुसार कमयोग संन्यासमार्ग का पृवाहड़् हो जाता है: परन्तु यह गीता में वर्णित 
कर्मयोग नहीं हैं। (२) जो जानता है, कि मेरे आत्मा का कल्याण किस में है, वह 
जानी पुरुष स्वधर्मोक्त युद्धादि सासारिक कम सृत्युपयन्त करे या न करे? यही गीता 
में मुख्य प्रश्न है । ओर उसका उत्तर यही है, कि ज्ञानी पुरुष को चाठ॒वण्य के सब 
कर्म निष्कामवुद्धि से करना ही चाहिये ( गी. ३, २५. )। यही 'कर्मयोग” अब्द का 
तीसरा अर्थ है" ओर गीता में यही कमंयाोय प्रतिपाठित किया गया है। यह कमयोंग 
सन्यासमार्ग का पूर्वान्न कग्पि नहीं हो सकता ) क्योकि इस मार्ग में कर्म कमी छटते 
ही नहीं। अब प्रश्न है केवछ मोश्षप्रात्ति के विषय मे । इस पर गीता में न्यष्ट कहा है 
कि जञानप्राति हो जाने से निष्कामकम वनन्‍्धक नहीं हो सकते* थ्रत्युत सन्‍्यास से जो 
मोक्ष मिलता है, वही इस कमयोग से भी य्रात्न होता है (गी. ५, ५ )। इसलिये 
गीता का कर्मयोग सन्यासमाग का प्र्वाइ्ग नहीं है, किन्तु जानोत्तर थे दोनों मार्ग मोक्ष 
दृष्टि से स्वतन्त्र अथांत्‌ ठुल्यचछ हु (गी. ५. २ )। गीता के  लेकेडस्मिन द्विविधा 
निष्ठा ' ( गी. ३, ३ ) का यही अथ करना चाहिये! ओ इसी हेतु भगवान ने अगले 
ध्वरण मे -  जञानयोगिन साख्याना कर्मयोंगेण योगिनाम्‌ * - इस दोनों मार्गों का पृथक 
पृथक स्पष्टीकरण किया है। आगे चछ कर तेरहवे अध्याय में कहा है: ' अन्ये साख्येन 
योगेन कर्मयोगेण चापरे “” (गी. १३, २४ ) इस >छोक के - अन्य! ( एक ) और 
अपरे! ( दूसरे )-ये पद उक्त दोनो मांगा को न्वतन्त्र माने बिना अन्वर्थक नहीं सकते | 
इसके सिवा जिस नारायणीय धम का ग्रश्गत्तिमाय ( योग ) गीता में म्रतिपाव्त है. 
उसका इतिहास महामसारत में देखने से यही सिद्धान्त दृद होता है। सक्टि के आरम्भ 
में भगवान ने हिरण्यगभ अथात्‌ ब्रह्म को सष्टि रचने की आशा दठी। उनसे मरीचि 
आदि प्रमुख सात मानसपुत्र हुए। सृष्टिक्म का अच्छे प्रकार आभारम्म करने के लिये 
उन्हों ने योग अर्थात्‌ कर्मय य्रन्नत्तिमार्ग का अवरूम्बन किया। अ्रह्मा के सनत्कुमार 
ओऔर कपिल प्रझति दूसरे सात पुत्रों ने उत्पन्न होते ही निन्चत्तिमार्ग अर्थात साख्य का 
अवरूम्बन किया। इस प्रकार दोनो मार्गों की उत्पात्ति बतछा कर आगे स्पष्ट कहा है, 
कि ये दोनो मार्ग मोक्षदृष्टि से तुल्यव॒छ अर्थात्‌ वासुदेवस्वरूपी एक ही परमे-र की 
प्राप्ति करा ढेनेवाले, भिन्न मिन्न ओर स्वतन्त्र ह (म. भा. ज्ञा, ३४८, ७४-७४ 
६३-७३ )। इसी प्रकार यह भी भेढ किया गया है, कि योग अर्थात्‌ य्रत्नत्तिमार्ग के 
ग्रवतक ट्रिण्यगर्म हं, ओर साख्यमाग के मूलप्रवतेक कपिल है। परन्तु यह कहीं 
नहीं कहा है, कि आगे हिरिण्यगम ने कमा का त्याग कर डिया। इसके विपरीत ऐसा 
वर्णन है, कि भगवान ने सष्टि का व्यवहार अच्छी तरह से चलता रखने के लिये 
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यशचक को उत्पन्न किया; ओर हिरण्यगर्भ से तथा अन्य देवताश। से कहा, कि इसे 
निरन्तर जारी रणो (भू. भा. शा, २४०, ४४-७५ ओर ३१९, ६६, ६७ 3सो ) | 
इससे निविवाए सिद्ध होता ऐ, कि साख्य और योग ढेनो मार्ग आरभ से ऐी 
स्वतन्ल हूं। इससे यह भी दीसख पडता हे, कि गीता के साम्प्रयिक टीकाकारों ने 
'कममाग की जो गौणत्व देने का ग्रयत्न फिया। पे $ यह फैल रा ग्रशयिक आागए का 
परिणाम है। ओर एन थैकाओ में जो स्थान स्थान पर यह दुर्स छूगा रएता ऐ, कि 
कमयो ग, शानप्रासति शगवा। सन्‍्यास का फेवर साधनमांत पे, यह इसकी गनगठन्त 
है। वास्तव में गीता का सभा भावार्थ बेसा नही ऐ। गीत। पर जो सान्यासभागीय 
टीकाएं, ४, उनमें एमारी समय से यही भुर्य दोष है। शोर टीकाकार। के एस 
साम्प्रायिक शागह से छूटे निना कभी सम्गव सही, कि गीता के वास्तविक रहस्य 
का जोध हो जावे। 

यदि यह निपय कर, (कि कर्मसन्यास ओर कर्मयोग दोनों खतन्‍्त रीति से 
मोपठायक ए - एक दूसरे का पूर्वाज्ञ नदी - ते! भी पूरा निवाद्द गहीं ऐोता । क्योकि, 
यि शोनों मांग एक ही से भमोक्षतायक ६, तो कहना पड़ेगा, कि जो मार्ग एसे परान्‍३ 
होगा, उसे एम सीकार करेंगे ।आंर फिर यह सिशा न हो फर - कि अजुन के शुएः 
ही फरना नाहिये «ये रोना पश्ठा सम्भव ऐते है, फि भगवान के उपदेश से परमेशर 
का ज्ञान होने पर भी नाएे वह आपनी रुसि के अनुसार शुद्ध करें शभवा ऊठया- 
मरगा छोड कर रान्यास ग्रहण कर छ॥ एसीऐये श्जुन ने स्वाभाविक रीति से यह 
सरल अभ किया है, ' एन दोनों सागे। मे जो अधिक प्रशर् है, बह एक ही विभय' 
रे मु तलाशी ', (गी. ५. १) जिसके आनरण करने में कोर गछघढ गे ऐ। 
गीता के पोचव अध्याय के आरम्भ भ /रा प्रकार अर्जुन फे भभ कर चुकने पर अगले 
फछोको में भगवान्‌ ने स्पष्ट उत्तर दिया ऐड कि ' सन्‍्यास और फर्शयोग दोने। गागे 
निःभेयस्कर अर्थात भाक्दायक है; अथवा गोक्षदृष्टि रे एक ही योग्यता के ए। तो्‌ 
भी दोनों में कर्मयोग की श्रेष्ठठता या योग्यता विशेष है (विशिष्यते ) * 
€ भी. ५. २); और यही छोक हमने एस प्रकरण के आरग्भ में छिएा ऐ। फर्मयोग 
की भरता के सम्बभ में यही एक वचन गीता मे गहीं है। किन्यु अनेक बन हे। 
जैसे - “ तस्मा पोगाय सुज्यरंध ' (गी. ९. ५० ) - एसलिये तू कांयोग ही खीकार 
फर। ' मा ते सज़ोड्रत्वकाणि ' ( गी, २. ४७ ) - फर्म न करने गा आगह गत फर। 

यस्तविन्पियाणि मनसा नियस्यारभते5जुैन। 
कर्मेन्ज्िये! कर्मयोगमसक्तः रा विशिष्यते ॥ 

कमों को छोडने के शगठे मे ने पड कर “ एन्द्रियो फो गन रो रोक कर अनासंक्ता शुदरि 
के द्वारा क्मेंद्रियों से कम ने करनेवाजे की योग्यता 'विशिष्यतते! अर्थात्‌ बिशेष ऐ ” 
(गी. ३. ७)। गयोकि, कमी क्यो गे हो, (का ्यायो छकाणः ' आअकर् की 
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अपेक्षा कर्म श्रेष्ठ है (गी. ३, ८ ) ) इसलिये तू कर्म ही कर (मी. ४. १५ ) अथवा 
योगमात्तिष्ठोत्तिप्ट ( गी. ४. ४२ ) - कर्मयोग अड्जीकार कर युद्ध के लिये खडा हो ' 
(योगी ) जानिभ्योषपि मतोडधिकः ? - ज्ञानमार्गवाले (सन्यासी ) की अपेक्षा 
कर्मयोगी की योग्यता अधिक हैं |. तस्माद्योगी मवार्जुन' ( गी. ६. ४६ )- इसलिये 
हे अजुन ! तू (कर्म - ) योगी हो | जथवा * मामनुस्मर युध्य च ? ( गी. ८. ७ )- 
मन में मेरा स्मरण रख कर युद्ध कर; श्त्यांदि अनेक वचनों से गीता मे अज्जुन की 
जो उपदेश स्थान स्थान पर विया गया है, उसमें भी सनन्‍्यास या अकमं की अपेक्षा 
कर्मयोंग की अधिक योग्यता दिखलाने के लिये 'ज्यायः, 'अधिकः और 
विशिष्यते' इत्याटि पढ स्पष्ट हैं। अठारहवे अध्याय के उपसहार मे भी भगवान ने 
फिर कहा है, कि ' नियत कमा का सन्‍्यास करना उचित नहीं है। आसक्तिवैराहित 
सच्र काम सद्य करना चाहिये। यहीं मेरा निश्चित ओर उत्तम मत हैं! ( गी. १८ 
६, ७)। इससे निर्विवाद सिद्ध होता है, कि गीता में संन्‍्यासमार्ग की अपेक्षा 
कर्मयोग को ही श्रेष्ठता टी गईं है । 
परन्तु, जिनका साम्प्रगायिक मत है, कि संन्यास या भक्ति ही आन्तिम और 
श्रेष्ठ कर्तव्य है. कर्म तो निरा चित्तञ्ुद्धि का साधन है; वह मुख्य साध्य या क्तंव्य 
नहीं हो सकता, उन्हें गीता का यह सिद्धान्त केसे पसन्द होगा ? यह नहीं कहा जा 
सकता, कि उनके व्यान में यह वात आई ही न होगी, कि गीता में सन्यासमार्ग की 
अपेक्षा कमंयोग को स्पष्ट रीति से अधिक महत्त्व ठिया गया है। परन्तु यदि बात 
मान ली जाती, तो यह प्रकट ही हैं, कि उनके सम्प्रठय वी योग्यता कम हो जाती | 
इसी से पॉचवे अध्याय के आरम्म में - अजुन के प्रश्न और सगगन के उत्तर सरल; 
सयुक्तिक और स्पष्टार्थक रहने पर भी साम्मगयिक टीकाकार इस चक्कर में पड गये है, 
कि इनका कैसा क्‍या अर्थ किया जाय? पहली अडचण यह थी, कि ' संन्यास और 
कमंयोग इन दोनों मार्गों में श्रेष्ठ कौन है १? यह प्रश्न ही दोनो मागां को खवतन्‍्न माने 
बिना उपस्थित हो नहीं सकता। क्योंकि, टीकाकारों के कथनानुसार कमयोग यदि जश्ञानका 
सिफ पूर्वाड़् हो, तो यह वात स्वयसिद्ध है, कि पूर्वाद्भ गौण है और ज्ञान अथवा 
सन्‍्यास ही श्रेष्ठ हैं। फिर प्रश्न करने के लिये गुल्लाइश ही कहों रही ! अच्छा: 
यहि प्रश्न की उचित मान छे ही, तो यह स्वीकार करना पड़ता है, कि ये ढोनों मार्ग 
स्वृतन्त्र है । और तब तो यह स्वीकृति इस कथन का विरोध करेगी, कि केवल हमारा 
सम्प्रदाय ही मोक्ष का मार्ग हैं। इस अडचन को दूर करने के लिये इन टीकाकारो ने पहले 
तो यह तुराों विया है, कि अजुन का प्रश्न ठीक नहीं हैं" और फिर यह दिखाने का 
प्रयत्न किया है, कि मगवान के उत्तर का तात्पय भी वैसा ही है। परन्तु इतना गोल्माल 
करने पर भी मगवान्‌ के इस स्पष्ट उत्तर - कर्मयोग की योग्यता अथवा भ्रेष्ठता विशेष 
है? (गी, ५. २ )- का अर्थ ठीक ठीक फिर भी लगा ही नहीं ! तब अन्त में अपने 
मन का - पूर्वापार सन्दर्भ के विरुद्ध - दूसरा यह ठुर छमा कर इन टीकाकरों को 


संन्यास और कमंयोग ३११ 


किसी प्रकार अपना समाधान कर छेना पड़ा, कि “ कर्मयोगो विशिष्यते ? - कर्मयोग 
की योग्यता विशेष है - यह वचन कर्मयोग की पोली प्रणसा करने के लिये यानी 
अथंवादात्मक हैं। वास्तव में भगवान्‌ के मत में भी सन्यासमार्ग ही श्रेष्ठ है (गी. 
शा, भा. ५. २, ६, १, २; १८, ११ देखो )। शाड्टरभाष्य में ही क्यो ? रामानुजमाप्य 
में भी यह छोक कर्मयोग की केवछ अ्रशसा करनेवालय -अर्थवादात्मक-हीं भोना 
गया है (गी. रा. भा. ५, $ )। रामानुजाचार्य यद्यपि अद्वेती न थे, तो भी उनके 
मत में भक्ति ही मुख्य साध्यवस्तु है, इस लिये कर्मयोग ज्ञानयुक्त भक्ति का साधन ही 
हो जाता है (गी. रा. भा. ३. १ देखो )। मूलग्रन्थ से टीकाकारों का सम्प्रदाय मिन्न 
है। परन्तु टीकाकार इस दृढ समझ से उस ग्न्थ की टीका करने छगे, कि हमारा मार्ग 
या सम्प्रदाय ही मूल्यन्थ में वर्णित है। पाठक देखे, कि इससे मूलग्रन्थ की कैंसी 
खींगचातानी हुई है। भगवान्‌ श्रीकृष्ण या व्यास को सस्कृत भाषा में स्पष्ट शब्दों के 
द्वारा क्या यह कहना न आता था, कि अजुन | तेरा प्रश्न ठीक नहीं है ?” परन्तु 
ऐसा न करके जब अनेक स्थलों पर स्पष्ट रीति से यही कहा है, कि ' कर्मयोग ही 
विशेष योग्यता का है ' तब कहना पडता है, कि साम्प्रटायिक थीकाकारों का उल्लिखित 
अर्थ सरल नहीं है; और पूर्वापार सन्दर्भ देखने से भी यही अनुमान दृढ होता है। 
क्योंकि गीता में ही अनेक स्थानों में ऐसा वणन है, कि जानी पुरुष कर्म का सनन्‍्यास 
न कर न्ानप्राप्ति के अनन्तर भी अनासक्तबुद्धि से अपने सब व्यवहार किया करता 
है (गी, २. ६४; ३. १९; ३. २५; १८. ९ देखो )। इस स्थान पर श्रीशड्डराचार्य ने 
अपने भाष्य मे पहले यह प्रश्न किया है, कि मोक्ष जान से मिलता है, या और कर्म 
के समुच्चय से ? और फिर यह गीतार्थ निश्चित किया है, कि केवछ जान से ही सब 
कर्म दग्ध हो कर मोक्षग्रात्ति होती है। मोक्षप्रात्ति के लिये कम की आवश्यकता नहीं । 
इससे आगे यह अनुमान निकाला है, कि “जब गीता की दृष्टि से मी मोक्ष के लिये 
कर्म की आवश्यकता नहीं है, तब चित्तशुद्धि हो जानेपर सब्र कर्म निर्थक हैं ही; 
और वे स्॒माव से ही बन्धक अर्थात्‌ ज्ञानविरुद्ध हैं। इसलिये ज्ञानप्रात्ति के अनन्तर 
ज्ञानी पुरुष की कर्म छोड़ देना चाहिये ?- यही मत भगवान्‌ को भी गीता में ग्राह्म 
है। ' ज्ञान के अनन्तर ज्ञानी पुरुष को भी कर्म करना चाहिये |? इस मत को ज्ञान- 
कर्मसमुच्ययपक्ष” कहते है; और श्रीशड्डराचार्य की उपर्युक्त दलील ही उस पश्ष के 
विरुद्ध मुख्य आक्षेप है। ऐसा ही युक्तिवाढ मध्वाचार्य ने भी स्वीकृत फिया है ( गी. 
मा. भा. ३, ३१ देखो )। हमारी राय में यह युक्तिवाद समाधानकारक अथवा निरुत्तर 
नहीं है। क्योंकि, (१) यद्पि काम्यकर्म बन्धक हो कर जान के विरुद्ध हैं, तथापि 
यह न्याय निष्काम कर्म को लागू नहीं। और (२) श्ञानप्रात्ति के अनन्तर मॉभ कै 
लिये कम अनावश्यक मले ही हुआ करे; परन्ठ उससे यह सिद्ध करने के लिये कोई 
बाधा नहीं पहुँचती, कि ' अन्य सबरू कारणों से ज्ञानी पुरुष को जान के साथ ही 
कर्म करना आावश्यक है |” मुम॒क्षु का सिर्फ चित्त शुद्ध करने के लिये ही ससार भ 
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कर्म का उपयोग नहीं है; और न इसीलिये कर्म उत्पन्न ही हुए हैं। इसलियि कहा जा 
सकता है, कि मोक्ष के अतिरिक्त अन्य कारणों के लिये खवधमानुसार प्राप्त होनेवाले 
कमसष्टि के समस्त व्यवहार निष्कामबुद्धि से करते ही रहने की ज्ञानी पुरुष को भी 
जरूरत है। इस प्रकरण में आगे विस्तारसहित विचार किया गया हैं, कि ये अन्य 
कारण कौन-से है। यहाँ इतना ही कह देते है, कि जो अजुन संन्यास लेने के लिये 
तैयार हो गया था, उसको ये कारण बतलाने के निमित्त ही गीताशाद्र की प्रन्नत्ति हुईं 
है। और ऐसा अनुमान नही किया जा सकता, कि चित्त की घुड्धि के पश्चात्‌ मोक्ष के 
लिये कभों की अनावच्यकता चतला कर गीता मे संन्यासमाग ही का प्रतिपावन किया 
गया है। भाडूरसम्पटाय का यह मत है सही, कि शानप्राति के अनन्तर संन्यासाश्रम 
ले कर कर्मों को छोड ही देना चाहिये। परन्तु उससे यह नहीं सिद्र होता, कि गीता 
का तात्परय भी वही होना चाहिये। ओर न यही बात सिद्ध होती है, कि अकेले 
गाड्डरसम्प्रगय को या अन्य किसी सम्प्रदाय को 'घर्म! मान कर उसी के अनुकुछ 
गीता का किसी प्रकार अर्थ लगा लेना चाहिये [गीता का तो यही स्थिर सिद्वान्त है, 
कि ज्ञान के पश्चात्‌ भी सन्यासमार्ग ग्रहण करने की अपेक्षा कमयोंग का स्वीकार करना । 
ही उत्तम पक्ष है।;फिर उसे चाहे निराला सम्भगाय कहो या और कुछ उसका नामः 
रखो। परन्तु इस बात पर भी ध्यान देना चाहिये, कि यत्रपि गीता की कमयोग हीं 
श्रेष्ठ जान पडता है, तथापि अन्य परमत-असहिष्णु सम्प्रदायों की भाँति उसका यह 
आग्रह नहीं, सन्यासमार्ग को सर्वथा ताज्य मानना चाहिये (गीता में सन्यासमार्ग के 
सम्बन्ध में कही भी अनाव्रभाव नहीं दिखलाया गया है! इसके विरुद्ध भगवान्‌ ने 
स्पष्ट कहा है, कि सन्‍्यास और कर्मयोंग दोनो मांगे एक ही से निःश्रेयस्कर - मोक्ष- 
दायक - अथवा मोक्षदृष्टि से समान मृल्यवान्‌ है और आगे इस प्रकार की युक्तियों से 
इन दो मिन्न भिन्न मार्गों की एकरूपता भी कर टिखलाई है, कि ' एक साख्य च योग 
च्‌ यः पश्यति स पद्यति ? ( गी. ५, ५) - जिसे यह माल्म हो गया, कि ये ठोनो मार्ग 
एक ही हैं - अर्थात्‌ समान-बलवाले है - उसे ही सच्चा तत्त्जज्ञान हुआ। या 'कर्मयोग' 
हा, तो उसमें भी फलाशा का सनन्‍्यास करना ही पड़ता है- 'न ह्मसन्यस्तसझडब्पो 
योगी भवति कश्रन ! ( गी. ६. २ )। यद्रपि ज्ञानप्रासि के अनन्तर ( पहले ही नहीं ) 
कम का सन्‍्यास करना या कर्मयोंग स्वीकार करना दोनों मार्ग मोक्षद्ाष्टिं से एकं-सी 
ही योग्यता के है, तथापि ल्लेकव्यहार की दृष्टि से विचारने पर यही मार्ग सर्वश्रेष्ठ 
हैं, कि बुद्धि भें सन्‍्यास रख कर - अर्थात्‌ निष्कामबुद्धि से वेहेन्द्रियों के द्वारा 
जीवनपर्यत लेकसग्रहकारक सच कार्य किये जायें ))क्योंकि भगवान्‌ का निश्चित उप- 
देश-है कि इस उपाय से सनन्‍्यास और कर्म दोनो स्थिर रहते है। एवं तदनुसार ही 
फिर अर्जुन युद्ध के लिये प्रश्तत हआ है। जानी और अज्ञानी में यही तो इतना भेद 
है। केवल शारीर अर्थात्‌ देहेल्ियो के कर्म देखे, तो दोनों के एक-से होगे ही; परन्तु 
अनजानी मनुष्य उन्हे आसक्तबुद्धि से और ज्ञानी मनुष्य अनासक्तबुद्नि से किया 
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करता है ( गी. ३. २५ )। भास कवि ने गीता के इस सिद्धान्त का वर्णन अपने 
नायक में इस प्रकार किया है - 

प्राज्षस्य मुखस्य च कार्ययोगे । 

समत्वमम्येत्ति तनुने ब॒ुद्धिः ॥ 
“ श्ञानी और मूर्ख मनुष्यों के कम करने में शरीर तो एक-सा रहता है। परन्ठ 
बुद्धे में मिन्नता रहती है? ( अविमार, ५.५)। 

(. कुछ फुटकल संन्यासमागवाल्लो का इस पर यह और कथन है, कि ' गीता मे 
अजुन की कर्म करने का उपदेश तो दिया गया है; परन्तु मगवान्‌ ने यह उपदेश 
इस बात पर ध्यान दे कर किया है, कि अजानी अर्जुन को चित्तश॒द्धि के लिये कर्म 
करने का ही अधिकार था। सिद्वावस्था में भगवान्‌ के मत से भी कर्मयोग ही श्रेष्ठ 
है। ? इस युक्तिवाद का सरल भावार्थ यही दीख पडता है, कि यदि भगवान्‌ यह 
*« कि ' अर्जुन | तू अज्ञानी है, ? तो वह उसी प्रकार पूर्ण ज्ञान की प्राति के 
लिये आग्रह करता, जिस प्रकार की कठोपनिपद्‌ में नचिकेता ने किया था; आर 
फिर तो उसे पूर्ण ज्ञान बतलाना ही पडता । एब यहि वैसा पुणे जान उसे बतलाया 
जाता, तो वह युद्ध छोड कर सन्यास छे छेता और तब तो भगवान का भारतीय 
युद्धसम्बन्धी सारा उद्देश ही विफल हो जाता - इसी मय से अपने अत्यन्त प्रियभत्त 
को धोखा देने के छिये भगवान श्रीकृष्ण ने गीता का उपदेश किया हैं! इस भ्रकार 
जो लोग सिर्फ अपने सम्प्रदाय का समर्थन करने क लिये भगवान्‌ के मत्ये मी अत्यन्त 
प्रियभक्त को धोखा देने का निनन्‍्धकर्म मदने के लिये प्रइत्त हो गये, उनके साथ किसी 
भी प्रकार का वाद न करना ही अच्छा है। परन्तु सामान्य छोग इन भ्रामक युक्तिया 
में कही फेंस न जावे; इसलिये इतना ही कह ठेते है, कि श्रीकृष्ण को अर्जुन से स्पष्ट 
शब्दों में यह कह देने के लिये डरने गा कोई कारण न था, कि तू अज्ञानी है, इ8 
लिये कर कर। ? और इतने पर भी यदि अजुन कुछ गड्बड करता, तो उसे अन्नी 
रख कर ही उससे प्रकृतिधर्म के अनुसार युद्ध कराने का सामर्थ्य श्रीकृष्ण में था ही 
( गी. १८, ५९ और ६१ देखो )! परन्दु ऐसा न कर चार जा: आन! और विनान' 
बतला कर ही (गी. ७. ९; ९, १, १०. १, ! है. हि १४. 5 ) पल्हवे अध्याय के 
अन्त में भगवान ने अर्जुन से कहा है, कि “इस शासत्र की समझ. लेने से मतुध्य 
शाता और झताथे हो जाता है? ( गी. १५. २० )। इस प्रफार मगताक ने उस पृण 
"ज्ञानी बना कर उसकी इच्छा से ही उससे युद्ध करवाया हैं( गी. १८ २ ) ! इयसे 
भगवान्‌ का यह अभिप्राय स्पष्ट रीति से सिद्द होता है कि शाता उ को जान के 
पश्चात्‌ भी निष्काम कर्म करते ही रहना चाहिये। और यही सर्वोत्तम पक्ष हैं। 
इसके अतिरिक्त यदि एक बार मारने भी लिया जाय, कि अर्जुन अनानी था; तथापि 
उसको किये हुए उपदेश के समर्थन में जिन जनके मे श्रृति प्राचीन कर्मयोगियो का 
और आगे भगवान ने स्वह अपना भी उदाहरण दिया हैं, उन सभी को अशानी 


/ 
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नहीं कह सकते। इससे दहना पड़ता हैं कि उाम्म्रविक आजह की यह कोरी दल्वील 
उर्वथा त्याज्य और अनुचित है: तथा जीता ने ज्ञानडुक्त क्‍मणगेग झा ही उपब्ण 
किया गया है | 

अब तक यह ब्तलाया गया कि तिद्वाव्स्था के व्यवहार के विएण में भी कम- 


७००. 


त्याग ( साख्य ) और क्र्मबोग ( योग ) ये होने नाग न॑ केवल हमारे ही देख मे, 
बरन्‌ अन्य देशों मे भी प्राचीन समण से प्रचलित पाये जाते ह। अनन्तर, इस 
विष्य में गीताझ्ान्त्र के ठो हुख्य सिद्धान्त इतलछावे गये :-( * ) ये शोनो माग 
स्वतन्त्र अधोत्‌ मोक्ष दी दृष्टि से परत्परनिरतेक्ष और तुल्ण्ब्छ है, एक दूसरे का 


री इश्थरवक “| 





अच्ज नही और (२) उनमे ऋनंयोग ही अधिक ग्रशत्त है। ओर इन दोनो 
सिद्धान्तो के अलन्त स्ग्इ होते हुए मी वक्ाकारों ने इनका विग्यास किस प्रकार 
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कफ का, दिखलाने 3 ल््यि सारी है 
ओर क्यो किया ? इसी बात को व्खिलाने के लिये यह सारी ग्रस्ताव्ना व्खिनी 
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क्या 
प्रकरण की इस झुख्य गत की सिद्ध करते है, कि सिडावस्था में नी क्म्त्वान की 


अपेक्षा आमरण कम करते रहने का मार्य अर्थात्‌ क्मंयोग ही अविन श्रेय॒स्कर है। 
इनसे से >छ जता दा जलासा तो सुखद खसावदंद नामके अभधरण मे पहले ले द्टी हो 
चुका है। परन्तु वह विवेचन थ्य सिर्फ मुख्दुःख का । इसलिये वहाँ इस विष्ण की 
पूरी चच्चा नहीं की जा सकी । अतणव इस विष्य दी चर्चा के न्यि ही यह स्वतन्त् 
प्रवरण लिखा यव है। बैव्कि धर्म के दो याय है: क्छाण्ड और ज्ानकाण्ड। 
पिछले प्रकरण में उनके भेद्र बनल्य ठिये गये हैं। क्मकाण्ड से अर्थात्‌ ब्राह्मण आदि 


। 
श्रोत बअन्णे से और ऊद्चयतः उण्निदो मे नी ऐसे न्यप्ट वचन है, कि पत्येक रहस्थ-- 
फिर चाहे वह क्षण हो था कषतिय - अश्निहोत्र करके यथाविज्ञर ज्योतिष्ठोम 
आइदिक वच्ञयाग करे: और व्विह द्रदे उंच घ्यावे। उदहरणाथथ, ' एतदे जरामये 
सल यदमिहावन्‌ !- इस अमन्नि होत्रत्प को मरणपर्यन्त जारी रखना चाहिये 
(श॒, ठा. १२, ४. १. १) * प्रजातन्तु मा व्यवच्छेत्सी । 7 -बंचझ मे वांग की टूटने न 
ह्न 


्‌ )। अथवा  इश्ावात्यमिदर सवम्‌ ! - संसार में जो छुछ है, 


उसे परमेश्वर से अधिष्ठित करे - अर्थात्‌ ऐसा समन, कि मेरा कुछ नहीं, उसी का 
है। आर इस निच्कामबुद्धि से : 


झकुवेन्नेचह ऊकसोणि जिजीविषच्छत समा: ! 
[ त्वयि नान्यथेतोंइस्ति न कर्म लिप्वते नरें 
व्म करते रह कर ही सो वर्ष अर्थात्‌ आचयुप्य की नर्यात्र के क्षन्‍्त तक जीने की 
इच्छा रखे । एवं ऐसी इंच्यावास्य बुद्धि से कम करेगा, तो उन कर्मों का तुझे ( पुस्ष को ) 
लेप ( वन्‍्धन ) नहीं लगेगा । इसके अतिरिक्त (छेप अथवा बन्धन से बचने के लिये ) 
दूसरा नाग नहीं है? (इश, १ और २) इत्याति वचनो की देखो । परन्तु ज्य हम 


ह 


। रे 
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री क 
कर्मकाण्ड से जानकाण्ड मे जाते हैं, तब हमारे वैदिक ग्रन्थो में ही अनेक विरुडपक्षीय 
वचन भी मिलते हैं। जैसे 'ब्रह्मविदाम्ोति परम्‌? (तै, २, १, १) - ब्रह्मजान से 
मोक्ष भ्रा्त होता है। ' नान्‍्यः पन्‍्था विद्यतेडयनाय ? ( श्व, ३, ८ ) - बिना शान 
के मोक्षप्रात्ति का दूसरा मार्ग नहीं है। “ पूर्वे विद्वासः प्रजा न कामयन्ते। कि प्रजया 
करिष्यामो येपा नोज्यमात्माड्य लोक इति ते ह स्म पुत्रैपणायाश्र वित्तेषणायाश्र 
लेकेषणायाश्र च्युत्वायाथ मिक्षाचर्य चरन्ति ? (बृ, ४, ४, २२ और ३, ५, १)- 
प्राचीन जानी पुरुषो को पुनर आडि की इच्छा न थी, और यह समझ कर [ कि जब 
समस्त छोक ही हमारा आत्मा हो गया है, तब हमे ( दूसरी ) सन्तान किस लिये 
चाहिये ? ] वे छोग सन्तति, सम्पत्ति, और स्वर्ग आठि में से किसी की भी 'एपणा'ः 
अथॉत्‌ चाह नहीं करते थे। किन्तु उससे निद्वत्त हो कर वे ज्ञानी पुरुष मिक्षाटन करते 
हुए घुमा करते थे। अथवा “इस रीति से जो छोक विरक्त हो जाते है, उन्हीं को 
मोक्ष मिलता है? (मु, १. २. ११ )। या अन्त में “यव्हरेव विरजेत प्रशनजेत 
( जाबा, ४ ) - जिस दिन बुद्धि विरक्त हो उसी दिन सन्‍्यास ले के। इस प्रकार वेद 
की आशा हिविध अर्थात्‌ दो प्रकार की होनें से ( म. भा. जा, २४०, ६ ) प्रवृत्ति या 
करमंयोग और साख्य, इनमें से जो श्रेष्ठ मागे हो, उसका निर्णय करने के लिये यह 
देखना आवश्यक हैं, कि कोई दूसरा उपाय है या नहीं ? आचार अर्थात्‌ गिष्ट छोगो 
के व्यवहार या रीति-भाति की देख कर इस प्रश्न का निर्णय हो सकता | परन्तु इस 
सम्बन्ध में शिशणचार भी उभयविध अथौत दो प्रकार का है। इतिहास से प्रकट होता 
है, कि छुक और याजनवल्क्य प्रश्नति ने तो सन्‍्यासमार्ग का- एवं जनक, श्रीक्षप्ण 
और जैगीपव्य प्रमुख शञानी पुरुषा ने कमेयोंग का ही अवल्म्बन किया था। इसी 
अभिप्राय से सिद्धान्त पक्ष की दलील में बराव्रायणाचार्य ने कहा है; ' ठ॒ल्य तु 
दर्शनम्‌ ! ( वे, सू, ३. ४. ९ ) - अर्थात्‌ आचार की दृष्टि से ये ठोनो पन्‍थ समान 
बलवान है। स्मृतिवचन * भी ऐसा है +- 
विवेकी सर्वदा झुक्तः कुर्बता नास्ति कतूंता | 
अलेपवादमसाशभित्य श्रीकृष्णजनको यथा ॥ 

अर्थात्‌ ' पूर्ण ब्रह्मजानी पुरुष सब कर्म करके भी श्रीकृण्ण और जनक के समान 
अकता, अलिपति एवं स्वद मुक्त ही रहता है। ? ऐसा ही भगवद्गीता में भी कमेयोग 
की परम्परा बतलछाते हुए मनु, इश््वाकु आदि के नाम बतछा कर कहा है, कि ' एव 
ज्ञात्वा कृत कर्म पू्व॑रपि सुमुक्षुमिः । ? ( गी. ४. १५ ) - ऐसा जान कर ग्राचीन जनक 
आदि जानी पुरुषों ने कर्म किया। योगवासि्॒ठ और भागवत में जनक के सिवा इसी 
प्रकार के दूसरे बहुत-से उदाहरण दिये गये है (यो, ५. ७५; माग, २. ८. ४३-४५ ) | 


अब कि 
5 ैकन्ममवाममकक न मना 
री ना "जल. ..3. पिन निनन+-ममक-+-- “2म-जममनक अब .3»32अजरम«भकीनन-मया७3+-, व्यन्कनन+-रकानमनन परगना ज्न्‍मता-न “ीफिणल |» जशनकनमन- 
'सनन-+-पन-नकनबकनना- मनन सा अन्य... अमन. कह 


इस स्मतिवचन मान कर आनन्दागेरि ने कठोपनिषद्‌ (९ १५) के शाइकरभाश्यकी 
टीका मे उद्धृत किया है। नहीं माह्मम यह कहाँ का वचन है । 


ै 


झ१६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशारत्र 


यदि किसी को शका हो, कि जनक आदि पूर्ण ब्रह्मनानी न थे; तो योंगवासिष्ठ में स्पष्ट 
लिखा है, कि ये सब जीवन्म॒क्त' ये। योगवासिष्ठ मे ही क्‍यों! महाभारत में भी 
कथा है, कि व्यासजी ने अपने युत्र शक को मोक्षधर्म का पूर्ण शान प्राप्त कर लेने के 
लिये अन्त में जनक के यहाँ भेजा था ( म. मा. शा. ३२५ ) और यो. २. १ देखो । 
इसी प्रकार उपनिपदे मे भी कथा है, कि अश्वर्पाति केकेय राजा ने उद्बाल्क ऋषि को 
(छां, ५, ?*-२४ ) और काशिराज अजातभत्रु ने गाग्य बाल्मकी को (बृ, २. १) 
ब्रह्मजाने सिखाया था। परतु यह चर्णन कहीं नहीं मिल्ता, कि अश्वपति या जनक नें 
राजपाट छोड़ कर कर्मत्यागरूप सनन्‍्यास ले लिया। इसके विपरीत जनकसुलभासवाद 
में जनक ने स्वयं अपने विपय में कहा है, कि “हम मुक्तसड़ हो कर - आसाक्ति 
छोड कर - राज्य करते है। यदि हमारे एक हाथ को चन्ठन लूगाओं और. दूसरे के , 
छील डाले तो भी उसका सुख और दःख हमे एक-सा ही है। ” अपनी स्थिति का 
उस प्रकार वर्णन कर ( म. भा. जा, ३२०. ३६ ) जनक ने आगे सुलभा से कहा है ;- 


7९, 


मोक्षे हि त्रिविधा निष्ठा दृष्टापन्येमोक्षावित्तम : । 
ज्ञानं छोकोत्तर यज्ञ सर्वेत्यागश्व कर्मणास ॥ 


ज्ञाननिष्ठां वदनन्‍त्येके सोक्षत्राखविदों जना; । 
कसनि्षां तथवान्ये यतयः सूक्ष्मद्शिनः ॥ 


प्रहायो भयसप्यवे ज्ञान कम च केवरूम | 
वृतीयेय सामारुयाता निष्ठा तेन समहात्मना ॥ 


अथांत्‌ 'मोभशात्र के नाता मोक्षप्राप्ति के लिये तीन प्रकार की निष्ठाएँ बतछाति 
हैं :- ( १) ज्ञान पात्त कर सब कर्मों का त्याग कर ठेना - इसी का कुछ मोन्षशाखतर॒न 
ज्ञाननिष्ठा कहते है । (२) इसी प्रकार दुसरे सन्‍्मवर्णी छोक कमीनिष्ठा बतलछाते है। 
परन्तु केवछ ज्ञान और केवल कर्म - इन ठोनो निछाओ की छोड कर (३) यह 
तीसरी (अर्थात्‌ ज्ञान से आसक्ति का क्षय कर धर्म करने की ) निष्ठा ( मुझे ) उस 

महात्मा (पं्नशिख ) ने बतछाई है (म. भा. शा, ३२०, ३८-४० )। निद्रा 
शब्द का सामान्य अथ अंतिम स्थिति, आधार या अवस्था है । परन्तु उस स्थान 
पर ओर गीता में भी निष्ठा गब्ड का लर्थ  मनुप्य के जीवन का वह मागे, टेंग, 
रीति या उपाय है, जिससे आयु बिताने पर अन्त में मोभ की ग्राप्ति होती है। 
गीता पर जो शाड्डरमभाप्य है, उसमे भी निष्ठा 5 अनुष्टेयतात्परयंस्र्‌ - अथात आयुष्य 
वा जीवन में कुछ अनुछ्रेय ( आचरण करने योग्य ) हो, उसमे तत्परता ( निमम् 
रहना ) यही अथ किया है। आयुप्यक्रम या जीवनक्रम के इन मार्गा से जैमिनि 
प्रमुख मीमासको ने ज्ञान की महत्त्व नही विया हैं- किन्तु यह कहा है, कि यज्ञयाग 
आदि कम करने से ही मोद् की ग्राति होती है :- 
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ईंजाना बहुभिः यज्ञेः बाह्मणा वेद्पारगा' । 
शासत्राणि चेत्प्रमाणं स्युः प्राप्तास्ते परर्मां गतिमस ॥ 

क्योकि, ऐसा न मानने से शास्त्र की अर्थात्‌ वेद की आजा व्यर्थ हो जावेगी 
( जै, सूृ, ५, २, ९३ पर शाबरभाष्य ठेखो ) और उपनिपत्कार तथा बावरायणाचार्य ने 
यह निश्चय कर - कि यज्ञयाग आदि सभी कर्म गौण है - सिद्धान्त किया है, कि 
मोक्ष की प्राप्ति जान से ही होती है। ज्ञान के सिवा और किसी से भी मोक्ष का 

मिलना शकक्‍य नहीं (वे. सू, ३9. ४, १, २) । परन्तु जनक कहते है, कि इन दोनो 
निछाओ को छोड कर आसक्तिविरहित कर्म करने की एक तीसरी ही निष्ठा पद्नशिर्व 
ने ( स्वय साख्यमार्गी हो कर भी ) हमे बतलाई हैं। ' दोनो निष्ठाओ की छोड कर ! 
उन अब्दो से प्रकट होता है, कि यह तीसरी निष्ठा, पहली दो निष्ठाओ में से किसी 
भी निष्ठा का अद्भ नहीं - प्रत्युत स्व॒तन्त्र रीति से वर्णित है। वेदान्तशीस्त्र ( ३, ४. 
३२-३० ) में भी जनक की इस तीसरी निष्ठा का उछेख किया गया हें" और 
भगवहीता में जनक फी उसी तीसरी निश्ञ का - इसीमे भक्ति का नया योग करके -- 
वर्णन किया गया है। परन्तु गीता का तो यह सिद्धान्त हैं कि मीमासको का केवल 
कर्मयोग अर्थात्‌ भानविरहित कर्ममार्ग मोक्षतायक नहीं है। वह केवल स्वगरेप्रद है । 
( गी, २. ४२-४४ ९. २१) इसलिये जो मार्ग मोक्षप्रद नहीं है, उसे निष्ठा” नाम 
ही नहीं ही विया जा सकता । क्योकि यह व्याख्या सभी को स्वीकृत है, कि जिसमे 
अन्त में मोक्ष मिले, उसी मार्ग को 'निछ्ा कहना चाहिये | अतएव सब्र मतों का 
सामान्य विवेचन करते समय यद्यपि जनक ने तीन निष्ठाएँ, ब्रतलाई है, तथापि 
मीमासकी का केवल ( अर्थात्‌ ज्ञानविराहित ) कर्ममार्ग निष्ठा में से शयक््‌ कर 
सिद्धान्तपक्ष में स्थिर होनेवाली गे निष्ठाएँ ही गीता के तीसरे अध्याय के आरम्न 
मे कही गई है ( गी. ३, ३ ) | केवछ ज्ञान ( साख्य ) और नञानयक्त निप्कामक्म 
(योग) यही ठो निष्ठाएं, हैं। और सिद्धान्तपक्षीय इन दोनो निछठाओ में से 
दूसरी ( अर्थात्‌ जनक के कथानानुसार तीसरी ) निष्ठा क समर्थनाथ यह प्राचीन 
डद्हरण ठिया गया है, कि ' कर्मणेव हि ससिद्धिमास्थिता जनकादया ? - जनक 
प्रभति ने इस प्रकार ' कर्म करके ही सिद्धि पाई है । जनक आदिक क्षत्रियो की बात 
छोड दे तो यह सर्वश्रत है ही, कि व्यास ने विचित्रवीर्य के वण की रक्षा के लिये 
शृतराष्र और पाण्ड, दो क्षेत्रज पुत्र निर्माण किये थे। और तीन वर्ष तक निरन्तर 
परिश्रम करके ससार के उद्धार के निमित्त उन्होंने महाभारत भी लिखा हैं। -४ 
कलियुग में स्मार्त अर्थात्‌ सन्‍्यासमार्ग के प्रवर्तक श्रीगड्ठराचार्य नें गो, तो माल्म 
किक जान तथा उद्योग से धर्मसंस्थापना का काये किया था (गाविषपयक यह ण्क ही 
स्वय ब्रह्म॑ंदेव कम करने के लिये प्रवृत्त हुए, तभी संष्टि का 3इससे काम नहीं करते ), 
से ही मरीचि प्रशृति सात मानसपुत्रो ने उत्पन्न हो कर सा अछुतान भी उतनी ही 
जारी रखने के लिये मरणपर्यन्त प्रद्नत्तिमार्ग को ही अज्ञीक ० इससे कम में आसक्ति 
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आर ३४० ) | त्रह्मश्ानी पुस्षो ने ओर अहाठेव ने भी कम करते रहने के ही इस 


प्रत्रत्तिमाग को क्‍यों अज्भीकार किया ? इसकी उपपात्ति वेडान्तसत्न में इस प्रकार दी 
हैं; याव्वाधिकारमवस्थितिरधिकारिणान्‌ ”! (वे. स, २. २. ३२२ )- जिसका जो 
23 प्रानामित २ ५, 


इश्वरनिमित अधिकार है, उसके पूरे न होने तक कार्यों से छट्टी नहीं मिलती | इस 


इस ग्रकार पृवंचार द्विविध होने के कारण केवल आचार से ही यत्मपि यह 
निणय नहीं हो सकता, कि निवत्ति श्रेष्ठ हे या प्रवात्ति? तथापि संन्यासमा्ग के 
लोगो की यह दूसरी बलील है, कि- यदि यह निविवाद है. कि विना कर्मत्रन्ध से 
दूटे मोक्ष नही होता, तो ज्ञानग्राप्ति हो जाने पर तृप्णामूलक कमो का झगड़ा 


जितनी जल्दी हो सके, तोइने में ही अेय है | महाभारत के झुकानुशासन में- इसी 
अुकानुप्क्! भी कहते हैं- संन्यासमार्य का ही ग्रतिपादन हैं। वहाँ झक्क ने 


/ 0 77 ५१ 
; 


| 


यदिद वेदवचन कुरु कर्म त्यजॉति च | 


का देग पवियया यान्ति का च गच्छान्त कमणा ॥ 
बढ, कम करने के लिये भी कहता है और छोडने के लिये भी) तो अब मुझे बत- 
थात्‌ क्‍्मरहित ज्ञान से और केठछ कर्म से कीन-सी यति मिल्ती 
१? (जा. २४०, $ ) इसके उत्तर मे व्यासजी ने कहा है 
कमंणा वध्यते जन्ह्॒र्चियया तु प्ररुच्यते। 
तस्सात्कमं न क्वन्ति यतयः पारद शिनः ॥ 


॥ 


4 


कम से प्राणी “ध जाता हैं। ओर विद्या से नुक्त हो जाता हैं। इसी से पारदर्शी 
यांत अथवा संन्‍्गसी कर्म नहीं करते * ( ज्ञां, २४०-७ )। इस जोक के पहले चरण 

का विवेचन हम पिछले प्रकरण में कर आये हैं। 'कर्मणा वध्यते जन्तुर्विच्रया ठ॒ 
यैनि गत्ते इस सिद्धान्त पर कुछ वाद नहीं है। परन्तु स्मरण रहे, कि वहाँ यह 
गाता पर जो आडुरका  वव्यते * का विचार करने से सिद्ध होता हैं, कि जड़ अथवा 
चा जीवन में कछ अनपऐ + 7 नोधे सकता हैं ओर न छोड़ सकता हैं मनुष्य फलछाशा 
हना ) वही अर्थ क्चि शक से कमों में वेंच जाता है। इस आसंक्ति से अछग हो कर 
पम्च मीमांसको ने ज्ञान को. हें फंस करे, तब भी वह सुक्त ही है। रामचन्द्रजी इसी 


दे मे [प 
आदि कम करने से ही मोक्ष मं रामायण ( २. ४. ४२. ) में लक्ष्मण से कहते हैं, किः 


प्रवाहपतितः कार्य कुवेन्नापि न लिप्यते। 
बाह्य सर्वेन्न कतेत्वमावहनज्नपि राघव ॥ 


४ क्र्ममय ससार के प्रवाह में पडा हुआ मनुष्य बाहरी सब प्रकार के क्ेब्यकर्म करके 
भी अलिस रहता है। * अध्यात्मशातत्र के इस सिद्धान्त पर ध्यान देने से गीख पडता 
है, कि कर्मों को दुःखभय मान कर उनके त्यागने की आवश्यकता ही नहीं रहती। 
_/ मन को झुछ और सम करके फलछाशा छोड देने से ही सब काम हो जाता है। तात्पय 

यह, कि यद्यपि ज्ञान और कांम्यकर्म का विरोध हो, तथापि निष्कामकर्म और ज्ञान 
के बीच कोई भी विरोध हो नहीं सकता | इसी से अनुगीता में “ तस्मात्कर्म न कुबन्ति ! 
- अतण्व कर्म नहीं करते - इस वाक्य के बंढले, 

तस्मात्कर्ससु निःस्नेहा ये केचित्पारद्शिन: | 
८ इससे पारदर्शी पुरुष कर्म में आसक्ति नहीं रखते ! ( अश्व, ५१, र३े ) यह वाक्य 
आया है। इससे पहले कर्मयोग का स्पष्ट प्रतिपादन किया गया है। जैसे :- 

कवते ये तु कर्माणि श्रद्दधाना विपश्चितः। 

अनाशीयॉगसंयुक्तास्ते धीराः साधुद्शिनः ॥ 


अथात ' जो ज्ञानी पुरुष श्रद्धा से फलाशा न रख कर (कर्म-) योगमार्ग का अवछम्ब 
करके कर्म करते है, वे ही साधुदशी है! ( अश्व. ५०. ६. ७ )। इसी प्रकार 
यदिद वेद्वचन कुरु कर्म त्यजोति च। 
इस पूर्वाध में जुडा हुआ ही, वनपर्व में युधिष्ठिर को जनक का यह उपदेश है :- 
तस्माद्धर्मानिसान्‌ सवोज्नाभिमानात समाचरेत | 
अर्थात्‌ “वेद में कर्म करने और छोडने की भी आजा है; इसल्यि ( कतृत्व का ) 
अभिमान छोड कर हमे अपने सब कर्म करना चाहिये ” ( वन. २. ७३ )। थकानु- 
प्रश्न में भी व्यासजी ने झुक से दो बार स्पष्ट कहा है, कि ४: 
एपा पूर्वतरा वृत्तिबाह्मणस्य विधीयते । 
ज्ञानवानेव कर्माणि कर्वन सर्वेत्र सिध्याते ॥ 
ब्राह्मण की पूर्व की पुरानी ( पूर्वतर ) इचि यही है, कि जानवान हो कर सब काम 
करके सिद्धि प्रात करें? ( म. मा. शा. २३७, १, २३४. २९ )। यह भी मकर है, 
कि यहाँ 'जानवानेव” पढ से जञानोत्तर और जञानथुक्त कर्म ही विवक्षित हैं। अब यदि 
दोनों पक्षो के उक्त सब बचनों का निराग्रह बुद्धि से विचार किया जाय, तो माल्म 
होगा, कि “ कर्मणा बन्यते जन्त॒ुः . इस टलील से सिफे कमृत्यागविपयक यह पी ही 
अनुमान निष्पन्न नहीं होता, कि तस्मात्कर्म न कुवन्ति ! ( इससे काम नहीं करते ); 
किन्तु उसी दलील से यह निष्काम कर्मयोगविषयक दूसरा अनुमान भी उतनी ही 


रे 


योग्यता का सिद्ध होता है, कि ' तस्मात्कमंछ निःखेहाः इससे कर्म में आसक्ति 
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नही रखते। सिफे हम ही इस प्रकार के हो अनुमान नहीं करते, बल्कि ब्यासजी नें 
प्ि सा बच 0. . या के 
भी यही अर्थ भ्र॒कानप्रश्न के निम्न हठोक में स्‍्पट्तया बतलाया है :- 


हाविमावथ पन्थानों यस्मिन्‌ वेदाः प्रतिष्ठिताः। 
प्रवृत्तिकृक्षणों धर्सः निवृत्तिश्व विभाषितः ॥ 


४ इन ढोनो मार्गो को वेटो का ( एक-सा ) आधार है - एक मार्ग प्रद्त्तिविषयक धर्म; 
का और दूसरा निचृत्ति अर्थात्‌ सन्‍्यास लेने का है? (म. भा. शा. २४०, ६ )। 
पहले लिख ही चुके है, कि इसी प्रकार नारायणीय धर्म में भी इन दोनो पन्‍्थो 
का प्रथक्‌ प्रथक्‌ स्वतन्त्र रीति से, एवं स॒ध्टि के आरम्म से प्रचलित होने का वणन 
किया गया हैं। परन्तु स्मरण रहे, कि महाभारत मे प्रसड़ानुसार इन दोनो पन्‍्थी के 
वर्णन पाया जाता हैं। इसलिये प्रवृत्तिमार्ग के साथ ही निद्ृृत्तिमार्ग के समर्थक बन्चन 
भी उसी महाभारत मे ही पाये जाते है। गीता की संन्‍्यासमार्गीय टीकाओ में निद्ृत्ति 
मांग के इन बचनो को ही मुख्य समझ कर ऐसा प्रतिपादन करने का प्रयत्न किया 
गया है। मानो इसके सिवा और दूसरा पन्थ ही नहीं है। और यदि हो भी, तो वह 
गौण है। अथांत्‌ सनन्‍्यासमार्ग का केवल अद्भ है। परन्तु यह प्रतिपादन साम्प्रदायिक 
आग्रह का है और इसी से गीता का अर्थ सरल एवं स्पष्ट रहने पर भी आजकल 
बहुतो को दुबांध हो गया है। ' लछोकेडस्मिन्द्रिविधा निष्ठा ? (गी. ३. ३) इस छोक 
की वरावरी का ही ' द्वाविमावथ पन्थानों ” यह छोक है। इससे प्रकट होता है, फि 
इस स्थान पर दो समान-बलवाले मार्ग वतल्ाने का हेतु है। परन्तु इस स्पष्ट अर्थ की 
ओर अथवा पूर्वापार सन्दर्भ की ओर ध्यान न देकर कुछ छोग इसी छोक म यह 
टिखलाने का यत्न किया करते है, कि दोनों मार्गों के बदले एक मी मार्ग प्रतिपाद् है। 
इस प्रकार यह प्रकट हो गया, कि कर्मसन्‍्यास ( साख्य ) और निष्काम कर्म 
(योग ), दोनों वैदिक धर्म के खतन्त्र मार्ग हैं; और उनके विपय में गीता का यह 
निश्चित सिद्धान्त है, कि वे वैकल्पिक नही है। किन्तु “संन्यास की अपेक्षा कर्मयोग 
की योग्यता विशेष है। (अब कर्मयोग के सम्बन्ध मे गीता मे आगे कहा है, कि जिस 
संसार मे हम रहते है, वह ससार और उसमे हमारा क्षणमर जीवित रहना भी कर्म 
ही है, तव कम छोड कर जावे कहाँ ? और यदि इस संसार में अथांत्‌ कमभू|मे मे ही 
रहना हो, तो कर्म छूटेगे ही केसे ! हम यह प्रत्यक्ष देखते है, कि जब तक देह है, तब 
तक भूख ओर प्यास जसे विकार नहीं छूटते हैं (गी. ५, ८, ९ )। ओर उनके 
निवारणाथ मिक्षा मॉगना जैसा छज्जित कर्म करने के लिये मी सनन्‍्यासमार्ग के अनुसार 
यदि खतन्‍त्रता हैं, तो अनासक्तबुद्धि से अन्य व्यावहारिक शास्त्रोक्त कम करने के 


जन जन स्‍चिनननीयओन »>ै अन्‍न्‍»»... >+मह्गमर, हा] हा जन] कक 





बन ला 





इस अन्तिम चरण के “निवृत्तिश्न सुमाषित ? ओर ८ निवृत्तिश्न विभाषित * ऐसे पाठभद्‌ 
“भी ह। पाठभेद्‌ छुछ भी हो, पर प्रथम द्वाविमी”? यह अवध्य है, जिससे इतना तो निर्विवाद्‌ 
0... & होता है. फि दोनो पन्‍थ स्वतन्ल् है । 
ह ॥। 


संन्यास ओर कर्मयोग ३२१ 


लिये ही प्रत्वाय कौन-सा है ? यदि कोर्ट इस डर से अन्य कर्मों का त्याग करता हो, 
कि कर्म करने से क्मपाश मे फेंस कर बज्मानन्द्र से वच्चित रहेगे- अथवा तह्मात्मेक्य- 
रूप अद्वतबुद्धि विचालित हो जायगी; तो कहना चाहिये, कि अब तक उसका मनोनिग्रह 
कच्चा हैं। और मनोनिग्रह के कच्चे रहते हुए. किया हुआ कर्मत्याग गीता के अनुसार 
माह का अथात्‌ तामस अथवा मिथ्याचरण है ( गी, १८, ७; ३. ६ )। ऐसी अवस्था 
में यह अथ आप-ही-आप प्रकट होता ह, कि ऐसे कच्चे मनोनिग्रह को चित्तश्ुद्धि के 
द्वारा प्रण करने के लिये निप्कामबुद्धि बढानेवाल्ता यज्ञ, दान प्रभति गहस्थाश्रम के श्रौत 
या स्मातं कर्म ही इस मनुष्य को करना चाहिये) साराण, ऐसा कर्मत्याग कभी अ्रयस्वर 
नहीं होता। यदि कहे, कि मन निर्विवाद है, और वह उसके अधीन है; ता फिर उसे 
कम का डर ही किसलिये है ? अथवा कमो के न करने का व्यर्थ आग्रह ही वह क्‍या 
करें ” चरसाती छत्त क) परीक्षा जिस प्रकार पानी में ही होती है, उसी प्रकार या - 
विकारहेता साते विक्रियन्ते, यर्षा न चेतांसि त एवं धीराः | 
* जिन कारणो से विकार उत्पन्न होता है, वे कारण अथवा विप्रय दृष्टि के आगे रहने 
पर भी जिनका अन्तः/करण मोह क पन्ने म नहीं फेंसता, वे ही पम्प धयणाली कहे 
जाते है ' ( कुमार, १. ५९ ) - कालिदास के इस व्यापक न्याय से कमो के द्वारा ही 
मनोनिग्रह की जॉच हुआ करती है; और स्वय कार्यकर्ता को तथा और लोगो की भी 
ज्ञात हो जाता है, कि मनोनिग्रह पूर्ण हुआ या नहीं। इस दृष्टि से भी यही सिद्ध 
होता है, कि जास्त्र से प्राप्त ( अर्थात्‌ प्रवाहपतित ) कर्म करना ही चाहिये ( गी. 
१८. ६ )। अच्छा; यदि कहो, कि “ मन वश्त में हे, और यह डर भी नहीं, कि जो 
चित्तशुद्धि प्रात हो चुकी है, वह कर्म करने से व्रिगड जावेगी। परन्तु ऐसे व्यर्थ कम 
करके शरीर को कष्ट ठेना नही चाहते, कि जो मोक्षप्रात्ति के लिये आवश्यक हैं; ? तों 
यह कमत्याग 'राजस” कहलावेगा। क्योंकि यह कायछ्लेश का भय कर केवछ इस 
श्रुद्र बुद्धि से किया गया है, कि देह को कष्ट होगा। और त्याग से जो फल मिलना 
चाहिये, वह ऐसे 'राजस' कर्मत्यागी को नहीं मिलता (गी. १८. ८ )। फिर यही 
प्रश्न है, कि कर्म छोड़े ही क्यो? यदि कोइ कहे, कि ' सब कर्म मायासृष्टि के है, 
अतणवब अनित्य है। इससे इन कर्मा की झझट में पड जाना ब्रह्मस॒ष्टि के नित्य आत्मा 
को उचित यही । ? तो यह भी ठीक नहीं है। क्योकि जब स्वय परत्रह्म ही माया से 
आच्छादित है, तब यदि मनुष्य भी उसी के अनुसार माया में व्यवहार करे, तो क्या 
हानि है ? मायासष्टि और ब्रह्मसष्टि के भेढ से जिस प्रकार इस जगत्‌ के ढो भाग किये 
गये है, उसी प्रकार आत्मा और देहेखियो के भेढ से मनुष्य के भी भाग हैं। इनम 
से आत्मा ओर ब्रह्म का सयोग करके ब्रह्म भ॑ आत्मा का छय कर ढा । आर व्स 
व्रह्मात्मैक्यज्ञान से बुद्धि को निःसद्ध रख कर केवल मायिक देंहज््रियो द्वारा मायासृष्टि के 
व्यवहार किया करो | वस; दस प्रकार बताव करने से माक्ष मं कोई प्रातिबन्ध न आवेगा । 
और उक्त दोनो मार्गों का जोडा आपस मे मिल जाने से सृष्टि के किधी भाग की उपेक्षा 
गी. र. २१ 
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या विच्छेद्र करने का ठोप भी न छगेग उह्मसष्टि एव मायासष्टि - परललेक और 
इहल्मेक - वोनो के कतंच्यपाल्न का अ्रेव भी मिल जागया। इच्नोपनियद्‌ में इसी तत्त्व 
का ग्तियाइन है ( इंश, ११ )। श्वतिबचनों का आये विचारसहित विचार किव्ग 
जावेगा। यहाँ इतना ही कह देते है, कि गीता मे जो कहा है, कि 'हद्लात्मैक्य 
के अनुनवी शानी परुप मायासष्टि क व्यवहार केब्छ झरीर अथवा केवल इन्द्रियो 
से ही करते हैं? (गी. ४. २६: ५. २) उतका तात्ग्य भी वही हैं: और 
इसी उद्देश्य से अठारहव अध्याय मे यह तचिद्धान्त किया है, कि  निस्सद्भबवुद्धि !, 
सन छोंड़ दर (क्वल कतव्य समझ कर ) कम करना ही सच्चा सात्तविक । 
कर्मत्वाय हैं? -कर्म छोड़ना उच्ण कर्मत्याग नहीं हैं (गीता १८. ९)। कम 
सायाचष्टि के ही क्यों न हो, परन्तु किसी अगम्य उद्देश से परमेश्वर ने ही तो 
उन्हें बनाया है। उनको हन्‍्द ऋरना मनुष्य के अधिकार की गत नहीं। वह परमेश्वर 


के अधीन हैं। अतएव चह अद निवियाद हू, कि वुद्धि निः्सद्ध रख कर केवल 
झ्ारीर रने से वे मोक्ष के वाधक नहीं होते। तब चित्त को विरक्त कर केवल 
इच्धियो से झान्द्रसिद्ध कम करने मे हानि ही कया है! गीता में कहा ही है, कि- 
न हि कब्चिन्‌ क्षणमपि जातु तिएत्यकमकछनत्‌ ? (गी. रे. ५. १८. ११) - इस जगत्‌ 
ने कोई एक क्षणनर भी बिना कर्म के रह नहीं सकता। और अनुगीता में कहा है 
* नेष्कन्च न तर लेकेस्निन्‌ सुहृतममि लरूम्यते! (अच्छ, २०, ७ ) इस लोक में 
( कसी से भी ) बर्डीमर के लिये भी कर्म नही छूव्ते। मनुष्यों की तो चिसात ही 
क्या! सयचन्छ प्रश्ति नी निरन्तर कर्म ही करते रहते है अधिक क्‍या कहे १ यह 


निश्चित सिद्धान्त है, कि कर्म ही सृष्टि और सृष्टि ही कर्म हैं। इसीलिये हम पत्यक्ष 
दखते है, कि संष्टि की धवदाओ को ( अथव्ग कने को ) क्षणमर के लिये नी विश्वाम 
नहीं मिलता। इंखिये: एक ओर मयव्यन्‌ गीता ने कहते ६- ' कम छोड़ने से खाने 
नी न मिलेगा , (गी. २. ८ ) : दसरी ओर वनपव मे ठ्रॉपदी युधिष्ठिर से कहती 
हैं- अकमणा वे चूताना इत्ति- स्वान्न हि काचन (३२. ८) अथांत्‌ कम के बिना 
पराणिमाव का निदाह नहीं: और इसी प्रकार गववोध में पहले बह्मज्ञान ज्तत्य कर 
ओऔसमथ रानठसलानी नी ऋहते है, * बदि प्रपश्य छोड़ कर ण्स्मार्थ करोगे, तो खाने 
फं ल्य अन्न भी नानलगा डा, ४९२, 5, < )ै । अच्छा: भगवान्‌ दा दी चरित्र 


चक 


उचो। माच्स होगा, कि आाप प्रत्येक चुग न मिन्न निन्न अवतार ले कर इस मायिक 


| 
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अनुतार अजुन का निमित्त कर भगवान्‌ सब को उपदेश करते है, कि इस जगत्‌ मे 
कम किसी से छूट नहीं सकते। कर्मा की बाधा से बचने के लिये मनुष्य अपने धर्मा- 
नुसार प्राप्त कतेव्य को फलाशा त्याग कर अर्थात्‌ निगकामबुद्धि से सन्‍्दा करता रहे - 
यही एक मार्ग ( योग ) मनुष्य के अधिकार में है; ओर यही उत्तम भी है।' प्रकृति 
तो अपने व्यवहार सडैव ही करती रहेगी। परन्तु उसमे कतृत्व के अभिमान की बुद्धि 
छोड देने से मनुष्य मुक्त ही है (गी. ३. २७६ १३६, २९ १४, १९; १८, १६)। मुक्ति 
के लिये कर्म छोडने की या साख्यों के कथनानुसार कमसन्यासरूप वैराग्य की जरूरत 
नहीं । क्योकि इस कर्मभमि में कर्म का पूर्णतया त्याग कर डालना शक्य ही नहीं है। 

इस पर भी कुछ लोग कहते है - हों; माना कि क्मब्न्ध तोडने के लिये कर्म 
-छोडने की जरूरत है, सिर्फ कर्मफलछाशा छोडने से ही सब्र निर्वाह हो जाता है। 
परन्तु जब जानप्राप्ति से हमारी बुद्धि निष्काम हो जाती है, तत्र रुब वासनाओं का 
क्षय हों जाता है; और कर्म करने की प्रवृत्ति होने के लिये कोई भी कारण नहीं रह 
जाता। तब ऐसी अवस्था में अर्थात्‌ वासना के क्षय से - कायाक्लेशभय से नहीं - 
सब्र कर्म आप-ही-आप छूट जाते है। इस ससार मे मनुष्य का परम पुरुपार्थ मोत् 
ही-है। जिसे ज्ञान से वह मोक्ष प्राप्त हो जाता है, उसे प्रजा, सम्पत्ति अथवा स्वरगांदि 
लेको के सुख में से किसी की भी 'एपणा? (इच्छा ) नहीं रहती (दब, ३. ५. १ 
और ४. ४. २२ )। उसलिये कर्मों को छोडने पर भी अन्त में उस जान का स्वाभा- 
विक परिणाम यही हुआ करता हैं, कि कम आप-ही-आप छूट जाते है। इसी 
अभिप्राय से उत्तरगीता में कहा है - 


ज्ञानामृतेन तृप्तस्य कृतकृत्यस्य योगिनः। 

न चारिति किश्वित्कतंव्यमस्ति चेत्न स तत््वचित्‌ ॥ 
: ज़ानामृत पी कर कृतइृत्य हो जनिवाले पुरुष का फिर आगे कोई कर्तव्य नही रहता; 
और यदि रह जाय, तो वह तत्त्ववित्‌ अर्थात्‌ जानी नहीं है? ( १. २३ )।% यहि 
किसी को शका हो, कि यह जानी पुरुष छा ढोप है; तो ठीक नहीं। क्योकि 
श्रीशडराचार्य ने कहा है, 'अलड्डारों हायमस्माक यदूवह्मात्मावगतौ सत्या सबे- 
कर्तव्यताहानिः ” (वे. यू. गा. भा. १. १.४) - अर्थात्‌ यह तो ब्रह्मजानी पुरुष 
का एक अलड्डार ही है। उसी अकार गीता में भी ऐसे बचन हैं। जेसे -  तस्य 
काय न विद्यत ? ( गी. ३. १७ ) - ज्ञानी को आगे व रने के लिये कुछ नहीं रहता । 
उसे समस्त वैटिक कर्मो का कोई प्रयोजन नहीं (गी. २, ४६)। अथवा ' योगारूदस्य 
शनि लिदी नि लिल मशीन की कि ला 

- यह समझ ठीर नहीं, कि यह शोक श्रुति का हैं। वह्ान्तसत्र के शाक्रभाव्य मे यह 

श्लोक नहीं है। परन्तु सनत्सुजातीय के भाव्य मे आचार्य न इस ढिया है, और वहा कहा है; 
कि यह लिगएराण का शक है। इसने सन्देह नहीं; के यह होक सन्यासमार्गंवालो का है; 
कर्मयोगियों या नहीं। बाद्ध धर्मग्न्थों मे भी ऐसे ही वचन है। ( ठेया पारेशिट प्रकरण )। 
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तस्यैव शमः कारणमुच्यते ” (गी. ६. ३ )- जो योगारूद हो गया, उसे शम 
ही कारण है। इन वचनो के अतिरिक्त 'सर्वारम्भपरित्यागी! (गी. “२, १६ ) 
अर्थात्‌ समस्त उद्योग छोडनेवाला और 'अनिकेतःः (गी. १२, १९ ) अर्थात्‌ बिना 


है. | ॥७ शक 


घरद्वार का, इत्यादि विशेषण भी जानी पुरुष के लिये गीता में प्रयुक्त हुए है। इन 
सब बातों से कुछ छोगों की यह राय हैं - भगवद्वीता को यह मान्य है, कि शान के 
पश्चात्‌ कर्म तो आप-ही-आप छूट जाते है। परन्तु हमारी समझ मे गीता के वाक्यों 
के ये अर्थ और उपयुक्त युक्तिवाद भी टीक नहीं । इसी से इसके विरुद्ध हम जो कुछ 
कहना है, उसे अब सक्षेप मे कहते है। 

'सुखठःखबिवेक” प्रकरण में हमने दिखलाया है, कि गीता इस बात को नहीं 
मानती, कि ' जानी होने से मनुष्य की सब प्रकार की इच्छाएँ या बासनाएँ छू० ही 
जानी चाहिये । * सिर्फ इच्छा या वासना रहने में कोई दुःख नहीं। दुःख की सच्ची 
जड हैं उसकी आसक्ति। इससे गीता का सिद्धान्त है, कि सब प्रकार की वासनाओं 
को नष्ट करने के बदले जाता को उचित है, कि केवछ आसक्ति को छोड कर कर्म करे | 
यह नही, कि इस आसक्ति के छूटने से उसके साथ ही कर्म भी छूट जावे। और तो 
क्या ? वासना के छूट जाने पर भी सब कर्मो का छूटना शक्‍य नहीं। वासना हो या 
न हो, हम डेखते हैं, कि श्रासोच्छवास प्रश्नति कर्म नित्य एक-से हुआ करते है। और 
आखिर श्षणमर जीवित रहना भी तो कर्म ही है, एवं वह पूर्ण ज्ञान होने पर भी 
अपनी वासना से अथवा वासना के क्षय से छूट नहीं सकता। यह बात प्रत्यक्ष सिद्द 
है, कि वासना के छुट जाने से कोई ज्ञानी पुरुष- अपना प्राण नहीं खो बैठता, और 
इसी से गीता में यह वचन कहा है - “न हि कश्रित्कणमपि जातु तिप्त्यकर्मझत्‌ 
(गी, ३ ५० )-कोई क्‍यों न हो! बिना कर्म किये रह नहीं सकता। गीताझान्त्र के 
कमंयोग का पहला सिद्धान्त यह है, कि इस कर्मभूमि में कर्म तो निसरं से ही प्रात, 
प्रवाहप्रतित और अपरिहाय हैं। वे मनुष्य की वासना पर अवलम्बित नही है। इस 
प्रकार यह सिद्ध हो जाने पर - कि कर्म और वासना का परस्पर नित्य सम्बन्ध नहीं 
हैं। वासना के क्षय के साथ ही कर्म का भी क्षय मानना निराधार हो जाता है - फिर 
यह प्रश्न सहज ही होता है, कि वासना का क्षय हो जाने पर भी जानी पुरुष को प्राप्त 
कम किस रीति से करना चाहिये ? इस ग्रशभ्न का उत्तर गीता के तीसरे अव्याय में 
दिया गया हैं (गी. ३. १७-१९ और उस पर हमारी टीका देखो ) [गीता को यह 
मत मान्य है, कि जानी पुरुप को ज्ञान के पश्चात्‌ स्‍्वय अपना कोई कतंव्य नहीं रह 
जाता। परन्तु इसके आगे बढ़ कर गीता का यह भी कथन है, कि कोई भी क्यो ने 
हो, वह कम*से छुट्टी नही पा सकता। कई छोगो को ये दोनों सिद्धान्त परस्पर- 
विरोधी जान पड़ते हैं, कि जानी पुरुष को कर्तव्य नही रहता; और कर्म नही छूट 
सकते। परन्तु गीता की बात ऐसी नहीं है। गीता ने उनका यो मेल मिलाया है +- 

जब कि कम अपरिहार्य है, तब जानप्रासति के बाद भी ज्ञानी पुरुष को कर्म करना ही 
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चाहिये । चूँकि उसको स्वय अपने लिये कोई कर्तव्य नही रह जाता। ट्सलिये अब 
उसे अयने सब्र कर्म निष्कामबुद्धि से करना ही उाचित है।)साराण, तीसरे अव्याय 
फे १७ वे छोक के ' तस्य कार्य न विद्यते ! वाक्य मे, ' क्षार्य न विद्यत ” इन भब्दो 
की अपेक्षा, 'तस्य' ( अथात्‌ उस जानी पुरुष के लिये ) शब्द अधिक महत्त्व का है | 
और उसका भावार्थ यह है, कि ' स्वय उसको ? अपने लिये कुछ प्राप्त नही करना 
होता। इसीलिये अब (ज्ञान हो जाने पर ) उसको अपना कतैव्य निरपेक्षतुद्धि से 
करना चाहिये। आगे १९ वें छोक में कारणबोधक “तस्मात्‌? पढ का प्रयोग कर 
अजुन को इसी अर्थ का उपदेश दिया है: ९ तस्माव्सक्तः सतत कार्य कर्म समाचर * 
( गी. ३ १९ )- इसी से तू शास्त्र से प्राप्त अपने कर्तव्य को आसक्ति न रख कर 
करता जा। कर्म का त्याग मत कर । तीसरे अब्याय के १७ से १९ तक तीन को 
से जो कार्यकारणभाव व्यक्त होता है, उसपर और अध्याय के समूचे प्रकरण के 
सन्दर्भ पर ठीक ठीक थ्यान देने से ठीख पडेगा, कि सन्यासमार्गीयों के कथनानुसार 
* तस्य कार्य न विद्यते ” इसे खतन्‍्त्र सिद्धान्त मान लेना उचित नहीं। इसके लिये 
उत्तम प्रयाण आगे डिये हुए उठाहरण है। 'ज्ञानप्राप्ति के पश्चात्‌ कोई कर्तव्य न 
रहने पर भी शास्त्र से प्राप्त समस्त व्यवहार करने पडते है ' - दस सिद्धान्त की पुष्टि 
में भगवान्‌ कहते है - 
न से पार्थाउस्ति कतेव्य त्िषु लोकेशु किल्वन | 
नानवाप्तमवाघव्य वते एव च कर्मणि ॥ 

“है पार्थ।! 'मेरा इस निभुवन में कुछ भी कर्तव्य (बाकी ) नहीं है अथवा कोई 
अप्राप्त वस्तु पाने की (वासना ) रही नही है। तथापि मैं कर्म करता ही हूँ? 
(गी. ३. २२)। 'न मे कर्तव्यमस्ति ” (मुझे करतंब्य नही रहा है)। ये शब्द 
पूर्वोक्त -छोक के ' तस्प कार्य न विद्यते ” ( उसको कुछ कर्तव्य नहीं रहता ) इन्हीं 
शब्दों का रूथ्य करके कह गये है। इससे सिद्ध होता है, कि इन चार-पाच छोको 
का भावाथ यही है -- ज्ञान से कतेव्य के जेप न रहने पर भी (फिब्रहुना इसी 
कारण से ) शास्त्रतः प्रातत समस्त व्यवहार अनासक्तबुद्धि से करना ही चाहिये। 
यद्रि ऐसा न हो, तो ' तस्य कार्य न विद्यते ' इत्यादि छोको मे बतलाये हुए सिद्धान्त 
को दृठ करने के लिये भगवान्‌ ने जो अपना उदाहरण ठिया है, वह ( अलग ) 
असम्बद-सा हो जायगा, और यह अनवस्था प्राप्त हो जायगी, कि सिद्धान्त तो कुछ 
और है और उदाहरण टीक उसके विरुद्ध कुछ और ही है। उस अनवस्था को 
ठालमने के लिये सन्‍्यासमार्गीय टीकाकार ' तस्मावसक्त, सतत कार्य कम समाचर * 
के 'तस्मात्‌' शब्द का आर्थ भी निराली रीति से किया करते है। उनका कथन है, 
कि गीता का मुख्य सिद्धान्त तो यही है, कि “जानी पुरुष कर्म छोड दे। परन्तु 
अर्जुन ऐसा जानी था नही, इसलिये - “तस्मात्‌! - मगवान्‌ ने उसे कम करने के 
लिये कहा है। हम ऊपर कह आये है, कि ' गीता के उपदेश के पश्चात्‌ भी अशुन 
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अज्ञानी ही था * यह चुक्ति ठीक नही है। इसके अतिरिक्त ठद्ि 'तस्मात झज्ड का 
अर्थ इस प्रकार खीचातानी कर लगा भी लिया, तो “न में पाथाइस्ति कतव्यन्‌ 
ग्रभति वओकी मे मगवान्‌ ने - अपने किसी कतंत्य के ने रहने पर मी से दम 
करता है * यह जो अपना उद्यहरण उुख्य सिद्धान्त द्वान्त के समथन में विया है, उसका 
मेल मी इस पश्ष मे अच्छा नहीं जमता | इसलिये “तस्य काय न विद्यते” वाक्य 
से कारय न विद्यते' शब्दों को मुख्य न मान कर तस्व शब्द को ही प्रधान नानना 
चाहिये । और ऐसा करने से “ तत्मादसक्तः सतत कार्य कम समाचार ? का अर्थ 
यही करना पड़ता है, कि ' नृ ज्ञानी हैं: इसलिये यह सच है, कि नुझे अपने न्वाथ 
के लिये कम अनावच्यक हैं: परन्तु स्वयं तेरे लिये कम अनावच्यक है, इसीलिये 
अब नू उन कमों को (जो झात्न से ग्राम हुए है ) ' मुझे आवच्यक नही इस बुद्धि 
से अर्थात निष्कामबुद्धि से कर। * थोड़े मे यह अनुमान निकल्ता है, कि धर्म छोड़ने 
झा यह कारण नही हो सकता, कि “ वह हमें अनावच्यक हैं।? किन्तु कर्म अपरि- 
हाय ह। इस कारण जाजक्त्र से ग्रात्त अपरिहाय कमों को स्वाथत्यागवुद्धि से ऋरते 
ही रहना चाहिये | यही गीता का कथन है। और यदि प्रकरण की समत। की दृष्टि 
से देखे, तो नी यही अर्थ लेना पड़ता है। कर्मसंन्यास और कर्मयोग, इन जेनो में 
जो वा अन्तर है, वह यही है ।(संन्यासपश्षवाले कहते है, फि ' तुझे कुछ झतंव्य 
दोष नहीं कचा है। इससे तू कुछ मी न कर।? ओर गीता (अथांत कर्मंणेग ) का 
कथन है, कि ' तुझे कुछ कतव्य जेष नहीं बचा हैं! इसलिये अब तुझे जो कुछ 
" करना है, वह स्वार्थसम्बन्धी वासना छोड़ कर अनासक्तजुद्धि से कराए अब अन्न 
यह है, कि एक ही हेत॒वाक्य से इस प्रकार मिन्न भिन्न डे अनुमान क्यो निक्‍ले!? 
इसका उत्तर इतना ही है, कि गीता क्‍्मों की अपरिहाय मानती हं। इसलिये गीता 
के तत्वविचार के अनुसार यह अनुमान निकल हीं नहीं सकता, कि कम छोड़ 
ठो।? अतएव “ते अनावच्यक है ' इस हेनवाक्य से गीता में यह अनुमान 
किया गया है, कि स्वार्थन्रुद्धि छोड़ कर। वसिष्ठजी ने योगवासिष्ट में श्लीरामचन्द्र को 
सत्र ब्रह्मश्न वतला कर निष्कामकर्म की ओर पग्रव्ृत्त करने के लिये जो युक्तियाँ 
बतलाइ है, वह भी!'इसी प्रकार की है। योगवासिष्ठ के अन्त में मगवद्भगीता का उपयुक्त 
सिद्धान्त ही अन्नरदाः हवहू आ गया हैं (यो. ६. उ. १९९ और २१६, ?४- तथा 
गी. २. १९ के अनुवाद पर हमारी टिप्पणी देखो )। योयवासिष्ठ के समान ही 
चौंद्ध्म के महायान पन्थ के अन्था में भी इस सम्बन्ध में गीता का अनुवाद क्या 
गया हैं। परन्तु विपयान्तर होने के कारण उसकी चर्चा यहाँ नहीं की जा सकती ।, 
हमने इसका विचार आगे परिशिष्ट प्रकरण मे कर विया है। 

आत्मनान होने से में? जोर 'ेरा' यह अहंकार की भाषा ही नहीं रहती 
(गी. १८, १६ ओर २६८६ )। एवं इसी से ज्ञानी पुरुष के 'निर-मम कहते ह! 
निमम का अथ 'मेरा-मेरा (मम ) न कहनेवाला ? है। परन्तु भूठ न जाना 


संन्यास ओर कमयोंग ३२७ 


चाहिये, कि यद्यपि ब्रह्मान से 'में! और 'मेरा” यह अहकारबर्शक भाव छूट जाता 
हैं, तथापि उन दो शब्दों के बदले 'जगत्‌? और ' जगत्‌ का ? - अथवा भक्तिपन्ष में 
परमेश्वर और ' परमेश्वर का ? - ये शब्द आ जाते हैं। ससार का प्रत्येक सामान्य 
मनुष्य अपने समस्त व्यवहार 'मेरा? या “मेरे लिये! ही समझ कर किया करता है। 
परन्तु ज्ञानी होने पर, ममत्व की वासना छूट जाने के कारण वह इस बुद्धि से 
( निम॑मबुद्धि से ) उन व्यवहारों को करने छगता है, कि ईश्वरनिर्मित संसार के 
समस्त व्यवहार परमेश्वर के है, और उनको करने के लिये ही ईश्वर ने हमें उत्पन्न 
किया है। अज्ञानी और ज्ञानी में यही तो भेद है (गी, ३. २७, २८ )। गीता के 
इस सिद्धान्त पर ध्यान देने से जात हो जाता है, कि ' योगारूढ पुरुष के लिये गम 
ही कारण होता है; ? (गी. ६. ३ और उस पर हमारी टिप्पणी देखो )। इस छोक 
का सरल अर्थ क्‍या होगा? गीता के टीकाकार कहते है - इस छोक में कहा गया 
हैं, कि योगारूढ पुरुष के आगे (ज्ञान हो जाने पर ) गम अथांत्‌ गान्ति को स्वीकार 
करे, और कुछ न करे। परन्तु यह अर्थ ठीक नहीं है। गम मन की शान्ति है। उसे 
अन्तिम कार्यः न कह कर इस >छोक में यह कहा है, कि शम अथवा गान्ति दुसरे 
किसी का कारण हैं -शमः कारणमुच्यते। अब शम को 'कारण” मान कर देखना 
चाहिये, कि आगे उसका कार्य” क्‍या हैं! पूवापर सन्दर्म पर विचार करने से यही 
निष्पन्न होता है, कि वह कार्य 'कर्म! ही है। और तब इस #गोक का अर्थ ऐसा 
है, कि योगारूद पुरुष अपने चित्त को जान्त करे, तथा उस गान्ति या शम से ही 
अपने सब अगले व्यवहार कर - टीकाकारो के कथनानुसार वह अथ नहीं किया जा 
सकता, कि ' योगारूढ पुरुष कम छोड ढें।” इसी प्रकार 'सवोरम्भपरित्यागी! और 
धअनिकेतः” प्रभ्नति पठो का अर्थ भी कमत्यागविपयक नहीं, फलशात्यागविषयक ही 
करना चाहिये | गीता के अनुवाद में ( उन स्थलो पर जहाँ ये पद आये है ) हमने 
टिप्पणी में यह बात खोल दी है। भगवान्‌ ने यह सिद्ध करने के लिये - कि जानी 
पुरुष को भी फल्शा त्याग कर चातुव्वे्य आठि सब कम यथाशास्त्र करते रहना 
चाहिये - अपने अतिरिक्त दूसरा उदाहरण जनक का दिया है। जनक एक बड़े कर्म- 
योगी थे। उनकी खार्थबुद्धि के छूटने का परिचय उन्ही के मुख से यो है- 
मिथिलाया प्रदीष्ताया न में दह्मति किन (शा, २७५. ४ और २१९. ५० )- 
मेरी राजधानी मिथिला के जल जाने पर भी मेरी कुछ हानि नहीं! इस प्रकार 
अपना खार्य अथवा छामालाभ न रद्दने पर भी राज्य के समस्त व्यवहार करने का 
कारण बतलातें हुए. जनक स्वय कहते हैं :- 
देवेभ्यश्व पितृभ्यश्व मूतेभ्योडतिथिमिः सह । 
इत्यर्थ सर्व एवंते समारम्भा भवन्ति वे ॥ े 

“डेव, पितर, सर्बभूत ( प्राणी ) और अतिथियों के लिये समस्त व्यवहार जारी हैं, 
मेरे लिये नहीं? (मं. भा. अश्व. ३२, २४)। अपना कोई कतेव्य न रहने पर 
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( अथवा स्वय वस्तु को पाने की वासना न रहने पर भी ) यदि जनक-श्रीकृप्ण जैसे 
महात्मा इस जगत्‌ का कत्याण करने के लिये प्रव्नत्त न होगे, तो यह ससार उत्सन्न 
( ऊजड ) हो जायगा - ' उत्सीव्युरिमे छोकाः ? ( भी, ३. २४ )। _ 
कुछ लोगो का कहना है, कि गीता के इस सिद्धान्त में - कि. फछाणा छोडनी 
चाहिये- सब प्रकार की इच्छाओं की छोडने की आवश्यकता नहीं )-- और वासना- 
क्षय के सिद्धान्त मे कुछ बहुत भेद नहीं कर सकते | क्योंकि चाहे वासना छूटे, चाहे 
फल्ाणशा छूटे; दोनो ओर कर्म करने की प्रद्नत्ति होने के लिये कुछ भी कारण नहीं ठीख 
पडता । इससे चाहे जिस पक्ष को स्वीकार करें" अन्तिम परिणाम - कर्म का छूटना - 
दोनो ओर बरावर हैं। परन्तु यह आल्षप अनानमूलक है। क्योकि 'फलागा” शब्द 
का ठीक ठीक अर्थ न जानने के कारण ही यह उत्पन्न हुआ है ७फछाणशा छोड़ने का 
अर्थ यह नहीं, कि सब प्रकार की इच्छाओं को छोड ढेना चाहिये। अथवा यह बुद्धि 
या भाव होना चाहिये, कि मेरे कर्मा का फल किसी को कमी न मिल्ले। और यह 
मिले, ता उसे कोई भी न ले, प्रत्युत पॉचवे प्रकरण में पहले ही हम कह आये है, 
कि ( अमुक पाने के लिये ही में यह कर्म करता हूँ! - इस अकार की फलछविपयक 
ममतायुक्त आसक्ति को या बुद्धि के आग्रह को 'फलाशा[?, 'सड्ट! या 'काम! नाम 
गीता में ठिये गये है। यहि को मनुष्य फल पाने की इच्छा, आग्रह या बृूथा 
आमक्ति न रखे तो उससे यह मतछत्र नहीं पाया जाता, कि वह अपने ग्राप्तकर्म 
की केवल कतेव्य समझ कर - करने की बुद्धि ओर उत्साह को भी इस आग्रह के 
साथ-ही-साथ नष्ट कर डाढे। अपने फायंट के सिवा इस ससार म जिन्हे दूसरा 
कुछ नहीं टीख पडता और जो पुरुष केवछ फल की इच्छा से ही कम करने में मस्त 
रहते है, उन्हें सचमुच फलाशा छोड कर कर्म करना गकक्‍य न जेंवेगा | परन्तु जिनकी 
बुद्धि ज्ञागन से सम और विरक्त हो गई है, उनके लिये कुछ कठिन नहीं है। पहले 
ता यह समझ ही गलत है, कि हम किसी काम का जो फल करता है, वह केवल 
हमारे ही कर्म का फल है। यठि पानी की ठ्रवता आर अभि की उष्णता की सहायता 
'न मिले तो मनुष्य कितना ही सिर क्‍यों न खपावे, उसके प्रयत्न से पाकसिद्धि कभी 
हो नहीं सकेगी - भोजन पकेगा ही नहीं* और अग्नि आदि में गरुणघमा को मेज़द 
रखना या न रखना कुछ मनुष्य के बरस या उपाय की बात नहीं है। इसी से कर्म- 
सृष्टि के इन स्वयसिद्ध विविध व्यापारों अथवा धर्मों का पहले यथाशक्ति जान प्राप्त 
कर मनुष्य को उसी देंग से अपने व्यवहार करने पडते है; जिससे कि वे व्यापार 
अपने प्रयत्न के अनुकल हो। इससे कहना चाहिये, कि प्रयत्नी से मनुष्य को जो 
फल मिलता है, वह केवछ उसके ही प्रयत्नो का फल नहीं है; वरन्‌ उसके काय और 
फर्मसष्टि के तबनुकूछ अनेक स्वयसिद्ध धर्म - इन ढोनों - के सयोग का फल फक्त 
परन्तु प्रयत्नों की सफलता के लिये इस प्रकार जिन नानाविध सष्टिव्यापारों की 
अनुक़छता आवश्यक है, कई वार इन सब का मनुष्य को यथार्थ नान नहीं रहता; 
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और कुछ स्थानो पर का होना शक्य भी नहीं है। इसे ही 'दैवः कहते है। यदि 
फलसिद्वि के लिये ऐसे सृष्टिव्यापारों की सहायता अत्यन्त आवध्यक है - जो हमारे 
अधिकार में नही आर जिन्हें हम जानते है - तो आगे कहना नहीं होगा, कि ऐसा 
अभिमान करना मू्खता है, कि ' केवल अपने प्रयत्न से ही म अमुक बात कर ढेंगा " 
(गी. १८. १४-१६ )। क्योंकि कर्मसृष्टि से जात और अज्ञात व्यापारों का मानवी 
प्रयत्नी से सयोग होने पर जो फल होता है, वह केवछ कम के नियमी से ही हुआ 
करता हैं। इसलिये हम फल की अमिलापा करे या न करे - फलसिद्धि में इससे कोई 
फर्क नहीं पडता । हमारी फलछागा अल्ब््ता हमे दुःखखकारक हो जाती है। परन्तु 
स्मरण रहे, कि मनुष्य के लिये आवधच्यक बात अकेले सश्व्यापार स्वयं अपनी ओर 
से सघटित हो कर नही कर देते। चने की रोटी को स्वादिष्ट बनाने के लिय प्रकार 
आटे में थोडा सा नमक भी मिलाना पडता है, उसी प्रकार कमंसाष्टि के इन स्वयसिद्ध 
व्यापारों को मनुप्या के उपयोगी होने के लिये उनमें मानवी प्रयत्न की थोडीसी 
मात्रा मिलानी पडती है। इसी से जानी और वियेकी पुरुष सामान्य लोगों के समान 
फल की आसक्ति अथवा अभिवापा तो नहीं रखत, किन्तु व छोग जगत्‌ के व्यवहार 
की सिद्धि के लिये प्रवाहपतित कर्म का ( अर्थात्‌ कर्म के अनाठि प्रवाह में भासत्र से 
प्रात यथाधिकार कर्म का ) जो छोट-बडा भाग मिले, उसे ही शान्तिपृर्वक कतेव्य समझ 
कर किया करते हैं। और फल पाने के लिये कर्मंसयोग पर ( अर्थात्‌ भक्तिदृष्ट से 
परमेश्वर की इच्छा पर ) निर्भर हो कर निश्चिन्त रहते हैं। ' तेरा अधिकार केवल 
कर्म करने का है, फल होना तेरे अधिकार की बात नहीं ” ( गी. २. ४७ ) इत्याईि 
उपडेश जा अर्जुन को किया है, उसका रहस्य भी यही है। इस प्रकार फलाओञा को 
त्याग कर कर्म करते रहने पर अगि कुछ कारणों से कद्मचित्‌ कम निष्फल हो जाय, 
तो निष्फल्ता का दुःख मानने के लिये हमे कोई कारण ही नही रहता | क्योंकि हम 
तो अपने अधिकार का काम कर चुके। उदाहरण लीजिये, वैद्यकशासत्र का मत हैं, कि 
आयु की डोर ( शरीर की पोषण करनेवाली नेसगिक धातुओं की गक्ति ) सबल रहें 
बिना निरी औपधियों से कभी फायदा नहीं होता, और इस डोर कि सबछ्ता अनेक 
प्राक्तन अथवा पुच्तैनी सस्कारो का फल है। यह बात बद्य के हा4 से होने योग्य 
नहीं और उसे इसका निश्चयात्मक जान हो भी नहीं सकता । ऐसा होते हुए भी हम 
प्रत्यभ देखते है, कि रोगी छोगो को औपाधि देना अपना कतेव्य सम हा 487 
परोपकार की बुद्टि से वैद्य अपनी बुद्धि के अनुसार हजारों रोगियों पे दवाई 
दिया करते है। दस प्रकार नि'कामबरद्धि से काम करने पर यदि कोई रोगी चज्ा न 
हो. तो उससे वह वैद्य उद्विम नहीं होता बल्कि वेड़ें झान्त चित्त ये चहे गाल्नीय 
नियम हेँढ निकाल्ता है, कि अमुक रोग में अमुक ओपधि से फी-सैकडो इतने रोगियों 
को आराम होता है। परन्तु दसी वैद्य का छडका जब्र बीमार पड़ता हैं, उ्स 
आओऔपधि देत समय बह आयुण्य की डोरवाली बात भूछ जाता है । और हुए ममताउक्त 
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फल्मगा से उसका चित्त घब्डा जाता है, कि ' मेरा लड़का अच्छा हो जाय। ? इसी" 
से उसे या तो दूसरा वैद्य चुना पडता हैं या दूसरे वैद्य की सत्नह की आवश्यकता 
होती हैं। इस छोटे-से उद्गहरण से ज्ञात होगा कि कर्मफल में ममताल्प आसक्ति 
किसे कहना चाहिये। और फलाशझा न रहने पर भी निरी कत॑व्यनुद्धि से कोई भी 
काम किस प्रकार किया जा सकता है। इस प्रकार फलाशा को नष्ट करने के लिये यद्यपि 
जान की सहायता से मन में वैराग्य का भाव अटछ होना चाहिये। परन्ठ(किसी कपड़े 
का रड्ज ( राग ) दूर करने के लिये जिस प्रकार कोई कपडे को फाडना उचित नहीं 
समझता. उसी प्रकार यह कहने से ( कि * किसी कर्म मे आसक्ति, काम, सड़, राय 
अथवा प्रीति न रन्त्रों ? ) उस कर्म को ही छोड़ देना ठीक नहीं। वैराग्य से कर्म करना 
ही यदि अशक्य हो, तो निराली गत है। परन्तु हम प्रत्यक्ष ठेखते है, कि वैराग्य से 
भी नली भांति कर्म किये जा सकते है। इतना ही क्यो ? यह भी प्रकट है, कि(कर्म 
किसी से छूठते ही नहीं। इसीलिये अजानी लोग जिन कमों को फल्मशा से किया करते 
» उन्हे ही जानी पुस्प जानग्राति के बाद मी लाम-अलछाम तथा सुखदुःख को एक-सा 
मान कर (गी. २. ३८ ) धेर्य एवं उत्साह से -किन्तु झुद्धचुड्धि से- फल के विपय मे 
विरक्त या उदासीन रह कर (गी. १८. २६ ) केवल कतंव्य मान कर अपने अपने 
अधिकारानुसार झ्ान्त चित्त से करते रहे ( गी. ६. ३ )। नीति और मोल की दृष्टि से 
उत्तम जीवनकरम का यही सच्चा तत्त्व हैँ। अनेक स्थितप्रज्, महाभगवदमक्त और परम- 
ज्ञानी पुरुष ने- एवं स्वयं भगवान्‌ ने मी - इसी मार्ग का स्वीकार किया है। भगवद़ीता 
पुकार कर कहती है, कि इस कर्मयोगमार्ग में ही पराकाष्ठा का पुरुषार्थ या परमार्थ है । 
इसी योग" से परमेश्वर का भजनपूजन होता है: और अन्त में सिद्धि भी मिल्ती है) 
( गी. १८. ४६ )! इतने पर भी यदि कोई स्वयं जानवूझ क्र गैरसमझ कर छे, तो 
उसे ढुंढवी कहना चाहिये। स्पेन्सरसाहेव को यद्रपि अध्यात्महष्टि सम्मत न थी, तथापि 
उन्होंने भी अपने ' समाजश्ास्र का अभ्यास * नामक ग्रन्थ के अन्त में गीता के समान 
ही यह सिद्धान्त किया है :- यह बात आध्मौतिक रीति से मी सिद्ध हैं, कि इस 
जगत्‌ में किसी भी काम को एकह्म कर गुजरना शकक्‍य नहीं। उस के लिये कारणीमूत 
और आवच्यक दूसरी हजारो वाते पहले जिस प्रकार हुईं होगी, उसी प्रकार मनुष्य के 
अयत्व सफल, निष्फल या न्यूनाधिक सफर हुआ करते है। इस कारण यद्यपि साधारण 
मनुष्य किसी भी काम के करने में फलाशा से ही प्रव्नन होते हैं, तथापि बुद्धिनान्‌ 
पुरुष को गान्ति और उत्साह से फल्सम्बन्धी आग्रह छोड कर अण्ना कतंव्य करते 
रहना चाहिये। # 


हर; 


धरगारट करन, 


(7४/९ 


| सकन-3.82मम--..>+>म-«कमननआ 2 नन- आन चक 


+ “ पुगाप३ बवागराधाडए पद 07 पा व्िावारट, 5076९ ४7वें धाधटएध- 
धरा 3$ 7९९07] ३६ 8 5रणोीए5, 70 7९९०० ९ग्राञह ।6 प्र<शपा55५ ० ]75 
तशंपइा0णा 35 8098908४0 (0 5 एथाटाबा गनद्याणर बाते ग्रों$ एशप्टांधा 
फिला0०, (6 गरावए शी आशाश ॥76 ग्राप्रझ॥ं 96 रणांशा या शब्वाए 
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यद्यपि यह सिद्ध हो गया, कि जानी पुरुष इस ससार में अपने प्राप्त कर्मो के, 
फलछाशा छोड कर निष्कामबुद्धि से आमरण अवश्य करता रहे; तथापि यह बतलाग् 
बिना कर्मयोग का विवेचन पूरा नहीं होता, कि ये कम किससे और किस लिये प्राप्त 
होते है ? अतएव भगवान्‌ ने कर्मचोग के समर्थनार्थ अर्जुन को अन्तिम और महत्त्व 
का उपदेश दिया है, कि ' लछोकसग्रहमेबापि सपच्यन्‌ कर्तुमहसि ! (गी, ३. २० ) - 
(लोकसग्रह की ओर दृष्टि ढे कर भी तुझे कर्म करना ही डचित है ।'लोकसग्रह का यह 
अर्थ नहीं, कि कोई ज्ञानी पुरुष “मनुप्यों का केवल जमघट करे ! अथवा यह अभथ 
नही, कि ' स्वय कर्मत्याग का अधिकारी होने पर भी इस लिये कर्म करने का द्वोग 
करे, कि अजानी मनुष्य कहीं कर्म न छोड बैठे; और उन्हे अपनी (जानी पुरुष की ) 
कमतत्परता अच्छी छगे।? क्योकि, गीता का यह सिखलाने का हेतु नहीं, कि त्ोग 
अजानी या मूख बने रहे; अथवा उन्हें ऐसे ही बनाये रग्बने के लिये जानी पुरुष कर्म 
करने का ढोग किया करे। ढोग तो दूर ही रहा; परन्तु ' छोक तेरी अपकीर्ति गावगे * 
( गी. २, ३४ ) इत्यादि सामान्य छोगो को जेँचनेवाली युक्तियो से जब अर्जुन का 
समाधान न हुआ, तब भगवान्‌ उन युक्तियों से भी अधिक जोरढर और तत्त्वनान 
की दृष्टि से अधिक बलवान्‌ कारण अब कह रहे है। इसलिये कोश मे जो 'सग्रह! शब्द 
के जमा करना, इकट्ठा करना, रखना, पालना, नियमन करना प्रसृति अथ हैं, उन सब 
की यथासम्भव ग्रहण करना पडता है। और ऐसा करने से ' लोगो का सग्रह करना ! 
यानी यह अर्थ होता है, कि ' उन्हें एकत्र सम्बद्ध कर इस रीति से उनका पालन- 
पोषण और नियमन करे, कि उनकी परस्पर अनुक़लता से उत्पन्न होनेवाल्ा सामर्थ्य 
उनमें आ जावे; एवं उसके द्वारा उनकी सुस्थिति की स्थिर रख कर उन्हें श्रेय:प्राप्ति 
के मार्ग लगा दे। 2 ' राष्ट्र का सग्रह ? शब्द इसी अर्थ में मनुस्मति ( ७, ११४) में 
आया है; और ज्ञाकरभाष्य में इस शब्द की व्याख्या यो है- ' लोकसग्रह- 
लोकस्योन्मार्गप्रव्मात्तिनिवारणम | * इससे दीख पड़ेगा, कि सग्रह शब्द का जो हम ऐसा 
अर्थ करते हैं - अजान से मनमाना बताव करनेवाले छोगो को ज्ञानवान्‌ बना कर 
सुस्थिति मे एकत्र रखना और आवतव्मोन्नति के मार्ग मे छूगाना - बह अपृब था 
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कलाशात्याग” इन समानार्थी शब्दों की योजना करने से ऐसा दीख पड़ेगा, कि स्पेन्सरसाहेच ने 


मानो गीता के हीं सिद्धान्त का अनुवाद कर विया है । 
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निराशर नहीं है। यह संग्रह शब्द का अर्थ हा: परन्तु चहों यह भी ब्तलाना 
नअहिय कि लोकसणह! मे छोक' शब्द मनप्यवाची नहीं है। यत्रणि यह 


| 


कल्याण का प्रवानता से लोक्सत्रह' शब्द मे समावेश होता हैं, तथापि 
॒गवान एसी इच्छा है. कि भृत्येक सत्यव्वेक, पितृत्येक ओर देवछाक प्रभ्ृति 
जे अनेक ल्ोेझ अथवत जगत नगवान ने है. उनका भी उली सॉति धारण- 
णपण ह। और व सभी अच्छी रीति से उल्त रहे | इसलिये कहना पडता हैं, कि 
इनना सब व्यापक अथ 'लोकसंत्रह' पत्र से यहाँ विवानित है. कि मनृष्यछोक के 
माथ ही इन संत लोक का व्यवहार भी मुस्थिति से चले ( छोकाना सग्रहः )। जनक 
के क्यि हुए अपने म्र्तव्व के व्णन भम- जो ऊपर ब्खिा जा चुका है-वैव और 
पतरो का भी रख है। एवं मगवद्ीता क तीसर अध्याय म तथा महाभारत के 
नारायणीयाणख्यान में जिस यज्ञचक्र का वर्णन हैं. उसमे नी कहा है. कि देवलेक 
मनुप्यछाक टानो ही के धारण-पाणण के लिये बरह्मठेव न यज्ञ उत्पन्न किया 
. “०-* २ )। इससे स्पष्ट होता हैं. कि मगवढ़ीता मे ल्लेकसंग्रह एद 


[0 
च्कु' ** धु 3० 


वेवल्षित है. कि- अकेले मनुप्वल्येक का ही नही किन्तु दवल्क आदि 
॥ उचित वारण-णशप्ण हाव* ओर वे परस्पर एक दसरे का श्रय 
सष्ठि का पाल्न-पोपण करके लोक्संग्रह करने का जो यह | वरकार 
भ्गवान का हे. वहीं ज्ञानी पुरुष की अपने ज्ञान के कारण ग्राम हआ.करता है। 
जानी पुरुष व्य जा गन प्रासाणित जचती है. अन्य छोग भी उसे प्रमाण मान कर 


न्ठनुकल व्यवहार किया करते है (गी. ३, २५ )। क्योकि साधारण ल्वेगो की समझ 


सऊ है, कि जगत के अन्य ग्राणियाो की अपेक्षा मनुष्य श्रष्ठ ह- ओर इसी से मानव- 
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छाया था जा 


5 
रूम्गबन बरे। सारी 


हूं. कि बान्तवचिन जोर समचुद्धि से विचारन का,काम ज्ञानी ही का हें, कि संसार 
का वारण अगर पापण केसे होगा ? एवं तठन॒सार धमप्रवन्ध की मसयांद्ा व्ना देना भी 
उसी का राम है। इस समझ में कुछ बूल भी नहीं है। ओर यह भी कह सकते है 
* सामान्य लोगों की समझ न ये गठे मली मॉति नही आ सकती। इसीलिये तो 
उे ज्ञानी पुस॒परा के भरोसे रहते है। इसी अभिप्राय की मन मे छाकर शझान्तिण्वं में 
चुडिप्रिर से नापष्म न कहा है 


लोकमंत्रहमंयुक्त विधात्रा विहिते पुरा! 

सक्ष्मघर्मार्थनियत मताँ चरितसत्तमस ॥ 
संथात  लोकसंग्रहव्गरक और सक्षम प्सड़ों पर घमाथ का निणय कर देनवाल्न 
साथुपुदुपा का उत्तन चरित्र स्वय छहदिव ने ही बनाथा हैं ! (म. मा. श्ञा २५०८. 
२० )। 'लोक्संग्रट” कुछ ठालछ अठे की ब्यार टकासल्य या लोगो का अजान मे डाले 
रखने की तरवीत्र नहीं है। किन्तु ज्ञानयुक्त कर्म के ससार में न रहने से जगत्‌ के नष्ट 
हा जाने वी सम्माव्ना है। इसलिये यही सिद्ध होता है. कि अह्दवनिर्मित साथु- 
एन्ण के कतंव्यो मे से ल्येकसंग्रह' एक प्रधान कतंव्य है। और इस भगव्दचन का 
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भावार्थ भी यही है, कि “मैं यह काम न करूँ, तो ये समस्त छोक अर्थात जगत्‌ 
नष्ट है। जावग ” ( गी, ३, २४ )। ज्ञानी पुरुष सत्र छागो के नेब्र ह | यहि वे अपना 
काम छोड ढेगे, तो सारी दुनिया अन्धी हो जायगी और टरस ससार का सर्वतोपरि 
नाश हुए. बिना न रहेगा। जानी पुरुषो का ही उचित है, कि छोगो को जञानवान कर 
उन्नत बनावे [)परन्तु यह काम सिर्फ जीम हिल देने से अर्थात कोरे उपदेश से ही 
कर्मी नहीं होता। क्योकि, जिन्हें सटाचरण की आदत नहीं और जिनकी चुड्डि थी 
पृण शुद्ध नहीं रहती, उन्हें यहि कोरा ब्रह्मजान सुनाया जाय, तो वे छोग उस ज्ञान 
का दुरुपयोग इस प्रकार करते दस गये है. - ' तेरा सो मेरा, और मेरा तो मेरा हे 
ही। ' इसके सिवा किसी के उपदेश की सत्यता की जॉच भी तो लग उसके आचरण 
से ही किया करते है|, इसलिये यदि जानी पुरुष खय कर्म न करेगा, तो वह छगो 
को आल्सी बनने का एक बहुत बडा कारण हो जायगा। टसे ही बुद्धिमेद! कहते ह 
और यह बुद्धिमेद न होने पावे, तथा सब ल्लोग सचमुच निष्काम हो कर अपना 
कर्तव्य करने के लिये जाण्त हो जावे, इसलिये ससार में ही रह कर अपने कमो से 
८ | सब लोग को सढाचरण की - निष्कामबुद्धि से कर्मयोंग करने की -प्रत्यक्ष शिक्षा 
डेना ज्ञानी पुरुष का कतंव्य ( ढोग नहीं ) हो जाता हैं। अतणएब गीता का कथन ह, 
कि डसे ( ज्ञानी पुरुष को ) कर्म छोडने का अधिकार कमी प्राप्त नही होता। अपने 
लिये न सही, परन्तु लोकसग्रहार्थ चातुर्वर्ण्य के सब कर्म अधिकारानुसार उसे करना 
ही चाहिये। किन्तु सन्यासमार्गवाल् का मत है, कि जानी पुरुष को चातुवण्य के 
कर्म निप्काम बुद्धि से करन की भी कुछ जरूरत नहीं - यही क्यो ? करना भी नहीं 
चाहिये | इसलिये इस सम्प्रदय के टीकाकार गीता के ' जानी पुरुष को छोकसग्रहाथ 
कर्म करना चाहिये ! इस सिद्धान्त का कुछ गडबड अर्थ कर ( प्रत्यक्ष नही, तो पर्याय 
से ) यह कहने के लिये तैयार-से हो गये हैं, कि स्वय भगवान्‌ ढोग का उपदेश करते 
है। पूर्वापर सन्दर्भ से प्रकट है, कि गीता छोकसग्रह शब्द का यह दिलमिल या पौचा 
अर्थ सच्चा नही। गीता को यह मत ही मजर नहीं, कि ज्ञानी पुरुष को कर्म छोडने 
का अधिकार प्राप्त है। और इसके सबूत में गीता मे जो कारण डिये गये है, उनमे 
लोकसग्रह एक मुख्य कारण है। इसलिये यह मान कर ( कि जानी पुरुष के कम छूट 
जाते है) छोकसग्रह पढका ढोगी अर्थ करना सर्वथा अन्याय है। इस जगत में मच॒प्य 
केवल अपने ही लिये नही उत्पन्न हुआ है। यह सच है, कि सामान्य लोग गा [ 
से स्वार्थ में ही फंसे रहते है। परन्तु “सर्बभूतस्थमात्मान सर्वभूतानि चात्मनि? ( गी. 
६. २९) मै सब भूतों में हूँ: और सब भूत मुझ मे है“ इस रीति से जिसकी हम 
ससार ही आत्मभूत हो गया है, उसका अपने मुख से यह कहना हल का 
लगाना है, कि ' मुझे तो मोक्ष मिल गया, अब यदि छोग ढुःखी 52 के ही 
क्या परवाह ? ? ज्ञानी पुरुष का आत्मा क्‍या कोई स्वतन्त कफ हे कर 0) 
पर जब्र तक अन्न का पर्ग पडा था, तब तक अपना! और पराया वह अदा ए 
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था। परन्तु ज्ञानप्राप्ति के बाद सत्र लोगो का आत्मा ही उसका भात्मा हैं। इसी से 
योगवासिए्ठ में राम से वसिष्ठ ने कहा हैं :- 


यावद्वोंकपरासश्ों निरूढों नास्ति योगिनः | 
तावदरूढमसाधित्व॑ न भवत्येव निर्मेलख ॥ 


* जब तक लोगो के परामर्श छेने का ( अर्थात्‌ व्मेकसंग्रह का ) काम थोड़ा भी बाकी 
है - समाप्त नहीं हुआ हैं- तब तक यह कमी नहीं कह सकते, कि योगारूद पुरुष 
कि स्थिति निर्दोंप है? (यो. ६. पू. १२८, ९७ )। केवल अपने ही समाधिसुख में 
ड़्ब जाना मानो एक प्रकार से अपना ही स्वार्थ साधना हैं। सन्यासमागेवाले इस 
बात की ओर दढुर्लक्ष करते हैं। यही उनकी युक्तिप्रयुक्तियो का सुख्य दोष है। भगवान्‌ 
की अपेक्षा किसी का भी अधिक जानी, अधिक निष्काम या अधिक योगारूढ होना 
शक्य नहीं। परन्तु जब स्वये भगवान्‌ भी “साधुओं का संरक्षण, दुश का नि 
और धर्मसंस्थापना ' ऐसे लछोकसंग्रह के काम करने के लिये ही समय पर अवतार 
लेते है (गी. ४. ८ ), तब्र छोकसंग्रह के कर्तव्य को छोड़ देनेवाले ज्ञानी पुरुष का 
यह कहना सर्वथा अनुचित है, कि ' जिस परमेश्वर ने इन सब लोगो को उत्पन्न 
किया है, वह उनका जैसा चाहेगा वैसा घारण-पोषण केरेगा। उधर देखना मेरा 
काम नहीं है। ? क्योकि ज्ञानप्राति के बाद 'परमेश्वर', मैं? और 'छोग - यह मेंद ही 
नही रहता। और यदि रहे, तो उसे ठोगी कहना चाहिये: जानी नहीं । यदि ज्ञान से 
ज्ञानी पुरुष परमेश्वरस्पी हो जाता है, तो परमेश्वर जो काम करता है, वह परमेश्वर 
के समान अर्थात्‌ मिस्सड्भबुड्धि से करने की आवच्यकता ज्ञानी पुरुष को कैसे 
छोड़ेगी ( गी. ३. २२ और ४, १४ एवं १०) इसके अतिरिक्त परमेश्वर को कुछ 
करना है, वह भी जानी पुरुष के रूप या द्वारा से ही करेगा। अतएव जिसे परमेश्वर 
के स्वरूप का ऐसा अपरोक्ष ज्ञान हो गया हैं, कि * सच प्राणियों में एक आत्मा है 
उसके मन मे सर्वभूतानुकम्पा आदि उठ्त्त बत्तियों पृर्णता से जायत रह कर स्वभाव 
से ही उसके मन की प्रन्नत्ति लोककल्याण की ओर हो जानी चाहिये। इसी अभिप्राय 
से तुकाराम महाराज साधु पुरुष के छक्षण इस प्रकार त्रतलछाते है - “जो दीन- 
दुखिया को अपनाता हैं, वही साधु हैं- ईश्वर भी उसी के पास हैं।” अथवा 
* जिसने परोपकार में अपनी शक्ति का व्यय किया है, उसीने आत्मस्थिति को 
जाना । 7 % और अन्त में सन्‍्तजनों के (अर्थात्‌ भक्ति से परमेश्वर का पूर्ण ज्ञान 





+ इसी भाव को कविवर वाइ मेथिलीशरण गत ने थों व्यक्त किया है - 
वास उसी मे है विभुवर का है वस सच्चा त्ताघु वही - 
जिसने दुखियों को अपनाया, वढ कर उनकी वाह गही। 
आत्मस्थिंति जानी उसने ही परहित जिसने च्यया सही; 
परहितार्थ जिनका वैभव है. है उनसे ही धन्य मही ॥ 
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पानेवाले महात्माओ के ) कार्य का वर्णन इस प्रकार किया है; ' सन्तों की विभूतियों 
जगत्‌ के कल्याण ही के लिये हुआ करती हैं। वे छोग परोपकार के लिये अपने 
शरीर को कष्ट दिया करते हैं।' भतृहरि ने वर्णन किया है, कि परा्थे ही जिसका 
स्वार्थ हो गया है, वही पुरुष साधुओ मे श्रेष्ठ है - ' स्वार्थो यस्य परार्थ एवं पुमा- 
-नेका; सतामग्रणीः। ? क्या मनु आटि शास््रप्रणता जानी न थे ? परन्तु उन्हो ने तृष्णा- 
दुःख को बडा भारी हौवा मानकर तृष्णा के साथ-ही-साथ परोपकारबुद्धि आदि सभी 
उदात्तवृत्तियो को नष्ट नहीं कर दिया - उन्होंने छोकसग्रहकारक चातुव्व॑ण्य प्रभ्ृति 
शास्त्रीय मर्यादा बना देने उपयोगी काम किया है? ब्राह्मण को जान, क्षतिय को युद्ध, 
वैश्य को खेती, गोरक्षा और व्यापार अथवा झाद्र को सेवा - ये जो गुणकर्म और 
स्वभाव के अनुरूप मिन्न मित्र कर्मशास्रों में वर्णित हैं, वे केवल व्यक्ति के हित के ही 
लिये नहीं है; प्रत्युत मनुस्मृति ( १. ८७ ) मे कहा गया है, कि चाठ॒वेण्य के व्यापारो 
का विभाग लोकसग्रह के लिये ही इस प्रकार प्रद्नत हुआ है। सारे समाज के तरचाव 
के लिये कुछ पुरुषो को प्रतिदिन युद्धकछा का अम्यास करके सद् तैयार रहना 
चाहिये; और कुछ लोगो को खेती, व्यापार एवं ज्ञानाजन प्रभ्ति उद्योगो से समाज 
की अन्यान्य आवश्यकताएँ पूर्ण करनी चाहिये। गीता (४. १३; १८. ४१ ) का 
अभिप्राय भी ऐसा ही है। यह पहले कहा ही जा चुका है, कि इस चातुर्व्॑यधर्म मे 
से यदि कोई एक भी धर्म डृब जाय, तो समाज उतना ही पगु हो जायगा, और 
अन्त में उसका नाश हो जाने की भी सम्भावना रहती है। स्मरण रहे, कि 
उद्योगो के विभाग की यह व्यवस्था एक ही प्रकार की नहीं रहती है। प्राचीन यूनानी 
तत्तनन पैसे ने एतद्विपयक अपने ग्रन्थ मे और अवोचीन फ्रेंच शाख्रज्ञ कोट ने अपने 
८ आधिभौतिक तत््वजञान ? मे समाज की स्थिति के लिये जो व्यवस्था सूचित की है, 
वह यद्यपि चातुर्वर्ण्य के सदृश्य है; तथापि उन इश ग्रन्थों की पदने से कोई भी जान 
सकगा, कि उस व्यवस्था में नैतिक धर्म की चातुरवेर्य व्यवस्था से कुछ-न-कुछ मिन्नता 
है । इनमें से कौन-सी समाजव्यवस्था अच्छी है । अथवा यह अच्छापन सापेक्ष है, 
और युगमान से इनमें कुछ फेरफार हो सकता है या नहीं इत्याठि अनेक प्रश्न 
यहा उठते हैं" और आजकल तो पश्चिमी देशो मे 'लोकसग्रह एक महत्व का गाज 
बन गया है। परन्तु गीता का तात्पय॑निर्णय ही हमारा अस्तुत विषय है। इसलिये 
कोई आवश्यकता नहीं, कि यहाँ उन ग्रश्नो पर भी विचार करें। यह रात निर्ग्विद 
है, कि गीता के समय में प्ातुर्वर्ण्य की व्यवस्था जारी थी, और ' लोकसंग्रह करन 
के हेनु से ही वह प्रइत्ति की गई थी। इसलिये गीता के लोकसग्रह पद का झा 
यही होता है, कि छोगो को प्रत्यक्ष दिखला ढिया जावे, कि चाठुवे्य की व्यवस्था 
के अनुसार अपने प्रातकर्म निष्कामबुद्धि से किस प्रकार करना चाहिये यही बात 
मुख्यता से यहाँ बतलानी है। शानी पुरुष समाज के न सिर्फ नेत्र हैं, वरन्‌ गुरु भी 
है। इससे आप-ही आप सिद्ध हो जाता है, कि उपयुक्त प्रकार का लोकसग्रह फरेन 
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और इस सूत्र के में समर्थना्थ उदाहरण दिये गये हू उनसे जान पड़ेगा, कि वे सभी 
उदाहरण व्यास ग्रभ्ति बड़े बड़े अधिकारी पुरुषों के ही हैं। परन्तु मूलयत्न मे 
अधिकार की छुटाई-बडा्ट के सम्बन्ध मे कुछ भी उल्लेख नहीं है। टससे 'अधिकार' 
अब्द का मतलब छोटे-बडे सभी अधिकारों से हैं। और यदि इस बात का सृथ्म तथा 
स्वतन्त्र विचार करे, कि ये अधिकार किस को किस प्रकार प्रात होते है, तो जात 
होगा, कि मनुप्य के साथ ही समाज के साथ ही मनुप्य को परमेश्वर ने उत्पन्न किया 
है। इसलिये जितना बुद्धिवछ, सत्तावल, द्रव्यचछ या शरीरबल स्वभाव ही से हो 
अथवा खधम से प्रात्त कर लिया जा सके, उसी हिसाब से यथाभक्ति ससार के धारण 
ओर पोषण करने का थोडाबहुत अधिकार ( चातुर्वण्य आदि अथवा अन्य गुण और 
कर्मविमागरूप सामाजिक व्यवस्था से ) प्रत्येक को जन्म से ही थ्राप्त रहता है। किसी 
कल को अच्छी रीति से चलाने के लिये बडे चक्क के समान जिस प्रकार छोटे-से पहिये की 
भी आवश्यकता रहती है, उसी प्रकार समस्त ससार की अपार घटनाओं अथवा कार्यों 
के सिलसिले की व्यवस्थित रखने के लिये व्यास आहठिको के बडे अविकार के समान 
ही इस बात की भी आवश्यकता है, कि अन्य मनुष्यों के छोटे अधिकार भी प्र्ण और 
योग्य रीति से अमल में छाये जावे। यवि कुम्हार घड़े और जुछाहा कपड तैयार न 
करेगा, तो राजा के द्वारा योग्य रक्षण होने पर भी छोकसग्रह का काम प्रा न हो 
सकेगा। अथवा यढि रेल का कोई अदबवों झण्डीवाला या पाइट्समेन अपना कर्तव्य न 
करे; तो जो रेलगाडी आजकल वायु की चाल से रातदिन बेखटके ठोश करती है, वह 
फिर ऐसा कर न सकेगी। अतः वेदान्तसूत्कता की उलिखित युक्तिप्रयुक्तिया से अब 
यह निष्पन्न हुआ, कि व्यास प्रभ्नाति बडे बड़े अधिकारियों को ही नही; प्रत्युत अन्य 
पुरुषो को भी - फिर चाहे वह राजा हो या रह - लेकसग्रह करने के लिये जो 
छोटे-बड़े अधिकार यथान्याय प्राप्त हुए है, उनको ज्ञान के पश्चात्‌ भी छोड नहीं 
उेना चाहिये। किन्तु उन्ही अधिकारों को निष्कामबुद्धि से अपना करतेव्य समझ यथा- 
भक्ति, यथामति और यथासम्मव जीवनपर्थन्त करते जाना चाहिये। यह कहना ठीक 
नही, कि मैं न सही, तो को दूसरा उस काम को करेगा। क्योंकि ऐसा करने से 
समूचे काम में जितने पुरुषा की आवश्यकता है, उनमे से एक घट जाता हैं। और 
सघभक्ति कम ही नही हो जाती, वह्कि जानी पुरुष उसे जितनी अच्छी रीति करेगा, 
उतनी अच्छी रीति से और के द्वारा उसका होना शक्य नहीं। फछतः इस हिसाब 
से लोकसग्रह भी अधूरा हो जाता है || इसके अतिरिक्त कह आये हूं, कि जानी पुरुष 
के कर्मत्यागरूपी उदाहरण से छोगो की बुद्धि भी बिंगडती है।।कमी कमी संन्यास- 
मार्गवाले कहा करते है, कि कर्म से चित्त की श्र॒ुद्शी हो जाने के पश्चात्‌ अपने आत्मा 
की मोक्षप्राप्ति से ही सन्त॒ुष्ट रहना चाहिये। संसार का नाश भले ही हो जावे; 
पर उसकी कुछ परवाह नहीं करना चाहिये - छोकस्रहधम च रा अ्यान्न 
कारयेत्‌ ? - अर्थात्‌ न तो छोकसमग्रह करे ओर न करावे (म. भा, अश्व, अनुगीता 
गी. र. २२ 
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कं 


, २९ ) | परन्ठ ये लोग व्यास-ग्रमुच महात्माओ के व्यवहार की जो उपपत्ति 
चतलते हैं, उससे - आर वसिष्ठ एवं पद्नशिख अम्ति ने राम तथा जनक आइढि को 
अपने अपने अधिकार के अनुसार समाज के घारण-पोपण इत्याठि के काम ही मरण- 
पर्युन्त करने के लिये जो कहा है, उससे - यही प्रकट होता है, कि कर्म छोड़ देने का 
संन्यासमार्गवाल्मं का उपदेश एकदरेशीय हैं - ( सवथा सिद्ध होनेवाला शात्त्रीय सत्य 
नहीं )। अतएव कहना चाहिये. कि ऐसे एक्पश्ीय उपदेश की ओर ध्यान दे कर 
स्वयं भगवान के ही उदाहरण के अनुसार/ज्ञानप्राति के पश्चात्‌ भी अपने आधिकार 
की परख कर तइनुसार ल्लेकसंग्रहकारक कम जीवनभर करते जाना हीं शास्रोक्त ओर 
उत्तम मार्ग है। तथापि इस लोकसंग्रह की फल्मशा रख कर न करे । क्योकि, लोकसंग्रह 
की ही क्यो न हो. पर फलाझ्ा रखने से कम यदि निष्फल हो जाय, तो दुःख हुए 
बिना रहेगा। इसी से 'म लोकसंग्रह कर्रेंगा ” इस अमिमान या फलाशा की दद्धि को 
मन न रखकर रोकसग्रह भी केवल कतंब्यलुद्धि से ही करना पडता है। इसलिये गीता मे 

यह नहीं कहा, कि लिकसंग्रहार्थ' अथात्‌ लेकसंग्रहस्वरूप फल पाने के लिये कर्म करना 
चाहिये। किन्तु यह कटा है. कि ल्लेकसंग्रह की ओर दृष्टि दे कर (सम्पस्यन्‌ ) तुझे 
कर्म करना चाहिये- ' ल्लेकसंग्रहमेवापि सम्पच्यन्‌ ? (गी. ३. २० ) |) इस प्रकार 
गीता में जो जरा ह्म्बी-चोंडी शब्दयोजना की गई है, उसका रहस्य भी वही हैः 
जिसका उल्लेख ऊपर किया जा चुका है। लोकसंग्रह सचमुच महत्त्वपूर्ण कर्तव्य है; पर 
यह न भूलना चाहिये. कि इसके पहले छोक (मी. २. १९) में अनासक्तबुद्धि से 
कम करने का भगवान्‌ ने अजुन को जो उपदेश विया हैं, वह लोकसंग्रह के लिये भी 
प्रयुक्त है | 
ज्ञन ओर कम का जो विरोध है, वह ज्ञान और काम्यकर्मों का है। ज्ञान और 
निप्काम_कम मे आध्यामिक दृष्टि से भी कुछ विरोध नहीं हेँं। कम अपरिहाय हें; 
आर ल्लेकसग्रह की दृष्टि से उनकी आवश्यकता भी बहुत हूँ । इसलिये ज्ञानी पुरुष को 
जीवनपययंत निस्संगन्ुुद्धि से यथाघिकार न्यतुवण्यं के कम करते ही रहना चाहिये। 
यदि यही बात श्षान्त्रीय युक्तिप्रयुक्तियों से सिद्ध है ओर गीता का भी यही इत्यथ है, 
तो मन में यह शड्जा सहज ही होती है, कि वेटिक धम के स्मृतिग्रन्थो में वणित चार 
आश्रमो मे संन्यास आश्रम की क्या व्च्या होगी ? मनु आहि सब स्मृतियां में ब्ह्मचारी, 
ग्टस्थ, वानप्रस्थ ओर सनन्‍्यासी - ये चार आश्रम बतला कर कहा है, कि अध्ययन, 
यज्याग, दान था जातुवेण्यंधर्म के अनुसार प्राप्त अन्य कर्मो के झान्त्रोक्त आचरण 
द्वारा पहले तीन आश्रमों मे धीरे धीरे चित्त की शुद्धि हो जानी चाहिये; और अन्त 
में समस्त कम्मो को स्वस्पतः छोड ठेना चाहिये, तथा संन्यास ले कर मोक्ष यात्त करना 
चाहिये ( मनु. ६. १ और ३३-३७ देखो )। इससे सत्र स्वृतिकारो का यह अभिप्राय 
ग्रकट होता है. कि यक्षवाग ओर दान प्रमति कर्म रहस्थाश्रम में यद्यपि विहित है 
नथापि वे सब चित्त की भद्धि के लिये हैं - अथात्‌ उनका यही उद्देश हैं, कि विपया- 
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सक्ति था स्वार्थपराथरे बुद्धि छूट कर परोपकारबुद्धि इतनी बढ़ जाबे, कि प्राणियों मे 
एक ही आत्मा को पहचानने की शक्ति प्रात्त हो जाय। और यह स्थिति प्राप्त होने 
पर मोल्ष की प्राप्ति के लिये अन्त में सब कर्मों का स्वरूपतः त्याग कर सन्यासाभ्रम 
ही लेना चाहिये। श्रीगड्डराचार्य ने कल्युग मे जिस सन्यासधर्म की स्थापना की, 
वह मार्ग यही है; और स्मात॑मार्गवाले कालिदास ने भी रघुवश के आरम्म में ।- 

शेदावे5्भ्यस्तवियानाँ योवने विषयेषिणाम्‌ | 

वार्धके झनिवृत्तीनां योगेनान्ते तन्नुत्यजास॥ 
* बालपन में अभ्यास (वत्रह्मचर्य ) करनेवाले, तरुणावस्था में विपयोपभोगरूपी 
ससार ( यहस्थाश्रम ) करनेवाले, उत्तरती अवस्था में मुनिद्वात्ति से या वानप्रस्थ 
धर्म से रहनेवाले और अन्त मे ( पातञ्लछ ) योग से सन्यासधम के अनुसार ब्रह्माण्ड 
में आत्मा को छा कर प्राण छोडनेवाले ' - ऐसा सूर्यवंश के पराक्रमी राजाओं का 
वणन किया है (रघु. १. ८)। ऐसे ही महाभारत के शुकानुप्रश् मे यह कह कर कि+- 

चतुष्पदी हि निःश्रेणि बरह्मण्येषा प्रतिष्ठिता । 

एतामारुह्म निःश्रेणीं मबहालोके महीयते ॥ 
* चार आश्रमरूपी चार सीढियो का यह जीना अन्त मे ब्रह्मपढ को जा पहुँचा है। 
इस जीने से - अथोत्‌ एक आश्रम से ऊपर के दूसरे आश्रम में - इस ग्रकार चदते 
जाने पर अन्त में मनुष्य ब्रह्मलेक में बडप्पन पाता हैं! (गा २४१, १५ )। आगे 
इस क्रम का वर्णन किया है ;- 

कषाय पाचित्वाद श्रेणिस्थानेघु च त्रिद्यु। 

प्रश्नजेच परे स्थान पारिव्राज्यमनुत्तमम् ॥ 
८ इस जीने की तीन सीढियों में मनुष्य अपने किल्ब्रिप (पाप ) का अर्थात्‌ खार्थ- 
परायण आत्मबुद्धि का अथवा विषरयासक्तिरूप दोप का शीघ्र ही क्षय करके फिर 
सनन्‍्यास छे। पारितराज्य अर्थात्‌ सन्‍्यास ही सब मे श्रेष्ठ स्थान है? ( भा. २४४. 
३)। एक आश्रम से दूसरे आश्रम मे जाने का यह सिलसिल्ला मनुस्क्ति में भी है 
( मनु. ६. २४ )। परन्तु यह बात मनु के थ्यान में अच्छी तरह आ गइ थी, कि 
इनमें से अन्तिम ( अर्थात्‌ सन्‍्यास आश्रम ) की ओर छोगो की फिजूल प्रवृत्ति होने 
से ससार का कर्तव्य नष्ट हो जायगा; और समाज भी पग्मु हो जायगा। इसी से मन 
ने स्पष्ट मर्यादा बना टी है, कि मनुष्य पू्वोअ्रम में गरहधम के अनुसार पराक्रम ओर 
लोकसंग्रह के सब कर्म अवश्य करे; इसके पश्चात्‌ - 

ग़हस्थस्तु यदा परयेद्वलीपलितसात्मनः । 

अपत्यस्येव चापत्यं तदारण्य समाश्रयेव्‌ ॥ 
८ जब शरीर मे झर्रियों पडने लगे" और नाती का मुँह ठीख पड़े तब हस्थ वानप्रस्थ 
हो कर सन्‍्यास ले छ * ( मनु. ६. २)। इस मयाद् का पालन करना चाहिये। कया 
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मनुस्मृति में ही लिखा है, कि प्रत्येक मनुष्य जन्म के साथ ही अपनी पीट पर ऋषियों, 
पितरों और देवताओं के ( तीन ) ऋण (कतंव्य ) ले कर उत्पन्न हुआ है। इसलिये 
वैदाध्ययन से ऋषियों का, पुत्रोत्पादन से पितरों का और यज्ञकर्मा से देवता आदिओं 
का - उस प्रकार -- पहले इन तीनो ऋणो की चुकाय बिना मनुण्य ससार छोड कर 
संन्यास नहीं ले सकता। येदि वह ऐसा करेगा ( अथात सन्यास लेगा ), तो जन्म से 
ही पाये हुए कर्ज को बेबाक न करने के कारण वह अधोगति को पहुँचेगा ( मनु. ६. 
३५-२७ और पिछले प्रकरण का तै. सं, सत्र देखो )। प्राचीन हिन्दुधर्मगास्त्र के अनुसार 
बाप का कर्ज मियाद गुजर जाने का सबब न बतला कर बंटे या नाती को भी चुकाना पडता 
था; और किसी का कर्ज चुकाने से पहले ही मर जाने में बडी दुर्गति मानी जाती 
थी। इस बात पर ध्यान देने से पाठक सहज ही जान जायेंगे, कि जन्म से ही प्राप्त 
और डल्िखित महत्त्व के सामाजिक कतंव्य को ऋण” कहने में हमारे झास्त्रकारा का 
क्या हेतु था। कालिदास ते रघुवश में कहा हे, कि स्मृतिकारों की वतलछाई हुई इस 
मयांद के अनुसार सूर्यवी राजा छोग चलते थे, ओर जब बेटा राज करने योग्य हो 
जाता, तब उसे गद्दीपर बिठछा कर ( पहले से ही नही ) स्वय ग्रहस्थाश्रम से निन्रत्त 
होते थे ( रत्न. ७. ६८ )। भागवत में लिखा है, कि पहले दक्ष प्रजापति के हरय॑श्वसंजक 
पुत्री को और फिर शबलाश्वसंजक दूसरे पुत्री को भी उनके विवाह से पहले ही नारढ 
ने निव्वत्तिमाग का उपदेश दें कर मिश्षु बना डाछा। इससे इस अशासञ््र और गर्म 
व्यवहार के कारण नारढ का निर्भत्सना करके दक्ष प्रजापति ने उन्हे गराप डिया ( भाग, 
६. ५. २५-४२ )। इससे जात होता है, कि इस आश्रमव्यवस्था का मलहेतु यह 
था, कि अपना गाहंस्थ्यजीवन यथाभास्त्र पूरा कर यहस्थी चलाने योग्य लड़को के 
सयाने हो जानेपर बुढ़ापे को निरथंक आशाओ से उनकी उमद्भ के आड़े न आ, निरा 
मोक्षपरायण हो मनुष्य स्वयं आननन्‍्दपू्वक ससार से निव्वत्त हो जावे। इसी हेतु से 
विदुरनीति मे ध्वतराष्ट्र से विश्वुर ने कहा है :-- 


उत्पाय पुत्राननृर्णांअ्व॒ कृत्वा वृत्ति च तेभ्योष्नुविधाय कांचित । 
स्थाने कुमारीः प्रतिपाद सर्वा अरण्यमंस्थों5थ मझनिद्वंभूषेत ॥ 


* गहस्थाश्रम ने पुत्र उत्पन्न कर (उन्हें कोई ऋण न छोडे और उनकी जीविका के 
लिये कुछ थोडा-सा ग्रत्रन्ध कर तथा सब लडकियों के योग्य स्थानों में दे चुकने पर ) 
वानप्रस्थ हो सन्‍्यास लेने की इच्छा करें! (म. भा, उ, १६. ३१९ )। आजकछ 
हमारे यहाँ साधारण छोगो की संसारसम्बन्धी समझ भी प्रायः विदर के कथनानसार 
ही हैं। तो कमी-न-कमी ससार को छोड टेना ही मनुप्यमात्र का परमसाध्य मानने 
के कारण ससार के व्यवहारों की सिद्धि के लिये स्मतिप्रणताओ ने जो पहले तीन 
आश्रमो की अयस्कर मयादा नियत कर ठी थी, वह धीरे धीरे छूटने छगी। और 
यहाँ तक स्थिति आ पहुँची, कि यद्वि किसी को पैदा होते ही अथवा अवब्प अवस्था 


संन्यास ओर कर्मयोंग - ३४१ 


मे ही ज्ञान की प्राप्ति हो जाबे, तो, उसे इन तीन सीढियो पर चढ़ने की आवश्यकता 
नही है । वह एकटठ्म सनन्‍्यास ले ले, तो कोई हानि नहीं - ' ब्रह्मचर्यावेव प्रतजेद- 
गहाद्वा बनाह्ठा ! ( जाबा, ४ )। उसी अभिप्राय से महाभारत के गोकापिलीय सवाठ 
में कपिल ने स्यूमरहिम से कहा है :- 

शरीरपंक्तिः कर्माणि ज्ञानं तु परमा गतिः। 

कपषाये कमंमिः पक्के रसज्ञाने च तिष्ठति ॥ * 


* सारे कर्म शरीर के ( विपयासक्तिरूप ) रोग निकाल फेकने के लिये है। ज्ञान ही सब 
'मे उत्तम और अन्त की गति है। जब कर्म से शरीर का कपाय अथवा अजानरूपी 
रोग नष्ट हो जाता है, तब रसज्ञान की चाह उपजती है? ( गा. २६९, ३८ )। इसी 
प्रकार मोक्षधर्म में भी कहा हैं, कि ' नैराश्य परम सुखम्‌” अथवा “योड्सो प्राणा- 
न्तिका रोगस्ता तृष्णा त्यजतः सुखम्‌ ?-तृष्णारूप प्राणान्तक रोग छूटे ब्रिना सुख नहीं 
है (भा. १७४, ६५ और ५८ )। जाबाल और बृहदारण्यक उपनिपढों के वचनो के 
अतिरिक्त केवत्य और नारायणोपनिपद मे वर्णन है, कि ' न कर्मणा न प्रजया धनेन 
त्यागेनैके अमृतत्वमानश्यः | ? - कर्म से, प्रजा से अथवा धन से नहीं, किन्तु त्याग से 
(या न्यास से ) कुछ पुरुष मोक्ष प्राप्त करते है ( कै, १. २, नारा. उ. १२. ३. ओर 
७८ देखो ) | यढि गीता का यह सिद्धान्त हे, कि जानी पुरुष को भी अन्ततक कम ही 
करते रहना चाहिये, तो अब बतलाना चाहिये, कि इन बचनो की व्यवस्था कैसी क्या 
लगाई जावे ! इस शड्डा के होने से ही अज्ुन ने अठारहवे अव्याय के आरम्म में 
आगवान से पूछा है, कि ' अब मुझे अछग अलग बतलाओ, कि सन्यास के माना क्या 
हैं? और त्याग से क्‍या समझे १? ( १८, १, ) यह देखने के पहले - कि भगवान्‌ ने 
इस प्रश्न का क्‍या उत्तर विया - स्मृतिग्रन्थों में प्रतिपाव्ति इस आश्रममार्ग के अति- 
रिक्त एक दूसरे तुल्यत्॒ल वैटिक मार्ग सा भी यहॉपर थोडा-सा विचार करना आवश्यक है। 

ब्रह्मचारी, गहम्थ, वानअस्थ और अन्त में सन्‍्यासी, इस प्रकार आश्रमो की 
इन चार उद्ती हुई सीढ़ियों के जिने को ही 'स्माते' अर्थात्‌ 'स्पृतिकारों का प्रति- 
पादन किया हुआ मार्ग ? कहते हैं। और “कर्म कर ! और “कर्म छोड !- वेद की 
ऐसी जे दो प्रकार की आजाएँ हैं, उनकी एकवाक्यता दिखलाने के लिये आयु के 
मेठ के अनुसार आश्रमो की व्यवस्था स्पतिकर्ताओ ने की है; और कर्मों के स्वल्पतः 
सन्‍्यास ही को यंटि अन्तिम ध्येय मान ले तो उस «्येय की सिद्धि के लिये स्थति- 
कारो के निर्दि'्ट किग्ने हुए आयु बिताने के चार सीढियोवाले इस आश्रममाग को 
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4 बेदान्तसूजो पर जो शाकरभाव्य है (६ ४ ९६ )) उसमे येह छोक लिया गया हे 
वहाँ इसका पाठ इस प्रकार हैं - कपायपक्ति कमोणि ज्ञान तु परमा गाते । कपाये 
कर्मभि पके ततो ज्ञान प्रवर्तत ॥ ? महाभारत में हमे यह शोक जैसा मिला है, हमने यहाँ वस 


दी ले लिया है | 


री. 


३४२ गीतारहस्य अथवा कर्मचोंगशास्त्र , 


साधनलूप समझ कर अनुचित नहीं कह उकते। आयुष्ण बिताने के लिये इस प्रम्र 
चदृती हुई सीढ़ियों की व्यवत्था से संसार के व्यवहार का छोर न हो कर चक्षपि 
वैदिक कम और औपनिपदिण ज्ञान का मेल हो जाता है, तथापि अन्य तीनों 
आश्रमो का अन्नदता खहस्थाश्रम ही होने के कारण मनुस्यति और नहानारन से 
नी अन्त में उसका ही मच्च् रूछतया स्वीकृत हुआ है :- 

यथा मातरसाशित्त्य सर्चे जीवान्ति जन्दव३। 

एवं गाहँस्थ्यमाशित्य चतेन्‍त इतराश्रसा: ॥ 
माता के ( प्रथ्वी के ) आश्रय से दिस प्रकार चक्र जन्तु जीवित रहते है, उसी सजार 
गहस्थाश्रम के आयरे अन्य आश्रम है ( ज्ञा, २६८, ६: और ननु. ३. ७७ देखो ) | 
मनु ने तो अन्वान्य आश्रनों के नगी और यहत्वाश्रम को सागर कहा है ( नहु 
६. ९०: से. ना. थां. २९५. ३९ )। जब यहत्थ्श्रन की अ्रष्ठता इस प्रकार निरविदाद 


९ कि] 


>- पलक जल ड्से छोड ब्यसंन्यास 3 ० का उपदेश देने ०० मई तट रे च अपमपममकाक 
है, त# उसे छोड़ मर 'क्नसंन्‍्यास' करने का उपदेश दढेने से छान ही क्या है! ब्च्ग 
ज्ञान दही ग्रामि हो जाने प्र भी रहस्थ्यश्रम के कम करना अव्क्ष्य हे? नहीं दो फ़िर 





इसका क्या अथ है, कि जानी पुन्प संसार से निहच हो ? थोर्डीश्हुत खाथ्डुद्धि से 
बताव दरनेवाले साधारण झोगो दी अम्क्षा पृण ष्कानड्ठाड स व्यवहार दरचचाल 
जाना डे लाच्संग्रह न डश्टरनपकण किक. कय००- बा पंधिक स्ययाश का स, पोर पात्र की सजग 3 पक न अं... भयइानगानह ७ कु, च्य्श्ल +4+ कक. 5. 4+०्यव७० मम. 
उनचया उानध्य पृणादस्था का पंहुचता हु, तम्प उनाजं का छाड़ जान की स्थनन्त्रता 

ज्ञानी प्स्प को रहने 02० ० कम लक समाज की अत्यन्त हानि हा बरर्त ज क्सिक्ली 
ज्ञानी पुस्ष को रहने देने से सच समाज की हीं अत्वन्त हानि हुआ झरती हे- ड्सिकीः 
२] ६-ह 8 ० 4 पाल ग्यच्यसन्ध छः >अापनवर 2] क सह रु ६-8 वआरारसाम 8. कै 09. (8५. >> 
भलाइ के लिये चातठुवण्यव्यवस्थ की गइ है; दरी ने ब्मेहट 


ग़रीर्सामध्य न रहने णर यद्धि 
अशक्त ननुण्य समाज को छोड़ कर बन मे उल्म जावे, तो आन निरादी है 
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कोई विद्येप नि नहीं होगी। ज्ञान पहता -- आए को 
| दाह विद्यप हांच नद्ठ हांगा। जान पड़ता हैं. के सनन्‍्यास-ओआश्यव ८ 





छुद्पे की मर्णाद्र से लपेटने में मनु क्षा हेतु नी यही रहा होगा । परन्तु ऊपर रह ऊुके 
हुद्यप का नगद्ा तं छप्रेंटन म ननु दा हनन नी यही रहा होगा। परन्तु ऊरर सह चुके 
... ४5 न श्रेयस्कर मय ठग व्यवहार ० च ज्ञाती ८९ रही इसलिये ०० जम जज. जल मम नव 
है, क यह अयस्कर नयादय ब्ण्यहार सं जाती रही ।| इसटिय ' न कर * आर  दन 
छोड ' ऐसे द्िविध वेबबच्नो का ० अर करने के लिये ही ५ तिम्ता बचत ऊे साइन 
छोड़ एसे द्विविध वेबबचनो का ने करने दे लिये ही वि स्मृतिम्ताओं ने आशभ्रना बरी 
च्चदर्ता 3. द्् श्रेणी के त्गें ने. कक (जी ६०, जल "6०,, अल वेबगर्क्य ड ५ एक्वाचक्ण्ता ०५ आयु "ीएनबी/ग० यू ञ्र्न ०० 
चएता टुइ श्रणा बाधा हा. ता नी इन भिन्न निन्न वेब्गक्या की एक्वाक्ण्ता घरने 
कम तिकारो अल व्राव्टी वर को [4 ५-22... क्या 22“ ध श्पां ५ *) मन 2. /“ यह नल 
वा सतातकारा था उराजररा का हा - आर ता कया उदस मा आंध्र - निादवाद 
य्नीं विद्यर नक्कणक ड्विनि मभगवाच क्ः बरीकरृष्ण ०. ष्ट य्न्ह्दा १  . अममान्‍म्याकाममा७ हिट प्राचीन बमपमइ हु 

आंवद्तर दिन मगवान्‌ श्रीकृष्ण को है, उन्ही ने जनक प्रति के प्राचीन लानकन- 

समच्यात्मऋ मार्ग अमान. मागदतः पीट हम नान लि. परनरतजलावन 2-.सधपव- वासना, आौर डः कक (आम जया 

मुचयात्नक माग का सायवतधम के नाम से पु नत्जीवन ओर पृण समथन “अय 
ज् ३5... 4". हूँ रू 





भागवतघमने बस 5 7 शत ध्यात्मविचारों नमन ज निभर न उस बाप वानदेवनकिस्पी 
है। मागवतघन ने केवलछ अध्यात्मविचारों पर ही निभर न रह झर वामसदेवनक्तिस्पी 


सलम कई हैं! फमकृतचनणसकज ७. पक 32४ है. 60... मिल लक अब व्यिा +->म दालनहप्णन्‍नगाााहगहानय-, धषपय बढ: प्र जाग 80% । 8. देरहपे है हक हा पुज हू है 
छुल्म साधन को मी उसने मिला दिः हूं। इस विषय पर भागे देरहव प्रदरण स्‌ 
वित्तारपव्क ४ विवचन क्या जसावगा ७. भगगवतघधम वार हे शाफिपध४ |. नाच हा जल." ही डोज का उसने टयपप 
७६३०४ चिन्तन दिया जावशधा। भाभषदतधम नाक्तम्रधान नल हा हा। पर उचसे 
विकण्प+- लीला हा हम नाये व्न्म यह्ठ महत्त्तउ्ज 48 तपपदक-ा+-पपयााबपदुक विद्यमान 2०5 हहपकतक ॥> ..80-. परम कि €* "गहांग्गाइक च्या 5: पुबया पं न] प्् 
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; संन्यास ओर कर्मयोंग ३४३ 
लोकसग्रह के निमित्त समस्त व्यवहार यावजीवन निष्कामबुद्धि से करते रहना चाहिये 
अतः कर्मदृष्टि से ये दोनो मार्ग एक-से अर्थात जञानकर्मसमुच्ययात्मक या प्रवात्ति- 
प्रधान होते है। साक्षात्‌ परत्रह्म के ही अवतार - नर और नारायण कऋऋषि- इस 
प्रवृत्तिपधान घम के प्रथम प्रवर्तक है; और इसी से इस धर्म का प्राचीन नाम 
 नारायणीय धर्म? है। थे ठोनो ऋषि परम जानी थे; और छोगो को निप्कामकर्म 
करने का उपदेश देनेवाले तथा स्वय करनेवाले थे (म. भा. उ. ४८, २१ )। 
और इसी से महाभारत में इस धर्म का वर्णन इस प्रकार किया गया है;:- 
* प्रवृत्तिकक्षणश्रेव धर्मों नारायणात्मकः” (मे. सा, जा, ३४७, ८१); अथवा 
: प्रवृत्तितु्षण धर्म ऋषिनारायणोड्त्रवीत्‌ ' - नारायण ऋषि का आरम्म किया 
हुआ धर्म आचरण प्रवृत्तिप्रधान है (म. भा, भा. २१७. २)। भागवत मे स्पष्ट 
कहा है, कि यही सात्वत या भागवतधघम है, और इस सात्वत या मूल भागवतधर्म 
का स्वरूप "नेष्कम्यल्क्षण” अर्थात्‌ निष्कामप्रवृत्तिप्रधान था ( भाग, १. ३, ८ और 
११, ४, ६ )। अनुगीता के इस छोकसे - ' प्रज्मत्तित््षणो योगः ज्ञान सन्‍्यासलक्षणम ? -- 
प्रकट होता है, कि इस प्रव्नत्तिमार्ग का ही एक और नाम योग? था ( मं, भा. अश्व, 
४३२३. २० )। और इसी से नारायण के अवतार श्रीकृष्ण ने नर के अवतार अजुन 
को गीता में जिस धर्म का उपदेश दिया है, उसकी गीता में ही योग” कहा है। 
आजकल कुछ लोगों की समझ है, कि भागवत और स्मार्त, दोनो पन्‍थ उपास्यमेद के 
कारण पहले उत्पन्न हुए ये। पर हमारे मत मे यह समझ ठीक नहीं। क्योंकि इन 
दोनों मार्गा के उपास्य भिन्न मले ही हो, किन्तु उनका अध्याक्मज्ञान एक ही है। 
ओर अध्यात्मज्ञान की नींव एक ही होने से यह सम्भव नहीं, कि उद्ात्त ज्ञान में 
पारज्षत प्राचीन ज्ञानी पुरुष केवल उपास्य के भेद की ले कर झगडते रहे | इसी कारण 
से भगवद्गीता ( ९. १४ ) एवं शिवगीता ( १२, ४ ) दोनो ग्रन्थो में कहा है, कि भक्ति 
किसी की करो पहुँचेगी वह एक ही परमेश्वर को । महामारत के नारायणीय धर्म मे 
तो इन दोनों टेवताओ का अमभेढ यो बतलाया गया है, कि नारायण और रुद्र एक 
ही हैं। जो रुद्र के भक्त हैं, वे नारायण के भक्त है, और जो रुद्र के ढेपी ह, वे 
नारायण के भी हेपी हैं ( म. भा. गा. २४१, २०-२६ और ३४२, १२९ देखो ) | 
हमारा यह कहना नहीं है, कि प्राचीन काल में गैव और वैप्णवो का भेद ही न था। 
पर हमारे कथन का तात्पय॑ यह है, कि ये दोनों - स्मातं और भागवत - पन्‍थ गिव 
और विष्णु के उपास्य भेदभाव के कारण मिन्न भिन्न नही हुए है; जानोचर निश्वत्ति या 
प्रवृत्तिकर्म छोडे या नहीं - केवल इसी महत्त्व के विषय में मतभेद होने से ये दोनों 
पन्‍्थ प्रथम उत्पन्न हुए हे । आगे कुछ समय के बाद जब मूल भागवतधम का ग्रव्नत्ति- 
मार्ग या कर्मयोग लप्त हो गया, और उसे भी केबल विष्णु-मक्तिपधान अर्थात्‌ अनेक 
अशो में निवृत्तिपर आधुनिक स्वरूप प्राप्त हो गया। एवं इसी के कारण जब इथामि- 
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मान से ऐसे झगडे होने छंगे, कि तेरा देवता 'भिव' है; और मेरा देवता विष्णु; 
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तत्र 'स्मार्त! और भागवत! शब्द क्रमशः शैब' और "वैष्णव! शब्दों के समानाथक 
हो गये। और अन्त में आवुनिक मागवतधर्मियों का वेदन्त (द्वैत या विशिशक्वेत ) 
मित्र है! गया; तथा वेदान्त क समान ही ज्योतिष अर्थात्‌ एकादशी और चन्दन 
लगाने की रीति तक स्मात॑मार्ग से निराली हो गई । किन्त स्माते! शब्द से ही व्यक्त 
होता है, कि यह भेद सच्चा और मृल का ( पुराना ) नहीं है। भागवतधर्म भगवान 
का ही प्रइत किया हुआ है। इसलिये इसमें कोई आश्चर्य नहीं, कि इसका उपास्य 
ठेव भी श्रीक्षष्ण या विष्णु है। परन्तु 'स्मार्त! शब्द का धात्वर्थ 'स्मृत्युक्त! - केवछ 
इतना ही - होने के कारण यह नहीं कहा जा सकता, कि स्माते धर्म का उपास्य 
शिव ही होना चाहिये। क्योंकि मनु आठि प्राचीन धर्मग्रन्थो में यह नियम कहीं 
नहीं है, कि एक शिव की ही उपासमी करनी चाहिये। इसके विपरीत, विष्णु का 
ही वर्णन अधिक पाया जाता है। और कुछ स्थलों पर तो गणपति प्रद्नति को भी 
उपास्य बतछाया है। इस के सिवा शिव और विष्णु दोनो देवता वैडिक है। अर्थात्‌ 
वेद में ही इनका वर्णन किया गया है। इसलिये इनमे से एक को ही स्मार्त कहना 
ठीक नहीं है! श्रीश्ढराचार्य स्मार्त मत के पुरस्कर्ता कहे जाते ह। पर शाड्डर मठ में 
उपास्य देवता शारदा है। और शाह्डरमाष्य मे जहाँ जहाँ प्तिमापृजन का प्रसद्भ छिठ्ा 
हैं. वहां वहाँ आचार्य ने भिवलिग का निर्देश न कर शाल्ग्राम अर्थात्‌ विष्णुप्रतिमा 
का ही उल्लेख किया है (वे. सू. शा, भा. १. २, ७; १. ३. १४ और ४. १. ३; 
छा. शा. भा, ८, १. १ )। इसी प्रकार कहा जाता है, कि पद्नंदेवपृजा का प्रकार 
भी पहले शड़राचार्य ने ही क्या था। इन सब बातो का विचार करने से यही सिद्ध 
होता है, कि पहले पहले स्मार्त और भागवत पन्‍्थो में ( 'शिवमक्ति! या 'बिष्णुमक्ति' 
जैसे उपास्य में ) दोनों के कोई झगड नही थे। किन्तु जिनकी दृष्टि से स्मृतिग्रन्थें मे 
स्पष्ट रीति से वर्णित आश्रमव्यवस्था के अनुसार तरुण अवस्था में यथाश्ात्ष ससार 
के सब काय करके बुदापे में एकाएक कर्म छोड चनुर्थाभ्रम या ससार लेना अन्तिम 
साध्य था, वे ही स्माते कहलाते थे। और जो छोग भगवान्‌ के उपदेशानुसार यह 
समझते थे, कि ज्ञान एवं उज्ज्वल मगवरूक्ति के साथ ही-साथ मरणपर्यन्त गहस्थाश्रम 
के ही कार्य निष्कामबुद्धि से करते रहना चाहिये, उन्हें भागवत कहते थे। इन दोनों 
शब्ठों के मूल अर्थ ये ही ह। और इसी से ये दोनों शब्ठ साख्य भौर योग अथवा 
संन्यास और कर्मयोग के क्रमशः समानार्थक होते हैं। भगवान्‌ के अवतारकृत्य से 
कही या ज्ञानयुक्त गा्स्थ्यधर्म के महत्व पर ध्यान हे कर कहो" सनन्‍्यास-आश्रम 
छुस हो गया था; और कलिवज्य प्रकरण में शामिल कर दिया गया था। अर्थात्‌ 
कलियुग मे जिन बातो को शासत्र ने निपिड माना है, उनमे सन्‍्यास की गिनती की 
गई थी।* फिर जैन और बोह़ धर्म क प्रवर्तको ने कापिल साख्य मत को स्वीकार 
* निर्णयसिन्धु के तृत्तीय परिच्छेद मे कलिवज्य-प्रकरण देखों) इस में “अग्निहोत्र गवा- 
लम्म सन्‍्यास पलपेतृकम्‌। दवरात्व सुतोत्यात्ति कही पतञ्य विवर्जयेत्‌ ” और “ संन्यासश्न न 


कर इस मत का विशेष प्रचार किया, कि ससार का त्याग कर सन्यास लिये तिना मोक्ष 
नहीं मिल्ता। इतिहास में प्रसिद्ध है, कि बुद्ध ने स्वय तरुण अवस्था में ही राजपाट, 
जी और बाल बच्चा को छोड कर सन्यास दीक्षा ले ली थी। यद्यपि श्रीशइराचार्य 
ने जन ओर बौंद्धो का खण्डन किया है, तथापि जैन और त्रोंडो ने जिस संन्‍्यासधर्म 
का विशेष प्रचार किया था, उसे ही श्रीतस्मातं सन्‍्यास कह कर आचाय ने कायम 
रखा । और उन्हों ने गीता का इत्यर्थ भी ऐसा निकाल, कि वही सन्यासधर्म गीता 
का प्रतिपाद्य विषय है। परन्तु वास्तव में गीता स्मार्तमार्ग का ग्रन्थ नहीं। यत्रपि 
साख्य या सन्यास्मार्ग से ही गीता का आरम्म हुआ है, तो भी आगे सिद्धान्तपक्ष 
में प्रवत्तिपधान भागवतधर्म ही उसमे प्रतिप्राठित है । यह स्वयं महाभारतकार का 
वचन है, जो हम पहले ही प्रकरण में ढे आये है । इन ठोनों पन्‍्थो के वैदिक ही 
होने फे कारण सब अशो में न सही, तो अनेक अशाो में गोनों की एकवाक्यता 
करना शकक्‍्य है। परन्तु ऐसी एकवाक्यता करना एक बात हैं और यह कहना 
दूसरी बात है, कि गीता में सन्यासमार्ग ही प्रतिपाद्य हैं। यदि कहीं कर्ममार्ग को 
मोक्षप्द कहा हो, तो बह सिर्फ अर्थवाद या पोली स्ठ॒ति है। रुचिवेचित्र्य के कारण 
किसी को भागवतधर्म की अपेक्षा स्मार्तधर्म ही बहुत प्यारा जेंचेंगा। अथवा कर्मंसन्‍्यास 
के लिये जो कारण सामान्यतः बतलाये जाते है, वे ही उस अधिक बलवान प्रतीत होगे। 
नही कौन कहें! उदाहरणार्थ, दसमे किसी को शका नहीं, कि श्रीशड्डराचार्य को 
स्मति या सन्यासधर्म ही मान्य था। अन्य सब मार्गों को वे अज्ञानमूलक मानते थे। 
परन्तु यह नही कहा जा सकता, कि सिर्फ उसी कारण से गीता का भावार्थ भी वही 
होना चाहिये। यदि तुम्हे गीता का सिद्धान्त मान्य नही है, तो कोई चिन्ता नही। 
उसे न मानो | परन्तु यह उचित नही, कि अपनी टेक रखने के लिये गीता के आरम्भ 
में जो यह है, कि ' इस ससार में आयु बिताने के दो प्रकार के खतन्ल मोभप्रद मार्ग 
अथघा निष्ठाएँ है? इसका ऐसा अर्थ किया जाय, कि “ सन्यासनिष्ठा ही एक सच्चा 
और श्रेष्ठ मार्स है।? गीता में वर्णित ये दोनो मार्ग पेदिक धर्म मे जनक और याज- 
वल्क्य के पहले से ही खतन्त्र रीति से चले आ रहे हैँ । पता व्गता है, कि जनक के 
समान समाज के धारण और पोषण करने के अधिकार क्षालधर्म के अनुसार वश- 
प्रप्परा से या अपने सामर्थ्य से जिनको प्रात्त हो जाते ये, व ज्ञानप्राप्ति के पश्चात्‌ भी 
निःकामबुद्धि से अपने काम जारी रख फर जगत्‌ क्षा केल्वात करने मे ही अपनी 
सारी आयु छगा हेते थे। समाज के इस अविकार पर *्यान दें कर ही महाभारत मे 
अधिकारमेद से ठहरा बर्णन आया है, कि ' सुग्ब जीवन्ति मुनयो भेशयज्त्ति समाभ्रिताः 
(शा. १७८. ११ )- जज्ञलों मे रहनेवाले मुनि आनन्द से सिकषाइत्ति को स्वीकार 


करवीव्यो ब्राह्मणण विजानता * इत्यादि स्पृतिवच्रन हे । अर्य॑ रह असिहोत्र, गोवध, सन्वास्त, हा 
में मासमक्षण और नियोग- कलिश्वग में थे पाँचा निषिद्ध है इनम सनन्‍्यास का नििषत्व भ 


जकराचार्य ने पीछे से निमाल डाला। 
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यह नहीं, कि उसके पहले परमेश्वर का ज्ञान हुआ ही न था। हा, उपनिपतकाल मे 
ही _ह मत जी हद अमल मे अवच्य आने लगा, कि मोश्ष पाने के लिये जान के 
कक हलक करना चाहिये। और इसके पश्चात्‌ सहिता एव ब्राह्मणों 
का तल हक गोणत्व आ गया। इसके पहले फर्म ही प्रधान माना जाता 

_ >निपत्काल मे वेराग्ययुक्त ज्ञान अर्थात्‌ सन्‍्यास की इस प्रकार बढती होने 
गा पर यजयाग प्रति कर्मों की ओर या चातुर्व्॑ण्य धर्म की ओर थी ज्ञानी पुरुष 
यो ही इुर्लृधष्य करने छगे- और तभी से यह समझमन्द होने लगी, कि छोकसग्रह 
करना हमारा कतब्य है। स्पृतिग्रणेताओ ने अपने ग्रन्थों में यह कह कर - कि ग्रहस्था- 
अम में वजयाग आदि श्रोत या चातुर्व््॑य के स्मार्त कर्म करना ही चाहिये -यहस्थाश्रम 
की बढ़ाई गाई हैं सही; परन्तु स्मृतिकारों के मत मे भी अन्त में वैराग्य या सन्‍्यास 
आश्रम ही श्रष्ठ माना गया है। इसलिय उपनिपदो के जानप्रवाह से कर्मकाण्ड को जो 
गोणता ग्राप्त हो गई थी, उसको हटाने का सामथ्य स्मृतिकारों की आश्रमव्यवस्था मे 
नहीं रह सकता था। ऐसी अवस्था में जानकाण्ड और कर्मकाण्ड म से किसी को गौण 
न कह कर भक्ति के साथ इन ढोनो का मेल कर देने के लिये गीता की प्रवृत्ति हरई है । 
उपनिपत्‌-प्रणताओ के ये सिद्धान्त गीता को मान्य है कि ज्ञान के बिना मोक्षपाप्ति नही 
होती; और यज्ञयाग आटि कर्मो से यदि बहुत हुआ तो स्वर्गपाप्ति हो जाती है ( मु, 
१, २, १०; गी. २. ४१-४५ )। परन्तु गीता का यह भी सिद्धान्त है, कि साप्क्रैम 
की जारी रखने के लिये यज्ञ अथवा कर्म के चक्र को भी कायम रपना चाहिये - 
कर्मा का छोड ढेना निरा पागलपन या मूर्खता है। इसलिये गीता का उपदेश है कि 
यजयाग आदि श्रीतकर्म अथवा चातुर्वण्य आदि व्यावहारिक कर्म अज्ञानप्र्वक श्रद्धा 
से न करक जानवैराग्ययुक्त बुद्धि से निरा कर्तव्य समझ कर करो। इससे यह चक्र भी 
नहीं बिगडने पायेगा, और नुम्हारे किये हुए. कर्म मोक्ष के आड़े भी नहीं आंवगे। 
कहना नहीं होगा, कि जानकाण्ड और कर्मकाण्ड (सनन्‍्यास ओर कर्म ) का मेल 
मिलाने की गीता की यह शैली स्मतिकर्ताओं की अपेक्षा अधिक सरस है । क्योकि 
व्यष्टिरूप आत्मा का कत्याण यत्किचित्‌ भी न घटा कर उसके साथ खष्टि के समश्टिरूप 
आत्मा का कत्याण भी गीतामार्ग से साधा जाता हैं। मीमासक कहते है, कि कर्म 
अनादि और वेदग्रतिपादीत है। इसलिये तुम्हे जान न हों, तो भी उन्हें करना 
चाहिये। कितने ही (सब नहीं ) उपनिपत्पणेता कर्मा की गौण मानते है। ओर 
यह कहते है - या यह मानने में कोई क्षति नहीं, कि निद्यन उनका झुकाव ऐसा 
ही है- कि कर्मा को वैराग्य से छोड देना चाहिये। और स्मृतिकार आयु 
के मेंद - अर्थात्‌ आश्रमव्यवस्था से उक्त दोनो मता की व्स प्रकार एक- 
वाक्यता - करते हैं, कि पर्व आश्रमो में इन कर्मों को करते रहना चाहिये। ओर 
चित्तथाद्वि हो जाने पर बुढ़पे में वेराग्य से सब कर्मों को छोड़ कर सन्‍्यास छे लेना 
चाहिये। परन्तु गीता का मार्ग इन तीनो पन्‍यो से मित्र है। ज्ञान आर काम्यकम दे 
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है बे 

० बह ही पहुत ही सूध्म है। और सच प्रछे तो दसके विपय में वाढ करने 
का कारण भी नहीं है। दोनो पक्ष मानते हैं, कि ज्ञानप्राति होने तक चित्त की झद्धि 
के लिये प्रथम वो आशअ्मो (अहाचारी और गहर्व ) के कृत्य सभी को वरना चाहिये । 
मतभेद सिफ इतना ही है, कि प्र्ण ज्ञान हो खुकने पर कर्म कर या सल्यास के छे १0” 
सम्भव है, कुछ लोग यह समझे, कि सा ऐसे जानी पुरुष किसी समाज में था ही 
रहगे। इसलिये इन थोडे-से ज्ञानी पुरुषों का कम करना या न करना एक ही सा है। 
इस विपय में विशेष चर्चा करने की आवश्यकता नहीं। परन्तु यह समझ ठीक नहीं। 
क्योंकि जानी पुरुप के बतांव की और लोग प्रमाण मानते है। ओर अपने अन्तिम 
साध्य के अनुसार ही मनुष्य पहले से आदत डालता है। इसलिये ल्लैकिक दृष्टि से 
यह प्रश्न अत्यन्त महत्त्व का हो जाता है, कि 'जानी पुरुष को क्या करना चाहिये?! 
स्पृतिग्रन्थी म कहा तो हे, कि नानी पुरुष अन्त म सन्यास लेले। परन्तु ऊपर पह 
आये है, कि स्मातं के अनुसार ही इस नियम के कुछ अपवाद भी है। उदाहरण 
लीजिये, वृह्दारण्यकोपनिवद्‌ में याज्वल्क्य ने जनक को ब्रह्मान का बहुत उपदेश 
किया हैं। पर उन्हों न जनक से यह कही नहीं कहा, कि “अब तुम राज॑पाट 
छोड कर सनन्‍्यास ले लो।? उलटा यह कहा है, कि जो जानी पुरुष नान क पश्चात्‌ 
ससार को छोड देते है, वे इसलिये उसे छोड उते हैं, कि समार हमे रुचता नहीं 
हैं- न कामयन्ते ! ( दृ. ४. ४. २२ )। इससे बृहद्ारण्यकोपनिपद्‌ का यह अभि- 
प्राय व्यक्त होता है, कि ज्ञान के पश्चात सन्‍्यास का लेना और न छेना अपनी अपनी 
खुशी अर्थात्‌ वैकल्पिक वात है। तब्रह्मजान और सन्‍्यास का कुछ नित्य सम्बन्ध नहीं | 
और वेद्ान्तसत् में बृहदारण्यकोपनिपद्‌ के इस वचन का अर्थ बैसा ही लगाया 
गया है (वे स. ३. ४. १५ )। गड्ढराचार्य का निश्चित सिद्धान्त है, कि ज्ानोत्तर 
कर्मसन्यास किये बिना मोक्ष मिल नहीं सकता। इसलिये अपने भाष्य में उन्हों ने 
इस मत की पुष्टि में सब उपनिषदों की अनुकूलता दिखलाने का प्रयत्न किया है। 
तथापि शड्डराचार्य ने भी स्वीकार किया है, कि जनक आइहि के समान जानोत्तर भी 
अधिकारानुसार जीवनभर कर्म करते रहने से कोई क्षति नही है (वे. यू. शा. भा. 
३. ३, ३२; और गी. गा. भा. २. ११ एवं ३. २० देखो )। इससे स्पष्ट विद्वित 
होता है, कि सन्‍्यास या स्मार्तमार्गवाले को भी जान के पश्चात्‌ कर्म बिलकुल ही 
त्याज्य नहीं जेंचते। कुछ ज्ञानी पुरुषों को अपवाद मान अविकार के अनुतार 
कर्म करने की स्वतन्त्रता इस मार्ग में मी दी गई हैं। इसी अपवाद को ओर व्यापक 
बना कर गीता कहती है, कि चात॒र्व्य के लिये विहित कर्म जञानम्रातति हो चुक्ने 
पर भी लोक्सग्रह के निमित्त कतंव्य समझ कर प्रत्येक जानी पुरुष को निप्काम- 
बुद्दी से करना चाहिये। इससे सिद्ध होता है, कि गीताधर्म व्यापक हो, तो भी 
उसका तत्त्व सन्‍्यासमार्गवालो की दृष्टि से भी निर्दोप हैं। और वेद्ान्तसत्तो को 
खतन्त्र रीति से पदने पर जान पूडेगा, कि उनमे भी जानयुक्त कर्मयोग सनन्‍्यास झा 
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बुद्धि के धर्म हैं. दण्ड, चोटी या जनेऊ के नहीं । यदि कहो, कि ये दण्ड आदि के ही 
धर्म हैं; बुद्धि के अर्थात्‌ जान के नही" तो राजछत्र अथवा छतरी की डॉडी पकडनेवाले 
को भी वह मोक्ष मिलना चाहिये, जो सन्यासी को प्रास्त होता है। जनकसुरूमासवाद 
में ऐसा ही कहा है :- 

त्रिदण्डादिषु यद्यस्ति सोक्षों ज्ञाने न कस्याचित । 

छन्नदिष्रु कथं न स्यात्तुल्यहेतों परिभ्रहे ॥ 
(शा. ३२०, ४२ ) । क्योकि हाथ में दण्ड धारण करने मे यह मोक्ष का हेंठ दोनों 
स्थानों में एक ही है। तात्पय - कायिक, वाचिक और मानसिक सयम ही सच्चा 
नरिदण्ड है ( मनु, १२. १० ), और सच्चा संन्यास काम्यबुद्धि का सन्‍्यास है (गी. 
१८. २)। एवं वह जिस प्रकार भागवतघर्म में नही छूटता (गी. ६. २) उसी 
प्रकार लुड्ि को स्थिर रखने का कर्म या भोजन आदि कम भी साख्यमार्ग में अन्त 
तक छूटता ही नही है। फिर ऐसी छुद्र शड्जाएँ करके मगवे या सफेद कपडो के ल्यि 
झगडने से क्या लाभ होगा, कि लिदण्डी या कर्मत्यागरूप सन्‍्यास कर्मयोगमार्ग मे 
नही है! इसलिये वह मार्ग स्मृतिविरुद्ध या त्याज्य है। भगवान्‌ ने तो निरमिमान- 
पूर्वक बुद्धि से यही कहा हैं :- 


एकं साँख्यं च योगं च यः पश्यति स पश्याते । 
अथात जिसने यह जान लिया, कि साख्य और कर्मयोग मोक्षदृष्टि से दो नहीं - 


को. विमानन इामला पा. अदा कक 


५ 


एक ही है - वही पण्डित है ( गी, ५- ५)। और महाभारत में भी कहा है, कि 
एकान्तिक अर्थात्‌ मागवतधर्म साख्यधर्म की वरात्री का है - ' साख्ययोगेन व॒ल्यो 
हि धर्म एकान्तसेवितः ? (शा. ३४८. ७४ ) ।“सीराश, सब स्वार्थ का पराथ में लय 
कर अपनी अपनी योग्यता के अनुसार व्यवहार में ग्रात्त सभी कर्म सब प्राणियों के 
हितार्थ मरणपर्यन्त निष्कामबुद्धि से केवल कर्तव्य समझ कर करते जाना ही रुचा 
चैराग्य या 'नित्यसन्यास! है ( गी. ५. २ )। इसी कारण कर्मयोगमार्ग में स्वरूप 
से कर्म का सन्‍्यास कर मिक्षा कभी भी नहीं मॉगत । परन्तु बाहरी भाचरण से 
देखने में यदि इस प्रकार भेद दिखे, तो भी सन्‍्यास और त्याग के सच्चे तत्त्व कर्म- 
योगमार्ग में भी कायम ही रहते हैं। इसलिये गीता का अन्तिम सिद्धान्त है, कि 
स्मृतिग्र्थों की आश्रमव्यवस्था का और निष्कामक्मंयोग का विरोध नहीं है 

सम्भव है. इस विवेचन से कुछ लोगो की कगचित्‌ ऐसी समझ हो जाय, कि 
सम्यासधर्म के साथ कमंय्रोग का मेल करने का जो इतना वा उद्योग गीता में किया 
गया है, उसका कारण यह है, कि स्माते या सन्यासधर्म प्राचीन होगा; ३ कमयोग 
उसके बाद का होगा। परन्तु इतिहास की दृष्टि से विचार करने पर हैं भी जा 
सकेगा, कि सच्ची स्थिति ऐसी नहीं है। यह पहले ही कह आये है, कि वेढिक धर्म 


का अत्यन्त प्राचीन स्वरूप कर्मकाण्डात्मक ही था। आगे चल कर उपनिपदों के जान 


नमक, लक 
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युक्ति- कहते हैँ। यदि तुझे यह योग सिद्ध हो जाय, तो कर्म करने पर भी तुझे 
मोन्न की प्रासि हो जायगी। मोक्ष के लिये कुछ क्मसंन्यास की आवध्यकता नहीं है 
(२. ४७-०३ )। जब भगवान्‌ ने अजुन से कहा, कि जिस मनुष्य की बुद्धि इस 
प्रकार सम हो गई हो, उसे स्थितग्रश्ष कहते ह ( २. ५३ )- तब अजुन ने पृछा, कि 
४ महाराज ! कृपा कर वतलाये, कि स्थितम्रश्ञ का ज्ताव केसा होता है? ? इस छिये 
दसरे अव्याय के अन्त में स्थितपज्ञ का वर्णन कियय गया है" ओर अन्त में कहा 
नया हे. कि स्थितप्रज्ञ की स्थिति को ही ब्राह्मी स्थिति कहते हैं। साराग यह ह. कि 
अजुन की युद्ध मं अवत्त करने के लिये गीता म जो उपदेश शिया गया है, उसका 
प्रारम्म उन ठो निष्ठाओ से ही किया गया है, कि जिन्हे इस ससार के ज्ञानी मन॒प्यो 
ने आह्य माना है; और जिन्हे कर्म छोड़ना! (साख्य) और “ कर्म करना * (योग) 
कहते है, तथा युद्ध करने की आवश्यकता की उपपत्ति पहले साख्यनिष्ठा के अनुसार 
बतलाई गई है। परन्तु जब यह ठेखा गया, कि इस उपपत्ति से काम नहीं चलता -- 
यह अधूरी है - तब फिर तुरन्त ही योग या कर्मयोग मार्ग के अनुसार ज्ञान वतलाना 
आरम्भ क्या हैं और यह बतलाये के पश्चात्‌ - कि इस कर्मयोग का अल्य आचरण 
भी कितना श्रेयस्कर हैं- दूसरे अध्याय में भगवान्‌ ने अपने उपदेश की इस स्थान 
तक पहुँचा व्या है, कि कर्मयोग-मार्ग में कर्म की अपेक्षा वह बुद्धि ही अष्ट मानी 
जाती है, जिससे कर्म करने की प्रेरणा हुआ करती है; ता अब स्थितग्रज की साई सू. 
अपनी बुद्धि को सम करके अपना कर्म कर, जिससे तू कठापि पाप का भागी न होगा । 
अब ठेखना है, कि भागे और कौन-कौन-से प्रश्न उपस्थित होते हैं। गीता के सारे 
उपपादन की जड दूसरे अव्याय मे ही है। इसलिये इसके विपय का विवेचन यहाँ 
कुछ विस्तार से किया गया हैं। 
तासर अध्याय के आरम्म में अजुन ने प्रश्न किया है, कि “ यदि कर्मयोग- 
मार्ग में भी कम की अपेक्षा बुद्धि ही श्रेष्ठ मानी जाती है, तो में अभी स्थितप्रज की 
नाइ अपनी बुद्धि को सम किये लेता हँँ। फिर आप सझसे इस युद्ध के समान घोर 
कम करने के लिये क्यो कहते हैं?ः इसका कारण यह है, कि कम की अपेक्षा बाद 
का श्रष्ठ कह देने से हो इस प्रश्न का निर्णय नहीं हो जाता, कि “युद्ध क्‍यों करे 
बुद्धि को सम रख कर उठासीन क्यो न बैठे रहे? * बुद्धि को सम रखने पर भी कर्म- 
सनन्‍्यास किया जा सकता हैं। फिर जिस भनुप्य की चुड्धि सम हो गई है. उसे 
साख्यमाग के अनुसार कमा का त्यांग करन म॒ क्या हज हे? इस प्रश्न का उत्तर 
भगवान्‌ इस ग्रकार ठेते है, कि पहले नुझे साख्य और योग नामक हठो मिष्ठाऐँ 
वंतलछाई है सही, परन्तु यह भी स्मरण रहे की किसी मनप्य के कर्मों का सर्वथा छूट 
जाना असम्भव है। जब तक यह दडेहधारी है. तब तक पक्षति खमावतः उससे के 
करावेगी ही। ओर जब कि प्रकृति के ये कर्म छूटते ही नहीं है, तव तो इन्ठ्रियनिग्रह 
के छारा हाद्ध का स्थिर ओर सम करके केवल कर्मन्द्रियों से हीं अपने सब क॒ठंव्य- 
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तीन ऋ्रण ले आता है - इत्यादि तैत्तिरिय साहिता के वचन पहले दे कर कहा है, 
कि इन ऋणों को चुकाने के लिये यज़्याग आइडिप्रवंक ग्रहस्थाश्रम का आश्रय करने- 
वाला मनुष्य ब्रह्मलेक को पहुँचता है। और ब्रह्मचय या सनन्‍्यास की श्रणसा करने- 
वाले अन्य छोग धूल में मिल जाते हैं (बी, २. ६. ११, ३३ ओर २४)। एवं 
आपस्तम्बसत्न में भी ऐसा ही कहा है (आप. २, ९. २४. ८ )। यह नही, कि, इन 
ढोनो धर्मसन्रों में सन्‍्यास आश्रम का वर्णन ही नहीं हैं; किन्तु उसका भी वर्णन 
करके गहस्थाश्रम का ही महत्त्व अधिक माना हैं। इससे और विशेषतः मनुस्मृति में 
कर्मयोंग फो विटिक' विशेषण देने से स्पष्ट सिद्ध होता है, कि मनुस्मृति के समय म भी 
कर्मत्यागरूप सनन्‍्यास आश्रम की अपेक्षा निप्फाम कर्मयोगरूपी गहस्थाश्रम प्राचीन 
समझा जाता था; और मोक्ष की दृष्टि से उसकी योग्यता चतुर्थ आश्रम के बराबर ही 
गिनी जाती थी। गीता के टीकाकारों का जोर सन्‍्यास या कमेत्यागयुक्त भक्ति पर ही 
होने के कारण उपयुक्त स्मृतिवचनों का उलछलेख उनकी टीका म नहीं पाया जाता | परल्तु 
उन्हों ने इस ओर इुर्लक्ष भले ही किया हो; किन्तु इससे कर्मयोग की प्राचीनता घठती 
नहीं है। यह कहने में फीई हानि नहीं, कि इस प्रकार प्राचीन होने के कारण - स्मृति 
कारो को यतिधर्म का विकल्प - कर्मयोग मानना पडा। यह हुई वैदिक कर्मयोग की 
बात। श्रीकृष्ण के पहले जनक आठि इसी का आचरण करते थे। परन्तु आगे इसमे 
भगवान ने भक्ति को भी मिला दिया; और उसका बहुत प्रसार किया। इस कारण 
उसे ही 'भागबतधर्म' नाम प्राप्त हो गया है। यत्रपि भगवद़ीता ने इस प्रकार सन्‍्यास 
की अपेक्षा कर्मयोग को ही अधिक श्रेष्ठता थी है, तथापि कर्मयोगमार्ग को आगे 
गौणता क्यो प्राप्त हुई! और सन्यासमार्ग का ही बोल्वाला क्यो हो गया! इसका 
विचार ऐतिहासिक दृष्टि से आगे किया जावेगा। यहाँ इतना ही कहना है, कि कम- 
योग स्मार्तमार्ग के पश्चात्‌ का नहीं है। वह प्राचीन वैदिक काल से चला आ रहा है। 
भगवद्वीता के अत्येक अध्याय के अन्त में “ इति श्रीमदूगव्वीतास उपनिपत्तसु 
ब्रह्मविद्याया योगशास्त्रे ' यह हो सड्डूब्प है, उसका मम पाठकों के व्यान में अब 
पूर्णतया आ जावेगा। यह सझ्ब्प बताता है, कि भगवान्‌ के गाये हुए उपनिपद्‌ में 
अन्य उपनिषदो के समान ब्रह्मविद्या तो हैं ही; पर अकेली ब्रह्मविद्या ही नही। ग्रत्युत 
ब्रह्मविद्या में 'साख्य' और “योग ( वेदान्ती सन्‍्यासी और बवेदन्ती कर्मयोगी ) ये 
जो टो पन्‍्थ उपजते हैं, उनमे से योंग का अर्थात्‌ कर्मयोग का भ्रतिपाठन ही 
भगवद्ीता का सुख्य विपय है। यह कहने में भी कोई हानि नहीं, कि भगवद्गीतोप- 
निपद्‌ कर्मयोग का प्रधान अन्य है। क्योकि यद्रपि वैदिक काल से ही कवीग हमे 
आ रहा है, तथापि 'कुर्वश्रेवेह कर्माणि! (ईशा, २) या आरम्भ कर्माणि गुणारिवि- 
तानि ? ( श्रे. ६. ४ ) अथवा विद्या के साथ-ही-साथ खाध्याय आढि कर्म करना 
चाहिये? (तै. १. ९)। इस के कुछ थोडे-से उछेखा के अतिरिक्त उपनिपत 
में इस कर्मयोग का विस्तृत विवेचन कहीं भी नही किया गया है। इस विषय 
गी. र. २३ 
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पर मगवद्गीता ही मुख्य और प्रमाणभूत ग्रन्थ है। और काव्य की दृष्टि से ठीक 
जेचता है, कि भारतभूमि के कर्ता पुरुषो के चरित्र जिस महाभारत मे वर्णित है, 
उसी में अध्यात्मशास्त्र को लेकर कर्मयोग की भी उपपत्ति बतहाई जावे। इस 
बात का भी अब अच्छी तरह से पता छग जाता है, कि प्रस्थानत्रयी में भगवद्गीता 
का समावेश क्‍यों किया गया है? यद्यपि उपनिषद मूलभूत है, तो भी उनके 
कहनेवाले ऋषि अनेक हैं। इस कारण उनके विचार सकीर्ण और कुछ स्थानों 
में परस्परविरोधी भी दीख पडते है। इसलिये उपनिपदों के साथ-ही-साथ उनकी 
एकवाक्यता करनेवाले वेदन्तसल्ो की भी प्रस्थानतयी में गणना करना आवश्यक 
था। परन्तु उपनिषठ और बेठान्तसूल, ठोनों की अपेक्षा यदि गीता मे कुछ अधिकता 
न होती, तो प्रस्थानत्रयी में गीता के सग्रह करने का कोई भी कारण न था। 
किन्तु उपनिप्रदों का झुकाव प्रायः सन्यासमार्ग की ओर हैं। एवं विशेषतः उनमे 
जञानमार्ग का ही प्रतिपादन है; और भगवद्गीता में इस ज्ञान को ले कर भक्तियुक्त कर्म 
योग का समर्थन हैं - चस इतना कह देने से गीता ग्रन्थ की अपूर्बता सिद्ध हो जाती 
है; और साथ-ही-साथ प्रस्थानल्यी के तीनों भागो की साथकता भी व्यक्त हो जाती 
है। क्योकि वेदिक धर्म के प्रमाणभूत अन्थ मे यदि जान और कर्म ( साख्य और योग ) 
ढोनों वैडिग मार्गों का विचार न हुआ होता, तो प्रस्थानत्रयी उतनी अपूर्ण ही रह 
जाती। कुछ छोगो की समझ है, कि जब उपनिपद्‌ सामान्यतः निद्ृत्तिविषयक है, तब 
गीता का प्रदृत्तिविषयक अर्थ लगाने से प्रस्थानत्रयी के तीनो भागो में विरोध हो जायगा। 
उनकी प्रामाणिकता में भी न्यूनता आ जावेगी। यदि साख्य अर्थात्‌ एक संन्यास ही 
सच्चा वैदिक मोक्षमार्ग हो, तो यह शड्ढा ठीक होगी । परन्तु ऊपर दिखाया जा चुका है, 
कि कम-से-कम इंशावास्य आदि कुछ उपनिपदो मे कर्मयोग का स्पष्ट उछेख है। इस 
लिये वैटिकधमंपुरुष को केवल एकहत्थी अर्थात्‌ संन्‍्यासप्रधान न समझ कर यदि गीता 
के अनुसार ऐसा सिद्धान्त करे, कि उस वैडिकिधर्मपुरुष के ब्रह्मविद्यारूप एक ही मस्तक 
है; और मोक्षदृष्टि से तुल्यवछ साख्य और कर्मयोग उसके दाहिने-बाएँ दो हाथ है; 
तो गीता और उपनिपद्दी में कोई विरोध नही रह जाता। उपनिपदो में एक मार्ग का 
समर्थन है और गीता में दूसरे मार्ग का। इसलिये प्रस्थानलयी के ये दोनों भाग भी 
दो हाथो के समान परस्परविरुद्ध न हो, सहाय्यकारी टीख पडेगें। ऐसे ही - गीता 
मे के उपनिप्दों का ही प्रतिपादन मानने से - पिष्टपेपण का जो वैयर्थ्य गीता को प्राप्त 

हो जाता, वह भी नही होता। गीता के साम्पायिक टीकाकारों ने इस विपय की 
उपेक्षा की हैं। इस कारण साख्य और योग, दोनो मार्गों के पुरस्कर्ता अपने अपने 

पन्‍थ के समर्थन से जिन मुख्य कारणों को बतलाया करते है, उनकी समता और 

विपमता चटपट यान में आ जाने के लिये नीचे लिखे गये नक्शे के दो खानों से वे ही 

कारण परस्पर एक-दूसरे के सामने सक्षेप से ठिये गये है। स्मृतिग्रन्थों मे प्रातिपादित 

स्माते आश्रमव्यवस्था और मूछ भागवतधर्म के मुख्य मुख्य भेद इससे शात हो जावेगे । 


& ब्क, ० 
है सन्यास आर कसमयाग ३५५७ 


५ ब्रह्मविद्या या आत्ज्ञान प्राप्त होने पर 


जी, ४ 
क्रमसंन्यास (साँख्य ) क्मंयोग (योग) 


(१ )'मोक्ष आत्मजान से ही मिलता (२ ) मोक्ष आत्मनान से ही मिल्ता 
है, कर्म से नहीं। ज्ञानविरहित, किन्तु ह, कर्म से नहीं। ज्ञानविरहित, किन्तु 

अद्धापूचक किये गये यज्ञयाग आठि कर्मा श्रद्धापू्वक किये गये यज्याग आदि कमों 
से मिलनेवाला खगसुख अनित्य है। से मिलनेवाला खगेसुख अनित्य हैं। 


(२) आत्मशन होने के लिये (२) आत्मजान होने के लिये 
'इन्द्रियनिग्रह से बुद्धि को स्थिर, निष्काम, इन्द्रियनिग्रह से बराद्धे को स्थिर, निष्काम, 
विरक्त और सम करनो पडता है। विरक्त और सम करना पडता है। 


(३ ) इसलिये इन्द्रियों के विषयों. (३) इसलिये इन्द्रियों के विपयों 
का पाश तोड कर मुक्त (ख़तन्त्र) को न छोड कर उन्हीं में वेराग्य से 


हो जाओ। अर्थात्‌ निष्कामबुद्धि से व्यवहार कर 
इन्द्रियनिग्रह की जॉचच करो। निष्काम के 
मानी निष्क्रिय नहीं । 


(४) तृष्णामूलक कर्म दुःखमय और. (४) यदि इसका खूब विचार करे, 
अन्धक्‌ है । कि दःख और बन्धन किसमें है? तो 
दीख पडेगा, कि अचेतन कम किसीका 
भी बॉयते या छोडते नहीं है। उनके 
सम्बन्ध में कर्ता के मन में जो काम या 
फलाशा होती है, वही बन्धन और दुख 

की जड है। 


(५) इसलिये चित्तश॒ुद्धि होने तक. (५) इसलिये चित्तग्र॒द्धि हो चुकने 
नयदि कोई कर्म करे, तो भी अन्त में छोड पर भी फलशा छोड कर चैर्य और उत्साह 
ना चाहिये। के साथ सब कम करत रहो! यदि कहो, 
है कि कमो को छोड दे, तो वे छूट नहीं 
सकते। सृष्टि ही तो एक कर्म ह* उसे 

विश्राम है ही नहीं । 


रेपुद 


(६) यज के अर्थ किये गये कर्म 
बन्धक न होने के कारण ग्रहस्थाश्रम में 
उनके करने से हानि नहीं है। 


(७) ठेह के कर्म कमी छूटते नहीं, 
इस कारण सनन्‍्यास लेने पर पेट के लिये 
मिक्षा मॉगना बुरा नहीं। 


फ मा 


। न 


(८ >लानप्रीति के. अनन्तर अपना 
निजी कतव्य कुछ जेप नहीं रहता; और 
लोकसग्रह करने की कुछ आवश्यकता 
नहीं । 


१ 


(९ ) परन्तु यद्रि अपवादस्वरूप कोर्ट 
अधिकारी पुरुष जॉन के पश्चात्‌ भी अपने 
व्यावहारिक अविकार जनक आढि के 
समान ज़ीवनपर्यन्त जारी रखे, तो कोर्ट 
हाने नहीं 


ब ब 


ध्ीी प क्र 
ह 


५४ ७ 
गीतारहस्य अथवा कमयांगशास्त्र 


|, (६) निष्कामबुद्धि से या ब्रह्मापंण- 
विधि से किया गया समस्त कर्म एक 
भारी यज्र! ही है। दसलिये स्वधर्म- 
विहित समस्त कम को निष्कामबुद्धि से 
केवल कर्तव्य समझ कर सर्देव करते रहना 
चाहिये। 


(७) पेट के लिये भीख माॉँगना नी 
तो कर्म ही ह; ओर जब ऐसा 'निलजता' 
का कम करना टी है, तब्र अन्यान्य 
कर्म भी निष्कामबुद्धि से कया न जिये 
जावे? यगहस्वाश्रमी के अतिरिक्त निश्षा 
देगा ही कान ? 


(८ ) ज्ानप्राति करने के अनन्तर 
अपने लिये भर कुछ प्रात्त करने की न 
रहे; परन्तु कर्म नहीं छृटते। दसलिये 
जो कुछ जान्र से प्राप्त हो, उसे “ नुझे 
नहीं चाहिये” ऐसी निर्ममत्रुद्धि से 
लोकसग्रट की ओर दृष्टि रख कर करते 
जाओ। लेकसग्रह किसी से भी नहीं 
ऋछुटता । उद्यहरणाथं, भगवान का चारिव 
देखी । 


(९) गुणविभागरप चानुव॑प्य- 
व्यवस्था के अनुसार छोटेबटे अधिकार 
सभी को जन्म से ही प्राप्त होते 8। 
स्ववमानसार श्रात्त हनिवाले इन अवबि- 
कारा का लाकसग्रहार्थ निःसद्ञत्रुद्धि से 
सभी की निरफपवादरूप से जारी रुयना 


संन्यास और कर्मयोग 


(१०) इतना होने पर मी कर्म- 
स्‍्थागरूपी संन्यास ही श्रेष्ठ है। अन्य 
आश्रमो के कर्म चित्तशुद्धि के साधनमातर 
है। ज्ञान और कर्म का तो स्वभाव से ही 
विरोध हैं। इसलिये पूर्व आश्रम में 
जितनी जल्‍्ठी हो सके, उतनी जल्दी चित्त- 
शुद्धि करके अन्त में कर्मत्यागरूपी संन्यास 
लेना चाहिये। चित्तशुद्धि जन्मते ही या 
पूर्व आयु में हो जाबे, तो ग्रहस्थाश्रम के 
कर्म करते रहने की भी आवश्यकता नहीं 
है। कर्म का स्वरूपतः त्याग करना ही 
सच्चा सन्‍्यास-आश्रम है। 


( ११) सनन्‍्यास ले चुकने पर भी 
आअम-उम आह्फकि धर्म पाल्ते जाना 
नचाहिये। 


इ५७ 


साहिये। क्योकि यह चक्र जगत को 
धारण करने के लिये परमेश्वर ने ही 
बनाया है। 
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(१० ) यह सच है, कि गारतरोक्त 
रीति से सासारिक कम करने पर चित्त- 
शुद्धि होती हैं। परन्तु केवल चित्त की 
ञुद्धि ही कर्म का उपयोग नहीं है! 
जगत्‌ का व्यवहार चलता रखने के लिये 
भी कर्म की आवश्यकता हैं| इसी प्रकार 
काम्यकर्म और ज्ञान का विरोध भले ही 
हो; पर निष्काम कर्म और न्ञान के 
नीच चिंलकुछ विरोध नहीं। इसलिये 
चित्त की शुद्धि के पश्चात्‌ भी फलागा 
का त्याग-कर निष्कामबुद्धि से जगत्‌ 
के सप्रहार्थ चातुर्वण्ये के सब _कमे 
आमरण जारी रखो । यहीं सच्चा सन्‍्यास 
हैं। कर्म का स्वरूपतः त्याग करना 
कभी भी उचित नहीं* और जक्य भी 
नहीं है । 3 


' (११) ज्ञानप्राप्ति के पश्चात्‌ फलाता 
त्यागरूप सन्‍्यास ले कर शम-व्म आदिकि 
धर्मों के सिवा _आत्मौपम्यद्ृष्टि से प्रास 
होनेवाले सभी धर्मों का पाछन किया 
करे । और इस अर्थात्‌ शान्तवात्ति से ही 
शास्त्र से प्रात समस्त कर्म लोकसग्रह के 
निमित्त मरणपर्यन्त करता जाबे। निष्काम- 
कर्म न छोडे । 


श्ण८ गीतारहस्य अथवा 'कर्मयोगशास््र' 


(१२) यह मार्ग अनाहि' और (१२) यह मार्मः अनादि और 


अतिस्मृतियतिपाविति है । श्रतिस्प्रतियतिपारदित है। 
( १३ ) शुक-याजश्ववक्य आठि इस. (१३ ) व्यास-वसिष्ठ-जैगीपव्य आदि 
मार्ग से गये हैं। और जनक-श्रीक्षण' प्रभ्भतिं ईंस मार्ग से 
गये हैं । 


| | 
प् |[ 
छा छ 
अन्त भ भाक्ष 

ये ठोनों मार्ग अथवा निष्ठाएँ ब्रह्मविद्यामूलक है। दोनों ओर मन की निष्कामर 
अवस्था और शान्ति एक ही प्रकार की है। इस कारण देना मार्गों से अन्त मे एक 
ही मोक्ष प्रात हुआ करता है (गी, ५. ५ )। ज्ञान के पश्चात्‌ कर्म को छोड बेठना 
ओर काम्यकर्म छोड कर नित्य निष्कामकर्म करते रहना, यही इन दोनों मे सुख्य 
भेद हैं। 

ऊपर बतलछाये हुए कर्म छोड़ने और करने के दोनो मार्ग शानमूलक हैं। अर्थात्‌ 
गान के पश्चात्‌ जानी पुरुषो के द्वारा स्वीकृत और आचरित है।.परन्तु कर्म छोडना 
और कर्म करना, ठोनो वाते जान न होने पर भी हो सकती हैं। इसलिये अजाननूल्क 
कम की और कम के त्याग का भी. यहाँ थोडा सा विवेचन करना आवश्यक हैँ । गीता 
के अठारहवे अध्याय में त्याग के जो तीन भेद बतछाये गये है, उनका रहस्य यही 
है। ज्ञान न रहने पर भी कुछ लोग निरे काय-छैश-भय से कर्म छोड दिया करते हैं। 
इसे गीता में ' राजस त्याग ? कहा है (गी. १८. ८ )। इसी प्रकार ज्ञान न रहने पर 
भी कुछ लोग कोरी श्रद्धा से ही यश्ञयाग प्रभ्नति कर्म किया करते है। परन्तु गीता का 
कथन है, कि कर्म करने का यह मार्ग मोक्षप्रद नही -केवल स्वरगग्रद है (गी. ९. २०) । 
कुछ छोगो की समझ है, कि आजकल यज्ञयाग प्रशति श्रौतधर्म का प्रचार न रहने का 
कारण मीमासको के इस निरे कममागे के सम्बन्ध मे गीता का सिद्धान्त इन दोनो में 
विशेष उपयोगी नही। परन्तु यह ठीक नहीं है। क्योकि श्रीत यज्ञयाग भले ही डूब 
ग़ये हो; पर स्मातयज्ञ अर्थात्‌ चातुरव॑ण्यं के कर्म अब भी जारी हैं। इसलिये अगान 
से ( परन्तु श्रद्धापृर्वक ) यज्ञयाग आदि काम्यकर्म करनेवाले लछोनों के विषय मे गीता 
का जो सिद्धान्त है, वह जञानविरहित किन्तु श्रद्धासहित चाठ॒वेण्य आदि कर्म करने-- 
वालो को भी वर्तमानस्थिति मे प्र्णतया उपयुक्त है। जगत्‌ के व्यवहार की ओर 
दृष्टि देने पर ज्ञात होगा, कि समाज में इसी प्रकार के छोगो की अथांत्‌ शास्त्रो 
पर श्रद्धा रख कर नीति से अपने अपने कम करनेवाल्गे की ही विशेष अधिकता 
रहती है। परन्तु उन्हें परमेश्वर का स्वरूप पूर्णतया ज्ञात नहीं रहता। इसलियेः 
गणितशास्त्र की पूरी उपपत्ति समझे ब्रिना ही केबल मुखाग्र गाणेत की रीति सेः 


संन्यास और करमयोंग ३५५९ 


हिसाब लगानेवाले छोंगो के समान इन श्रद्माल और कर्मठ मनप्यों की अवस्था 
डुआ करती है। इसमे कोई सन्देह नहीं, कि सभी कर्म शास्रोक्त विधि से ओर 
अद्धापूर्वक करने के कारण निश्नान्त ( शुद्ध ) होते ह; एवं इसी से वे पुण्यप्रद अर्थात्‌ 
स्वग के देनेवाले हैँ। परन्तु जासत्र का ही सिद्धान्त है, कि विना शान के मोक्ष नहीं 
मिलता । इसलिये स्वर्गप्राप्ति की अपेक्षा अधिक महत्व का कोई भी फल इन कर्मठ 
लोगी को मिल नहीं सकता। अतणएव जो अमृतत्व, स्वर्गठुख से भी परे है, उसकी 
प्राप्ति जिसे कर लेनी हो - ओर यही एक परम पुरुपार्थ है - उसे उचित है, कि वह 
पहले साधन समझ कर और आगे सिद्धावस्था में छोकसग्रह के लिये अर्थात्‌ जीवन- 
पयन्त ' समस्त प्राणिमांत्र मे एक ही आत्मा है ! इस ज्ञानयुक्त बुद्धि से, निप्कामकर्म 
करने के मागे को ही स्वीकार करे । आयु बिताने के सब मार्गों में यही मार्ग उत्तम 
हैं। गीता का अनुसरण कर ऊपर ठिये गये नक्शे मे इस मार्ग का कर्मयोग कहा है । 
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ओर इसे ही कुछ लोग कममार्ग या प्रवृत्तिमाग भी कहते है। परन्तु कर्ममार्ग या 
प्रवृत्तिमागं, ढोनो शब्दों में एक दोप है। वह यह कि उनसे ज्ञानविरहित, किन्तु 
अद्धासहित कर्म करने के स्वर्गपठ मार का भी सामान्य बोध हुआ करता है। इसलिये 
ज्ञानविरहित, किन्तु श्रद्धायुक्त कर्म और जानयुक्त निष्कामकर्म, इन दोनों का भेद 
दिखलाने के लिये दो भिन्न भिन्न शब्दों की योजना करने की आवश्यकता होती है । 
भऔर इसी कारण से मनुस्म॒ृति तथा भागवत में भी पहले प्रकार के कर्म अर्थात्‌ 
जशञानविरहित कर्म को ' प्रद्नत कर्म ', और दूसरे प्रकार के अथांत्‌ गानयुक्त निप्कामकर्म 
को 'निवत्तकर्! कहा है (मनु. १२, ८९, भाग, ७, १५, ४७)। परन्तु हमारी राय में 
ये शब्द भी जितने होने चाहिये, उतने निस्सन्दिग्ध नहीं है। क्योकि “निदव्वत्ति' शब्द 
का सामान्य अर्थ कर्म से परावत्त होना! हं। इस ञका को दूर करने के लिये 
“निवुत्त! शब्द के आगे कर्म! विभेषण जोडते है। ओर ऐसा करने से 'निवृत्त! विशेषण 
का अथ्थ “कम से परावृत्त ' नहीं होता, और निवृत्त कम ८ निष्कामकर्म, यह अथ 
निष्पन्न हो जाता है। कुछ भी हो, जब तक “निव॒त्त! गब्द उसमे है, तब तक कमत्याग 
की कल्पना मन में आये बिना नहीं रहती। इसीलिये जञानयुक्त निष्कामकर्म करने के 
मार्ग को  निवत्ति या निवृत्त कर्म ? न कह कर 'कर्मयोग” नाम ढेना हमारे मत में 
उत्तम है। क्योकि कर्म के आगे योग शब्द जुडा रहने से स्वमभावतः उसका अथ ' मोक्ष 
में बाधा न दे कर कर्म करने की युक्ति ” होता है; ओर अज्ञानयुक्त कम का तो आप 
ही से निरसन हो जाता है । फिर भी यह न भूल जाना चाहिये, कि गीता का कर्मयोग 
ज्ञानमूलक है। और यदि इसे ही कममार्ग या प्रवृत्तिमार्ग कहना किसी को अभीष्ट 
जचता हो, तो ऐसा करने में कोई हानि नहीं । स्थलविभेप में भाषावेचित्र्य के लिये 
गीता के कर्मयोग को लक्ष्य कर हमने भी इन शब्दों की योजना की हैं । 

प्रकार कर्म करने या कर्म छोडने के जानमूलछक जो भेद है, उनमे से प्रत्येक के सम्बन्ध 
में गीताशाज्न का अभिप्राय इस प्रकार हैं 


३६० गीतारहरुथ अथवा कर्मयोगशार््र 


आयु बितानेका सारे श्रेर्णी 





१, कामोपभोग को ही पुरेषाथ मान कर 
अहकार से, आएुरी बुद्धि से, दम्म से या 
ल्लेभ से केवल आत्मसुख के लिये कर्म करना 23 
(गी. १६. १६ )- आसुर अथवा राक्षसी 
मार्ग है। 

१, इस प्रकार परमेश्वर के स्वरूप का यथार्थ 
शान न होने पर भी (कि प्राणिमात्र मे एक | सध्यस 
ही आत्मा है) वेग की आज या शासत्रो कि [(/ मीमांस- 
आज्ञा के अनुसार श्रद्धा और नीति से अपने |को के मत 
अपने काम्यकर्म करना (गी. २. ४१-४४, [में उत्तम) 
और ९-२० )-केबल कर्म, लयी धर्म अथवा 
मीमासक मार्ग है ! 

१, शाओक्त निष्काम कर्मों से परमेश्वर का 
शान हो जाने पर अन्त में ही वेराग्य से 
समस्त कर्म छोड, केवल ज्ञान मे ही तृत हो | परी 
रहना (गी. ५. २ )- फेचल ज्ञान, साख्य 
अथवा स्मात॑ मार्ग है। 

१. पहले चित्त की भ्रुद्धि के निमित्त; और 
उससे परमेश्वर का ज्ञान प्रात हो जाने परः 
फिर केवल लोकसंग्रहार्थ, मरणपर्यन्त भगवान्‌ 
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के समान करते रहना ( गी. ५, 5232 
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साराग्य, यही पक्ष गीता में सर्वोत्तम ठहराया गया हैं, कि मोक्षप्राप्ति के लिये यद्यपि 


कर्म की आवधच्यकता नहीं है, यद्यपि उसके साथ ही साथ दुसरे 


कारणों के लिये -- 


अर्थात्‌ एक तो अपरिहार्य समझ कर और दूसरे जगत्‌ के धारणपोषण के लिये 
आवश्यक मान कर - निष्कामबुद्धि से सदेव समस्त कर्मा को करते रहना चाहिये | 
अथवा गीता का अन्तिम मत ऐसा है, कि ' कृतबुद्धियु कर्तारः कतंपु अह्मवादिनः | ? 
( मनु. १. ९७ ), मनु के इस वचन के अनुसार कतृत्व और त्रह्मश्न का योग था 
मेल ही सन्न मे उत्तम है; और निरा कतृंत्व या कोरा ब्रह्मजान प्रत्येक एऐकेदेशीय है । 


संन्यास और कर्मयोग ३६१ 


._ वास्तव में यह प्रकरण यही समात्त हो गया । परन्तु यह-व्खिल्लने के लिय - 
कि गीता का सिद्धान्त श्रतिस्मृतिप्रातिपादित हैं - ऊपर मित्र भिन्न स्थानों पर जो बचन 
उद्धुत किये है, उनके सबन्ध में कुछ कहना आवश्यक हैँ। क्योंकि उपनिपों पर 
जो साम्प्रदायिक भाष्य है, उनसे बहुतेरों की यह समझ हो गई है, कि समस्त उप- 
निपद सन्यासग्रधान या निद्ृत्तिप्रधान है। हमारा यह कथन नही, कि उपनिपदों मे 
सन्यासमार्ग हैं ही नहीं। बृहदारण्यकोपनिपद्‌ में कहा है ;- यह अनुभव हो जाने 
पर - कि परत्रह्म के सिवा और कोई वस्तु सत्य नही हैं - ' कुछ ज्ञानी पुरुष पुल्रे- 
पणा, वित्तेपणा और लोकैपणा ” की परवाह न कर हमें सनन्‍्तति से क्या काम ” ससार 
ही हमारा आत्मा है? यह कह कर आनन्द से मिक्षा- मॉगते हुए, घुमते है। 
(४, ४. २२ )। परन्तु बुहठारण्यक में यह नियम कहीं नहीं लिखा, कि समस्त 
ब्रह्मजानियो की यही पक्ष स्वीकार करना चाहिये। और क्या कहे। जिसे यह उपदेश 
किया गया, उसका इसी उपनिपद्‌ में वर्णन है, कि वह जनक राजा ब्रह्मनान के शिखर 
पर पहुँच कर अमृत हो गया था। परन्तु यह कहीं नहीं बतलाया हैं, कि उसने 
याशववक्य के समान जगत्‌ फो छोड कर सन्यास छे लिया। इससे स्पष्ट होता हैं कि 
जनक का निष्कामकर्मपोग और याज्ञवव्क््य का कमेसन्यास - दोनों - बृहदारण्य- 
कोपनिषद्‌ को विकल्परूप से सम्मत है और वेदान्तसत्रकतों ने भी यही अनुमान 
किया है ( वे. सृ. ३. ४. १५ )। कठोपनिपद्‌ इससे भी आगे बढ गया है। पाचवे 
अकरण में हम यह दिखला आये है, कि हमारे मत में कठोपनिपद्‌ में निष्कामकर्मयोग 
ही प्रतिपाद्य है। छान्‍्दोग्योपनिषद्‌ ( ८. १५. १) में यही अर्थ प्रतिपाद्य हैं। ओर 
अन्त में स्पष्ट कह विया है कि ' गुरु से अध्ययन कर, फिर कुट्म्बर मे रह कर धर्म से 
बरतनेवाला ज्ञानी पुरुष अह्यछोक को जाता है। वहाँ से फिर नहीं छोटता। ' तैत्तिरीय 
तथा ख्रेताश्वतर उपनिषदो के इसी अर्थ के वाक्य ऊपर विये गये है। (ते. ?. ९ 
और खरे. ६. ४ )। इसके सिवा यह भी ध्यान उेने योग्य बात है, कि उपनिपददों मे 
जिन जिन ने दूसरो को अह्मज्ञान का उपदेश किया है, उनमे या उनके ब्रह्मजानी श्षिष्यो 
में याशवल्क्य के समान एक-आध दूसरे पुरुष के अतिरिक्त कोई ऐसा नहीं मिल्ता, 
जिसमें कर्मत्यागरूप सन्‍्यास लिया हो। इसके विपरीत उनके वर्णना से ठीख पडता 
है, कि वे ग्रहस्थाभ्रमी ही ये। अतण्व कहना पडता है कि समस्त उपनिफ्द्‌ 
प्रधान नहीं है। दनमे से कुछ में तो सनन्‍्यास और कर्मयोग का विकल्प हैं- 
और कुछ में सिर्फ ज्ञानकर्मसमुच्रय ही प्रतिपादित हैं। परन्तु उपनिषे के 
साम्प्रठयिक भाष्यो में ये भेद नहीं दिखछाये गये ह। किन्‍्त यही कहां 
गया है, कि समस्त उपनिपद्‌ केवल एक ही अर्थ-विशेषतः पन्‍्यार 
प्रतिपादन करते है। साराश, साम्प्रदायिक टीकाकारों के हाथ से गीता की और 
उपनिपदो की भी एक ही दशा हो गई है। अर्थात्‌ गीता के कुछ छोका के समान 
उपनिपदों के कुछ मन्‍्त्रो की भी इन भाष्यकारों को खींचातानी करनी पडी है! 
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विद्या 5 ज्ञान, अविंद्या 5 कर्म, अमृत > अ्ह्म और मृत्यु - मृत्युलेक, ऐसा समझ 
कर ) यदि इंशावास्य के उल्लिखित ग्यारहवे मन्त्र का अर्थ करे, तो ठीख पड़ेगा, कि 
मन्त्र के चरण में विद्या और अविद्या का एककालिन समुच्चय वर्णित है; और इसी 
बात को दृढ करने के लिये दूसरे चरण में इन दोनो में से प्रत्येक का जुदा जुगा फल 
बतलाया है। ईशावास्योपनिपद्‌ को ये दोनों फल इष्ट है; और इसीलिये इस उप- 
निपद में जान और कर्म दोनो का एककालीन समुच्चय प्रतिपादित हुआ है। मृत्य- 
लोक के प्रपञ्च को अच्छी रीति से चलाने या उससे भली भाँति पार पडने को ही 
गीता में ललोक्सग्रह” नाम दिया गया है। यह सच है, कि मोक्ष प्राप्त करना मनप्य 
का कतंव्य है; परन्तु उसके साथ उसे छोकसग्रह करना भी आवपष्यक है। इसी से 
गीता का सिद्धान्त है कि जानी पुरुष छोकसग्रहकारक न कर्म छोडे, और यही सिद्धान्त 
शब्दभेद से * अविद्यया मृत्य तीर्त्वा विद्ययाइमृतमच्नुते ” इस उछेखित मन्त्र म आ 
गया है। इससे प्रकट होगा, कि गीता उपनिपढों को पकडे ही नहीं है, प्रत्युत रचा- 
वास्योपानेषद्‌ में स्पष्टतया वर्णित अर्थ ही गीता में विस्तारसहित प्रतिपाहित हुआ 
है। इशावास्योपनिपद्‌ ।जिस वाजसनेयी साहिता में है, उसी वाजसनेयी सहिता का 
भाग शतपथ ब्राह्मण है। इस शतपथ ब्राह्मण के आरण्यक में बृहदरण्यकोपनिपद्‌ 
आया है। जिसमे इंशावास्य का यह नौवों मन्त्र अभरदः ले लिया है, कि ' कोरी 
विद्या ( ब्रह्मजान ) में मम्म रहनेवाले पुरुष अधिक अंधेरे में जा पडते हैं! (वृ ४. 
४. १० )। उस बृहटारण्यकोपानिपद्‌ में ही जनक राजा की कथा है, और उसी जनक 
का दृष्टान्त कमंयोग के समर्थन के लिये भगवान्‌ ने गीता में लिया है (गी. ३. २०) | 
इससे इंशावास्य का और भगवद्गीता के क्मयोग का जो सबन्ध हमने ऊपर 
विखलाया है, वही अधिक दृढ और निःसगय सिद्ध होता है। 

परन्तु जिनका साम्प्रदायिक सिद्धान्त ऐसा है, कि सभी उपनिपढों मे मोक्ष- 
प्राप्ति का एक ही मार्ग प्रतिपाद्य हैं - और वह भी वैराग्य का या सन्‍्यास का ही' 
है। उपनिपदो में दो-ढो मार्गों का प्रतिपाठित होना भकक्‍य नहीं - उन्हें इंशावास्योप- 
निपद्‌ के स्पष्टाथंक मन्‍तों की भी खींचातानी कर किसी प्रकार निराला अर्थ छगाना 
पडता है। ऐसा न करे, तो ये मन्त्र उनके सम्प्रदाय के प्रतिकल है; और ऐसा होने 
देना. उन्हें इष्ट नही। इसीलिये ग्यारहवे मन्ल पर व्याख्यान करते समय गाह्लरमाप्य 
में विद्या! शब्द का अर्थ जान! न कर 'उपासना' किया है। कुछ यह नहीं, कि विद्या 
शब्द का अर्थ उपासना न होता हो। भाण्डिव्यविद्या प्रभ्तति स्थानों में उसका अब 
उपासना ही होता है, पर वह मुख्य अर्थ नही है। यह भी नही, कि गद्लुराचाय के 
ध्यान में वह बात आई न होगी या आईं न थी। और तो क्या ? उसका ध्यान 
न आना शक्य ही न था। दूसरे उपनिपठो में भी ऐसे बचन है - ' विद्यया विन्त5 
मृतम? (केन, २. १२), अथवा “य्णस्थाध्यात्म॑ विजायामृतमब्नुते ! ( प्रश्न, ३५ 
१२ ) | मैन्युपनिपद्‌ के सातवे प्रपाठक में ' विद्या चाविद्या च, इत्यादि इगावास्य का 
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उलिज्ति ग्यारहवों मन्त्र ही अक्षरद्मः ले लिया हैं* ओर उससे सट कर ही उसके 
पूर्व मे कठ. २, ४ और आगे कठ, ३.५ में मन्त्र त्यि ह। अथात्‌ थे तीनों सन्त 
एक ही स्थान पर एक के पश्चात्‌ एक विये गये ह* आर ब्चिला मन्त्र इशावास्घ ध्य 


है। तीनो में विद्या' झब्द वर्तमान हैं। इसंलिये कठोपनिपद्‌ में विद्या ऋब्द का जो 


अभथ है, वही (ज्ञान ) अथ इंच्यावास्य में भी लेना चाहिये - नैन्युपनिपद्‌ का ऐसा 
ही अभिष्राव प्ररूट होता है। प्रन्त इच्चावास्व के झाड़ुरमाप्य में कहा है, कि 
* यद्रि विद्या 5 आत्मगान और अमृत रू मोत्र, ऐसे अथ ही इच्चावास्य के ग्यारहवें 


मन्त्र में ले छे, तो कहना होगा. कि ज्ञान (विद्या ) और कम (अविद्या) का सनमुच्चय 
इस उपनियद्‌ में वर्णित हैं। परन्तु जज कि यह सुमुचय न्याय से युक्त नहीं हैं, 
तब विद्या + बवतोपासना और अमृत 5 ववल्लेक, चह गौंण अर्थ ही इस स्थान पर 
लेना चाहियि।” साराक्ष, प्रकट है कि ' ज्ञान होने पर सेन्चास ले छेना चाहिये। 
ऋम नही करना चाहिये। क्योंकि ज्ञान और कम झा समुच्चव कभी मी न्याच्य नहीं 
झाड़रस्म्पठाय के इस मुख्य सिद्धान्त के विस्छ इशावास्य का मन्त्र न होने पावेः 
इसलिये विद्या झज्ठ का गोण अर्थ स्वीकार कर समस्त श्रनिवचनों की अपने सन्प- 
उाण के अनुरूप एकवक्यता बरने के लिये शाइरमाप्य में इच्चावात्व के व्यारहवें 
मन्त्र का ऊपर लिखे अनुसार अर्थ क्या गया है। साम्पदयिक दृष्टि से देखे तो ये 
सण् महत्व के ही नहीं? प्रत्युत आवच्यक भी हैं। परन्तु जिन्हे वह मृल सिद्धान्त 
ही मान्य नहीं, कि समत्त उण्नियत्नें मे एक ही अर्थ पतिपाव्ति रहना चाहिये- 
वो मार्गोन्न श्रुतिप्रतिपात््त होना गक्य नहीं - उन्हे उल्लिखित मन्त्र में विद्या और 
अमृन गब्ठ के भय इलने के लिये कोई मी आवच्यकता नहीं रहती । यह तत्त्व 
मान लेने से भी-कि परबह्म 'एक्मेवाद्वितीयं है - यह सिद्ध नहीं होता, कि 
उसके ज्ञन का उपाय एक से अधिक न रहे। एक ही अयरी पर चउदने के लिये 
दे जीने, दा एक ही गाँव को जान के लिये जिस प्रकार दो मार्ग हो सकते हैं, उसी 
प्रकार मोक्षप्राति छ उपाणे की या निश् की बात है। और इसी अभिप्राय से 
मगवद्गीता में स्पष्ट छह विया हैं-  व्येफेपस्मिन डद्विविधा निश्ठा।” हो निष्ठाओं 
का होना सम्मवनीय ऋहने पर कुछ उपनिण्दो में केबछ ज्ञाननिष्ठा का, तो कुछ में 
झ्ानऊर्म-समुञय-निष्ठ का वर्णन आना कुछ अद्यक्‍््य नहीं हैं। अवाव ज्ञाननिष्ठा का 
विराध होता है। इसी से ईश्ावास्थोपनिषद के शब्द का सरल, स्वभाविक और 
सूट अथथ छोड़ने के लिये कोई कारण नहीं रह जाता। यह कहने के लिये - कि 
श्रीमच्छड्डराजय का व्यान सरझ अर्थ की अपेक्षा संन्यासनिष्ठाप्रधान एकवाक्यता वी 
ओर विज्येष था - एक और दूसरा ऋरण भी है। तैचरीय उपनिषद्‌ के झाड्रमाण्य 
(ते. २, ११) में इंच्ावास्व-मन्तर दा इतना ही म्गग दिया हैं. कि * अविंधया मृत्यु 
ती्ल्ग विद्यया्मृतमब्नुत !ः और उसके साथ ही वह समनुवचन भी दे विया है - 
 तपत्ता रत्मप हन्ति विद्यवाड्मतमस्लुतेः (मनु, १३९२. १०४ )। और इन वेनों 
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वचनो में विद्या! शब्द का एक ही मुख्यार्थ ( अथांत्‌ ब्रह्मनान ) आचार्य ने स्वीकार 
किया है। परन्तु यहाँ आज्ञार्य का कथन है, कि ' तीर्त्वा >लैर कर या पार कर? 
इस पढ से पहले मृत्युलोेक को तैर जाने की क्रिया परी हो लेने पर फिर ( एक साथ 
ही नहीं ) विद्या से अमृतत्व प्राप्त होने की क्रिया सद्दटित होती है। किन्तु कहना 
नही होगा, कि यह अर्थ प्रर्वार्ध के ' उमयं सह ? शब्दों के विर्ड होता है। ओर 
प्रायः इसी कारण से इंशावास्य के शाइ्डरभाष्य में यह अर्थ छोड भी विया गया हो ! 
कुछ भी हो* इंगावास्य के ग्यारहवे मत्र का शाड्लरक्षाप्य मे निराला व्याख्यान करने 
का जो कारण है, वह इससे व्यक्त हो जाता हैं। यह कारण साम्प्रगयिक ह और 
भाष्यकतों की साम्प्रशयिक दृष्टि स्वीकार न करनेवालो को प्रस्तुत भाष्य का यह 
व्याख्यान मान्य न होगा। यह बात हमे भी मजूर है, कि भ्रीमच्छड्डराचार्य जेसे 
अलौकिक जानी पुरुष के प्रतिपादन किये हुए अर्थ को छोड देने का प्रसद्ध जहों तक 
टले, वहों तक अच्छा है | परन्तु साम्प्रदायिक दृष्टि द्ञागने से ये प्रसग तो आध्येगे 
ही; और इसी कारण हमसे पहले भी इंशावास्यमन्त्र का अर्थ शाड्डरभाष्य से विभिन्न 
( अर्थात्‌ जैसा हम कहते है, वैसा ही ) अन्य भाष्यकारो ने लगाया है। उदहरणार्थ, 
वाजसनेयी सहिता पर अथात्‌ इंगावास्योपनिपद्‌ पर भ्री उबठाचार्य का जो भाष्य 
हैं, उसमे * विद्या चाविद्या च? इस मन्त्र का व्याख्यान करते हुए ऐसा अर्थ डिया 
है, कि ( विद्या 5 आत्मगान और अविद्या र कर्म; इन दोनो के एकीकरण से ही 
अमृत अर्थात्‌ मोक्ष मिलता है।' अनन्ताचार्य ने इस उपनिपदर पर अपने साप्य 
मे इसी ज्ञानकर्म-समुच्यात्मक अर्थ को खीकार कर अन्त में साफ लिग्ब दिया है, कि 
८ इस मन्त्र का सिद्धान्त और  यत्साख्यैः प्राप्यते स्थान तद्ोगरपि गम्यते 
(गी. ५. ५) गीता के इस वचन का अर्थ एक ही हैं। एवं गीता के इस जोक में 
जो 'साख्य”ः और 'योग' शब्द हैं, वे क्रम से ज्ञान' और 'कम' के द्योतक हैं !। 
इसी प्रकार अपराकठेव ने भी याजवव्क्यस्मृति (३२. ५७ और २०५) की अपनी 
टीका में ईशावाश्य का ग्यारहवों मन्त्र दे कर अनस्ताचार्य के समान ही उसका 
शानकर्म-समुशयात्मक अर्थ किया है। इससे पाठकों के व्यान में आ जायेगा, कि 
आज हम ही नये सिरे से इशावास्योपनिपद्‌ के मन्‍ल का झाहुरमाप्य से भिन्न 
करते हैं। 


£ पुणे के आनन्दाश्रम में ईशावास्योपनिषद्‌ की जो पोथी छपी है, उसमे ये सभी भाव्य है, 
और याज्ञवल्यस्मृति पर अपरार्क की टीका भी आनन्दाश्रम में ही प्रथक्ल छपी है। प्रों मेक्‍्स- 
मुलर ने उपनिषददों का जो अज्जवाद क्या है, उसमे ईश्ावास्य का भाषान्तर गाड़करमान्य के 
अनुसार नही है। उन्हो ने भाषान्तर के अन्त मे इसके कारण बतलाथ है (880४१ छ0०५ 
० ॥06 585: 86728, १० ॥ 97: 3] 4-320 )। अनन्ताचाय का भाज्य मंक्समुल्र 
साहब को उपलब्ध न हुआ था, ओर उनके ध्यान में यह बात आई हुईं दीख नहीं पड़ती, कि 
शाकरभान्य मे निराला अर्थ क्यों ऊिया गया है! 


>नरनावणनअनन»ण»»»»«भकं। 
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यह तो हुआ खय्य॑ इंशावास्थोपनिषद्‌ के मन्त्र के सम्बन्ध का विचार। अब 

शाइरभाष्य में जो ' तपसा कल्मपं हन्ति विद्ययाइमृतमश्नुते” यह मनु का वचन 
डठिया है, उसका भी थोडा-सा विचार करते है। मनुस्मृति के बारहवे अव्याय में 
यह १०४ नम्बर का छोक है; और मनु. १२. ८६ से विटित होगा, कि वह प्रकरण 
वैठिक कर्मयोग का है। कर्मयोग के इस विवेचन से - 

तपों विद्या च विप्रस्य निःश्रेयसकर परम | 

तपसा कल्मषं हन्ति विद्ययाउमृतमइनुते ॥ 
पहले चरण में यह बतछा कर-कि 'तप और (च) विद्या (अर्थात्‌ गेनो ) 
ब्राह्मण को उत्तम मोक्षदायक हैं -? फिर प्रत्येक का उपयोग टिखलाने के लिये दूसरे 
चरण में कहा है, कि ' तप से ढोप नष्ट हो जाते है और विद्या से अमृत अथोत्‌ मोश्न 
पमिलता है।? इससे प्रकट होता हैं, कि इस स्थान पर ज्ञानकर्मसमुच्चय ही मनु को 
अमिग्रेत है; और इंशावास्प के ग्यारहव मन्त्र का अथ ही मनु ने इस छोक में 
वर्णन कर विया हैं; हारीतस्मृति के बचन से भी यही अर्थ अधिक दृढ होता हैं। यह 
हारीतस्मृति खतनन्‍नत्र तो उपलब्ध है ही- उसके सिवा दसिहपुराण (अ, ५७-६१ ) 
हैं भी आई है। इस नसिहपुराण (६१. ९-११ में और हारीतस्मृति ७, ९-११ ) 
में ज्ञानकर्मंसमुच्चय के सम्बन्ध में ये छोक है +- 

यथाश्वा रथहीनाश्व रथाश्वाश्वेविंना यथा । 

एवं तपश्च विद्या च उभावपषि तपस्विन३॥ 

यथान्न मधुसंयुक्त मधु चान्नेन सयुतस । 

एवं तपशथ्च विद्या च संयुक्त भेषज महत्‌ ॥ 

द्वाभ्यामेव हि पक्षार्भ्या यथा थे पाक्षिणां गति: । 

तथेव ज्ञानकर्मभ्याँ प्राप्यते बह्म शाश्वतस्‌ ॥ 


अर्थात्‌ “जिस प्रकार रथ के बिना घोड़े और घोड़े के बिना रथ ( नही चलते ) 
'ऊसी प्रकार तपस्वी के तप और विद्या की भी स्थिति है। जिस प्रकार अन्न शहढ से 
संयुक्त हो; ओर शहद अन्न से सयुक्त हो. उसी प्रकार तप और विद्या के संयुक्त 
होने से एक महौंपधि होती हैं। जैसे पक्षियों की गति ढोनो पड्डो के योग से ही 
होती है, वैसे ही जान और कर्म ( दोनो ) से शाश्रत ब्रह्म प्रात होता है। ? हारीत- 
स्व्रृति के ये वचन इद्धानेयस्मृति के दूसरे अध्याय में भी पाये जाते है। इन वचनो 
से - और विशेष कर उनमे दिये गये दृशन्तो से - प्रकट हो जाता है, कि मनुस्म्रति 
के वचन का क्‍या अर्थ लगाना चाहिये? यह तो पहले ही कह चुके है, कि मनु तप 
शब्द में ही चात॒व्ण्य के कर्मों का समावेश करते हैं ( मनु. ११. २३६ )। और अब 
ठीख पड़ेगा, कि तत्तिरीयोपनिषद में “तप और स्वान्याय-प्रवचन ? इत्यादि का जो 
“आचरण करने के लिये कहा गया है ( ते. १. ९ ), वह भी ज्ञानकर्म-समुच्बय-पक्ष को 
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'खीकार कर ही कहा गया हैं। समूचे योगवासिए्र ग्रन्थ का तात्पर्य भी यही हैं। क्योझि 
इस ग्रन्थ के आरम्भ में सुतीश्ण ने पृछा है, कि मुझे बतलाइये, कि मोक्ष कैसे मिलता 
हैं! केवल ज्ञान से, केवल कम से, या दोनो के समुच्चय से ? और उसे उत्तर उेते हए 
हारीतस्मति का (पश्षी के पद्डोवाल्ा ) दृष्टान्त ले कर पहले यह बतलाया है, कि 
* जिस प्रकार आकाश में पक्षी की गति ठोनो पद्डो से ही होती है, उसी प्रकार जान 
आर इन्हीं गेनो से मोक्ष मिलता हैं। केवल एक से ही यह सिद्धि मिल नही जाती। 
ओर आगे इसी अथ को विस्तारसहित ठिखलाने के लिये समृचा योगवासिए् ग्रन्थ 
कहा गया है (यो. १. १. ६-९ )। इसी प्रकार वसिष्ठ ने राम को मुख्य कथा में 
स्थान स्थान पर बार-बार यही उपदेश किया है, कि “जीवन्मुक्त के समान बुद्धि को 
शुद्ध रख कर तुम समस्त व्यवहार करो ! (यो. ५. १८, १७-२६ ) या कमा का 
छोडना मरणपयन्त उचित न होने के कारण (यो. ६. उ. २.४२ ), खधम के अनुसार 
-प्रास हुए राज्य को पालने का काम करते रहो ” (यो, ५. ५. ५४ और ६, उ. 
२१३, ५० )। इस ग्रन्थ का उपसहार और भ्रीरामचन्द्र के किये हुए काम भी इसी 
उपंडेश के अनुसार है। परन्तु योगवासिए के टीकाकार थे सन्यासमार्गीय | इसलिये 
पक्षी के टो पद्डोवाली उपमा के स्पष्ट होने पर भी उन्हों ने अन्त में अपने पास से 
यह तुर्रो लगा ही दिया, कि ज्ञान और कर्म दोनो युगपत्‌ अर्थात्‌ एक ही समय में 
विहित नहीं है। त्रिना टीका मूल्ग्रन्थ पढने से किसी के भी ध्यान में सहज ही आ 
जावेगा, कि टीकाकारो का यह अर्थ खीचातानी का है; एव क्लिए और साम्प्रदायिक है। 
मढ़ास प्रान्त मे योगवासिप्रसरीखा ही 'गुरुजान-वासिए्ठ-तत््वसारायण” नामक एक ग्रन्थ 
प्रसिद्ध है। इसके ज्ञानकाण्ड, उपासनाकाण्ड और कर्मकाण्ड - ये तीन भाग है। हम 
पहले कह चुके है, कि यह ग्रन्थ जितना पुराना बतछाया जाता है, उतना दिखना 
नहीं है। यह प्राचीन भले ही न हों, पर जब कि ज्ञानकर्म-समुच्चय-पक्ष ही इसमे प्रति- 
पाद्य है, तब इस स्थान पर उसका उछलेख करना आवश्यक है। इसमे अद्वेत वेदान्त 
है; और निष्काम-कर्म पर ही बहुत जोर दिया गया है। इसलिये यह कहने में कोई 
हानि नहीं, कि इसका सम्प्रगय शड्ढराचार्य के सम्प्रदाय से भिन्न और खतन्‍्त्र है। 
है। मद्रास की ओर इस सम्प्रदाय का नाम 'अनुभवाद्वैत' हैं। ओर वास्तविक ढेग्वने 
से ज्ञात होगा, कि गीता के कर्मयोग की यह एक नकल ही है। परन्तु केवल भगवद्गीता 
के ही आधार से इस सम्पठाय को सिद्ध न कर इस ग्रन्थ में कहा हैं, कि कुल १०८ 
उपनिपदों से भी वही अर्थ सिद्व होता है। इसमे रामगीता और सर्ज्गीता, ये शेनो 
नई गीताएँ भी टी हुई है। कुछ छोगो की जो यह यह समझ है, कि अद्वत मत को 
अड्भीकार करना मानो कर्मसन्यासपक्ष को स्वीकार करना ही है, वह इस अन्य से दूर 
हो जायगी। ऊपर ठिये गये प्रमाणो से अत्र स्पष्ट हो जायगा, कि सहिता, ब्राह्मण 

उपनिपद, धर्मसत्र, मनुयाजवव्क्यस्माति, महाभारत, भगवद्गीता, योगवासिष्ठ आरे 
अन्त में तत्वसारायण प्रभ्गति अनन्‍्थो में भी जो निप्काम-कर्मयोग प्रतिपादित है, उसको 
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श्रतित्वृतिम्तिपादित न मान केवल संन्यसमार्ग क्षो ही श्रतिस्मृतियाद्ित कहना सर्वथा 


इस मृत्युछलोक का व्यवहार चलने के ल्यि या लोकर्संग्रहार्थ यथाघधिकार निष्मन 
कम आर नोक्न की परासि के लिये ज्ञान, इन तेनो ऊझा एक्कालीन सनुच्चय ही, अथव्न 
नहाराष्ट्र'कवि शिवद्विन-केसरी के वणनानुसार :-- 
प्रपच्च साधुनि परसाथोचा लाहों ज्वान केछा | 
तो नर भरा भला र सला भला ॥ 7“ 
यही अर्थ गीता में ग्रतिषात्य है। कर्मयोग क्वा चह मार्ग प्राचीन झाल से उलछा ऊा 
रहा है। जनक अझति ने इसी का आचउरण किया हैं: ओर स्वयं भगवान के द्वारा 
इसका प्रसार और पुनन्‍्जीवन होने क व्मरण इसे ही भागवतघर्म कहते है । ०े सब 
जने अच्छी तरह सिद्ध हो चुकी । अब लोकसग्रह की दृष्टि से यह देखना भी आव्व्यक् 
है. कि इस माय के ज्ञानी एरुप प्रमार्थदुक्त अपना प्रपद्ध - जगत का व्यवहार - 
किस राते से चलछात है ! परन्त्र यह अकरण बहुत बढ़ गया है| इसलिये इस विपक् 


ज्त स्पष्टाचरण अंगल प्रकरण म करग | 








छ चउत्र क्‍अनतब्य का बालन 


बारहवों प्रकरण 
सिद्धावस्था ओर उ्यवद्दार 


सवषां यः खुहज्ित्य॑ सर्वेपां च हिते रतः | 
कमंणा मनसा वाचा स धर्स वेद जाजले ॥%: 
महाभारत, भांति, २६१, ९ 


जि मार्ग का यह मत है, कि त्रह्मनगान हो जाने से जब चुद्नि अत्यन्त सम ओर 

निष्काम हो जावे, तब्र फिर मनुप्य की कुछ भी कर्तव्य आगे के लिये रह नहीं 
जाता। और इसीलिये विरक्तबुद्धि से ज्ञानी पुरुष को क्षणभगुर ससार के ठशसमय 
ओर शुप्क व्यवहार एकठम छोड देना चाहिये। उस मार्ग के पण्डित टस ग्रहस्थाश्रम 
के बतोव का भी फोई एक विचार करने योग्य जाखत्र है। सनन्‍्यास लेने से पहले चित्त 
की शुद्धि हो कर ज्ञानप्राति हो जानी चाहिये। इसी लिये उन्हें मजर है, कि ससार 
- दुनियाठारी - के काम उस धर्म से ही करना चाहिय, कि जिससे चित्तवृत्ति घ्र॒द्ढ 
होवे; अर्थात्‌ वह सात्त्िक बने | इसीलिय ये समझते है, कि ससार मे ही सेव वना 
रहना पागलपन है। जितनी जल्‍दी हो सके, उतनी जल्दी प्रत्येक मनुप्य सन्‍्यास ले ले । 
इस जगत्‌ में उसका यही परम कतंव्य है। ऐसा मान लेने से कर्मयोग का स्वतस्न 
महत्त्व कुछ भी नही रह जाता। और ट्सीलिये सन्यासमार्ग क पण्डित सासारिक 
कतव्यो के विषय में कुछ थोडा-सा प्रासगिक विचार करके गाहेस्थ्य-घर्म के कर्म-अकर्म 
के विवेचन का इसकी अपेक्षा और अधिक विचार कमी नही करते, कि मनु आदि 
जास्रकारों के बतलाये हुए चार आश्रम रूपी जीने से चढ़ कर सनन्‍्यास आश्रम की 
अन्तिम सीदी पर जल्दी पहुँच जाओ। टसीलिये कलियुग मे सन्यासमार्ग के पुरस्करता 
श्रीगड्डराचार्य ने अपने गीताभाष्य में गीता के कर्मप्रधान वचनी की उपेक्षा वी है। 
अथवा उन्हें केबल प्रशसात्मक (अर्थवादप्रधान ) कल्पित किया है; और अन्त म 
गीता का यह फलितार्थ निकाला है, कि कर्मसन्‍्यास-धर्म ही गीताभर प्रतिपात्र ह। 
और यही कारण है, कि दूसरे कितने ही टीकाकारों ने अपने सम्प्रराय के अनुसार 
गीता का यह रहस्य वर्णन किया हे, कि भगवान्‌ ने रणभूमि पर अजुन को निवृत्ति- 
प्रवान अर्थात्‌ निरी भक्ति, या पातञ्ञल्योंग अवबा मोक्षमार्ग का ही उपब्श किया 
हैं। इसमे कोर्ट सन्देह नहीं, कि सनन्‍्यासमार्ग का अव्यात्मजान निर्देप ह। और इसके 


सवा 
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" “है जाजडे ! (कहना चाहिय कि ) उसी न र्म का जाना कि जो कर ते मनस 
और वाणी से सब का हित करने में लगा हुआ है, भौर जो सभी का नित्य सेही है। 
गी, र. २४ 
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द्वारा प्राम होनेवाली साम्यत्ुद्धि अथवा निष्काम अवस्था भी गीता को मान्य है। 
तथापि गीता की सन्यासमाग का यह कर्मसम्बन्बी मत ग्राह्म नहीं है. कि मोक्षग्राति 
के लिय अन्त मे क0्मो को एकव्म छोड़ ही बैठना चाहिये। पिछले प्रकरण मे हमने 
विस्तारसहित गीता का यह विद्ञेप सिद्धान्त विखल्ाया हे, कि अहज्ञान से ग्रात्त होने- 
वाले बैराग्य लथवा समता से ही ज्ञानी पुरुष को शानयात्ति हो चुकने पर भी सार 
व्यवहार करते रहना चाहिय। जगत्‌ से क्ञानयुक्त कर्म को निकाल डाले. तो दुनिया 
अन्वी हुई जाती है: और इससे उसका नाञ हो जाता हैं। जब कि भगवान की ही 
इच्छा है. कि इस रीति से उसका नाद्य न हो. वह नली मोंति चलती रहे: तब जानी 
पुरुण को भी जगत्‌ के सभी कम निष्कामबुद्धि से करते हुए सामान्य लोगो को अच्छे 
बर्ताव का प्रत्यक्ष ननुना व्खिल्ा ढेना चाहिये। इसी मार्ग को अधिक अवस्कर और 
आह्य कहे. तो यह ठेखने की जर्रत पड़ती है, कि इस ग्रकार का शानी पुर्प जगत्‌ 
के व्यवहार किस प्रकार करता है? क्योकि ऐसे जानी पुरुष का व्यवहार ही लोगो के 
लिये आदर्श हैं। उसे कर्म ऋरने की रीति को परख लेने से धर्म-अधर्म, कार्य अथवा 
कतंव्य-अकर्तव्य का निर्णय कर ठेनेवाल्य साधन या युक्ति - जिसि हम खोज रहे थे 
- आप-ही-आप हमारे हाथ छग जाती है। संन्यासमार्ग की अपेक्षा कर्मयोगमार्ग में 
यही तो विश्लेपता हैं। इन्द्रियो का निग्रह करने से जिस पुरुष की व्यवसायात्मक बुद्धि 
ल्थिर हो कर “सब भूतो में एक आत्मा * इस साम्य को परख लेने मे समथ हो जाय 
उसकी वासना नी चड़् ही होती हैं। इस प्रकार वासनात्मक बुद्धि के झुद्ध, सम, 
निर्मम और पवित्र हो जाने से फिर वह कोई भी पाप या मोक्ष के लिये प्रतिबन्धक 
कम कर ही नही सकता। क्योकि पहले वासना है; फिर तदनुकुल कम । जब कि क्रम 
ऐसा है, तन झुद्ध वासना से होनेवाल कर्म झुदड्ध ही होगा: और जो चुद है, वही 
मोक्ष के लिये अनुकूल हैं। अर्थात्‌ हमारे आगे जा 'कर्म-अकर्म-विचिकित्सा' या 
कार्य-अकाय-ब्यवस्थिति! का बिकट प्रश्ष था- कि पारलौकिक कल्याण के मार्ग में 
आड़े न आ कर इस ससार में मनुष्यमात्र को कैसा छतांव करना चाहिये- उसका 
अपनी करनी से पत्यक्ष उत्तर उनेगला गुर अब्र हमे मिल गया (ते, १. ११. ४: 
सी. ३, २१ )। अजुन के आंग ऐसा गुर श्रीकृष्ण के रूप मे प्रत्यक्ष खडा था। जब 
अजुन को यह छाड्ला हुईं कि ' क्या. ज्ञानी पुरुष युद्ध आइि क्‍मों को बन्धकारक 
समझ कर छोड़ दे *? तब उसको इस णुरु ने दूर बहा दिया। और अध्यात्मशास्त् 
के सहारे अजुन को भरी भॉति समझा दिचा, कि जगत के व्यवहार किस युक्ति से 
करते रहने पर पाप नहीं छूगता ? अतः वह चुद्ध के लिये प्रच्नत्त हो गया। किन्तु ऐसा 
चोखा जान सिखा ठेनेवाले युर पत्वेक मनुग्य को जब चाहे तन नही मिल सकते । और 
तीसरे प्रकरण के अन्त में ' महाज्नो चेन गत. स पन्‍थाः! इस वचन का विचार 
करत हुए हम ब्तता आये है, कि ऐसे नहापुरुषो के निरे ऊपरी वर्ताव पर बिल्कुल 
अवलम्बिन रह मी नहीं सकते। अतएवं जगत्‌ को अपने आचरण से शिक्षा ठेनेवाले 
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इन ज्ञानी पुरुषों के बर्ताव की बडी वारीकी से जॉच कर विचार करना चाहिये 
कि इनके बताव का यथार्थ रहस्य या मूल्तत््व क्या है? इसे ही कमयोंगगासत्र कहते 
हद: ओर ऊपर जो पुरुष बतलाये गये हैं, उनकी स्थिति और कृति ही इस शझाम्त्र का 
आधार हू। टस जगत्‌ के सभी पुरुष यदि इस प्रकार के आत्मजानी और कर्मयोगी 
हों, तो कमेयोगशासत्र की जरूरत ही न पड़ेगी। नारायणीय धर्म मे एक स्थान पर 
च्घ््हः रे 
एकान्तिनों हि पुरुषा दुर्लभा बहवों नृप | 
ययेकान्तिभिराकीर्ण जगत स्यात्कुरुनन्द्न ॥ 
अहिसकेरात्स विद्धिः सर्वभूत॒हिते रते। । 
भवेत्‌ कृतयुगप्राप्तिः आशीः कर्मविवर्जिता॥ 
एकान्तिक अर्थात्‌ प्रवृत्तिप्रधान भागवतघर्म का पूर्णतया आचरण करनेवाले पुरुषो 
का अधिक मिलना कठिन है। आत्मनानी, अहिसक, एकान्तधर्म के ज्ञानी और प्राणिमान्र 
को मलाई करनेवाले पुरुषो से यदि यह जगत्‌ मर जावे, तो आशीः कर्म - अर्थात्‌ 
काम्य“अथयवा स्वाथत्रुद्धि से किये हुए सारे कर्म -इस जगत्‌ से दर हो कर फिर 
इतयुग ग्राप्त हो जावेगा ” (शा, ३४८. ६२, ६३ )। क्योंकि ऐसी स्थिति में सभी 
पुरुणे के जानवान्‌ रहने से कोई किसी का नुकसान तो करेगा ही नहीं, प्रस्तुत प्रत्येक 
सन॒ष्य सब के कल्याण पर व्यान ठे कर तदनुसार ही छुड अन्त/करण और निष्काम- 
चुद्धि से अपना बतांव करेगा। हमारे जास््रकारों का मत है, कि चहत पुराने समय म 
समाज की ऐसी ही स्थिति थी, और वह फिर कमी-न-कमी प्राप्त होगी ही ( मं. भा. 
हां. ४९, १४ )। परन्तु पश्चिमी पण्डित पहली बात को नहीं मानते - थे अवोचीन 
इतिहास के आधार से कहते हैं, कि पहले कभी ऐसी म्थिति नहीं थी। किन्तु 
'मव्ष्यि में मानवजाति के सुधारों की बठौलत ऐसी स्थिति मिल जाना कभी-न-कमी 
सम्मव ही जावेगा | जो हो; यहाँ इतिहास का विचार दस समय कतंव्य नही है। 
हॉ- यह करने में कोई हानि नही, कि समाज की इस अल्युत्कृष्ट स्थिति अथवा 
यर्णावस्था में प्रत्येक मनृष्य परमजानी रहेगा और वह जो व्यवहार करेगा, उसी 
की शुद्ध, पुण्यकारक, धम्ये अथवा कतेव्य की पराकाष्टा मानना चाहिये। इस मत 
व धोने ही मानते है। प्रसिद्ध अन्ग्रेज सश्टिणासत्रजाता स्पेन्सर ने इसी मत का अपने 
नीतिशास््रविपयक ग्रन्थ के अन्त में प्रतिपादन किया हैं। और कहा है, कि प्राचीन 
काल में ग्रीस ठेश के तत्त्वज्ञानी पुरुषों ने यही सिद्धान्त किया था। उड्ाहरणाथ 
झनानी तच्ववेत्ता ऐटो अपने ग्रन्थ मे लिखता है - तत्त्वनानी पुरुष को जो कम 
प्रदत्त जचे, वही गुमकारक और न्याय्य है। स्वेसाधारण मनुण्या का ये धम 
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विद्ित नहीं होते । इसलिये उन्हे तत््वज्ञ पुरुष के ही निणय को प्रमाण मान छेना 
चाहिये । अरिस्टॉयटलछ नामक दूसरा गब्रीक तत्व अपने नीतिभास््रावेषयक अ्रन्थ 
(३.४) में कहता है, कि नानी पुरुषो का किया हुआ फैसला सेव इसलियि 
अचूक रहता है, कि वे सच्चे तत्व की जान रहते ह* ओर ज्ञानी पुन्ण का यह 
निर्णय या व्यवहार ही औरो को ग्रमाणयृत है। एपिक्यूरस नाम के एक ओर 
औक तत्त्वगास््रवेत्ता ने इस प्रवार के प्रामाणिक ण्य्मज्नानी पुन्प के वर्णन से कहा है, 
कि वह ' शान्त, समब॒ुद्धिवाला और परमेश्वर के ही समान सद्य आनन्व््मय रहता 
हैं: तथा उसको लोगों से अथवा उससे लोगो वो जरा-सा भी म्प्ठ नही होता ' | * 
पाठको के ध्यान में आ ही जावेगा, कि समगवद्गीता से वाणत स्वितप्रभ, त्रिगुणातीत 
अथवा परममक्त या ब्रह्मभूत पुरुष के वर्णन में इस वर्णन की कितनी समता है? 
€ यस्मान्नोडिजते लोेकों लोकान्नोद्रिजे व य'' (गी., 2२, ?५ )- जिससे छोग 
उद्दिम नहीं होते ओर जो लोगो से उद्रविम नही होता. ऐसे ही जो हफप-स्वेद, सय- 
विपाद. सुख-ढुःख आदि बन्धनों से मुक्त है, सदा अपने आप में ही सन्‍्लुष्ठ हे 
(  आत्मन्वेबात्मना ठ॒४:-गी, २, “5 ). त्रिगुणो से जिसका अन्तःक्रण जअ्यथछ 
नहीं होता ( ' ग॒ुणयां न विचाल्यते ! - ?४. २३ ). सर्ुति था निन्‍्क और नान था 
अपमान जिसे एक-से है- तथा ग्राणिमात्र के अन्तर्गत आत्मा की एकता को ण्स्ख 

कर (१८, "४ ), साम्यबुद्धि से आसक्ति छोड़ कर, घय ओर उत्साह से अग्ना 
कतव्यक्म करनेवाल्य अथवा सम-ल्येष्ट-अच्म-काखन ( २४. १४ ) - इत्यावि प्रकार से 
भगव्द्वीता मे नी स्थितप्रज्ञ के छक्षण तीन-चार वार विस्तारप॒वंक उतलावे गये है। इसी 
अवस्था को सिद्धावस्था या ब्राह्मी स्थिति कहते है। ओर योगवासिष्ठ भाडि के प्रणेता 
इसा स्थिति को जीवनमुक्तावसा कहते है । इस स्थिति का ग्राप्त रो जाना अत्यन्त दु््ेट 
हैं। अतएव ज्मंन तत्ववेत्ता कान्ट का कथन है. कि ग्रीन पण्डितो ने इस न्थिति का 
जो वर्णन किया हैं. वह किसी एक वास्तविक पुल्प का वर्णन नहीं हैं; वत्कि झुछ 
नीति के तत्वों को छोगा के मन में भर बने के लिये जड ' झुद्र वासना * को हो 
मनुष्य का चोल्ाय हे कर उन्हों ने परले सिरे के ज्ञानी ओर नीतिमान पुस्प का चिन 
अग्नी कब्पना से तेयार किया है। छेकिन हमारे आन्नकारों का मत है, कि अह 
स्थिति खली नहीं. विल्कुल सच्ची ह* और मन का निग्रह तथा प्रयत्न करने से 
इसी छोक “' प्राप्त हो जाती है। इस बात का प्रत्यक्ष अनुभव नी हमारे उेचदासों 
की प्राप्त हैं। तथापि यह गत साधारण नहीं है। गीता ( ७. 9) में ही त्पष्ट महा 
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है, कि हजारा मनुप्यो ये कोई एक-आध मनुष्य इसकी प्राति के लिय प्रयत्न करता 
है; और इन हजारों प्रयत्न करनेवालो में किसी बिए को ही अनेक जन्मों के 
अनन्तर परमावधि की स्थिति अन्त में प्राप्त होती हैं। 


म्थितप्रज्न-अवसथा या जीवनमुक्त अवस्था कितनी ही इुप्पाप्य क्यो न हो! 
पर जिस परुप को यह परमाववि की सिद्धि एक बार प्राप्त हो जाय, उसे कार्य- 
अकाय क अथवा नीतिगास्त्र के नियम बतलाने की कमी आवच्यकता नहीं रहती। 
ऊपर इसके जो लछक्षण बतलय आये है, उन्हीं से यह बात आप ही निष्पन्न हो जाती 
है। कयोकि परमावधि की झुद्ठ, सम और पवित्र बुद्धि ही नीतिका स्वख ह। इस 
कारण ऐसे स्थितप्रञ पुरुषो के लिये नीति-नियमी का उपयोग करना माना खयप्रकाग 
रुूय के समीप अन्धकार होने की कल्पना करके उसे मशझाल दिखलाने के समान 
असमजस में पडना है । किसी एक-आध पुरुष के इस पूर्ण अवस्था में पहुँचने या न 
पहुँचने के सम्मन्ध में शड्ढा हो सकेगी। परन्तु किसी भी रीति से जब्र एक बार निश्चय 
हो जाय, कि काई पुरुष इस पूर्ण अवस्था में पहुँच गया है, तब उसक पापपुण्य के 
के सम्बन्ध मे अध्यात्मगान्त्र के उलिखित सिद्धान्त की छोड और कोई कल्पना ही 
नही की जा सकती । कुछ पश्चिमी राजघर्मशास्रियों के मतानुसार जिस प्रकार एक 
स्वृतन्त्र पुरुष मे या पुरुपसमृह में राजसत्ता अधिष्ठित रहती हैं और राजनियमो से 
प्रजा के बंधे रहने पर भी राजा नियमों से अछुता रहता है, ठीक उसी प्रकार नीति 
के राज्य म्‌ स्थितप्रज पुरुषो का अधिकार रहता है। उनके मन मे कोई भी काम्यबुद्धे 
नहीं रहती । अतः केवल भाख्त्र से प्रा्त हुए कतंव्यों को छोड और किसी भी हेत॒ से 
कर्म करन के छिये प्रवत्त नहीं हुआ करते | अतण्व अत्यन्त निर्मल और झुद्ड बासना- 
वाले इन पुरुषों के व्यवहार को पाप या पुण्य, नीति या अनीति शब्द कद्ापि छाग्यू 
नही होते । व तो पाप और पुण्य से बहुत दूर, आगे पहुँच जाते हैं । श्रीशड्भराचार्य 
ने कहा है :- 

निम्नगण्ये पथि विचरतां को विधिः को निषधः | 

४ जे पुरुष त्रिगुणातीत हो गये, उनकी विधिनिषेधरूपी नियम बाँध नहीं सकते। 
और बौद्ध अन्थकारों ने भी लिखा है, कि “ जिस प्रकार उत्तम हीरे को घिसना नहीं 
पडता, उसी प्रकार जो निर्वाणपढ का अधिकारी हो गया, उसके कर्म की विधिनियमोी 
का अडगा लगाना नहीं पडता” (मिलिन्दप्रश्ष ४. ५. ७ )। कौंपीतकी उपनिपद्‌ 
(१. १) मे इन्द्र ने प्रत्दन से जो यह कहा है, कि आत्मजञानी पुरुष की ' माठहत्या 
पिठहत्या अथवा #रूणह॒त्या आदि पाप भी नहीं लगते।” अथवा गीता कप १८. १७ ) 
मे जो यह वर्णन है- कि अहकारबुद्धि से सर्वथा विमुक्त पुरुष यदि लोगो की मार 
भी डाले, तो भी वह पापपुण्य से सर्द बेछाग ही रहता है- उसका वात्यय भी 
यह है (ठेखो पञ्चटशी १४. १६ और १७)। धम्मपद! नामक बीद्ध अन्थ में इसी 
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तत्व का अनुवाद किया गया है (देखो धम्मपठ, लोक २५४ और २९५ ) | # नई 
बाइबल में इसा के शिप्य पाल ने जो यह कहा है, कि “ मुझे सभी बाते (एक ही 
सी) धर्म्य हैं? (१ कारि, ६,.१२; राम, ८. २) उसका आशय जान के दा इस 
वाक्य का आशय भी - कि जो भगवान्‌ के पुत्र ( पूर्णमक्त ) हो गये, उनके हाथ से 
पाप नहीं हो सकता! (जा. १. ३. ९ )-हमारे मत में ऐसा ही है। जो श॒डबुछि को 
प्रधानता न ढे कर केवछ ऊपरी कर्मा से ही नीतिमत्ता का निणय करना सीखे हुए हैं, 

यह सिद्धान्त अद्ध्वत-सा मा्म होता हैं; और “विधिनियम से परे का मनमाना 
भल्बुरा करनेवाल्ा ”- ऐसा अपने ही मन का कुतकंपूर्ण अथ करके कुछ व्येंग 
उल्लिखित सिद्धान्त का इस प्रकार विपयांस करते हैं, कि ' स्थितमण को सभी दुरे झूमे 
करने की स्वतन्त्रता है।” पर अन्धे को खम्मा न दीख पड़े, तो जिस प्रकार खम्मा ढोपी- 
नहीं है, उसी प्रकार पश्चामिमान के अन्धे इन आलशेपकर्तांओ को उल्लिखित सिद्धान्त 
का ठीक ठीक अथ अवगत न हो, तो उसका ठोप भी इस सिद्धान्त के मत्ये नहीं 
थोपा जा सकता। इसे गीता भी मानती है, कि किसी की शुद्धब्रुद्धि की परीक्षा पहले 
पहले उसके ऊपरी आचरण से ही करनी पडती है। और जो इस कसौटी पर जेक्स 

सिद्ध होने मं अभी कुछ कम है, उन अपूर्ण अवस्था के ल्येगो को उक्त सिद्धान्त लागू 
करने की इच्छा अध्यात्मवादी भी नहीं करते। पर जब किसी की बुद्धि के प्रणं दक्- 

निष्ठ और निःसीम निष्काम होने में तित्मर मी सन्टेह न रहे, तब उस प्रर्ण अवस्था 

में पहुँचे हुए सत्पुरुप की बात निराली हो जाती हैं। उसका कोई एक-आध काम 

यदि लोकिक दृष्टि से विपरीत ठीख पडे, तो तत््वतः यही कहना पड़ता है, कि उसका 

बीज निर्देप ही होगा। अथवा वह शास्त्र की दृष्टि से कुछ योग्य कारणों के होने से 





£ क्रोषीतकी उपनिषद्ध का वाक्य यह हैं- “यो मा विजानीयाजन्नास्थ केनचित्‌ कर्मणा” 
छोको मीयते न सातृवधेन न पितृवधेन न स्तेयेन न भरूणहत्यया। ? उस्मपद्द का छोक इच 
प्रकार है 
मातरं पितरं हन्त्वा राजानो द्वे च खत्तिये । 
रद्दं सालचरं हन्त्वा अनीधघो याति ब्राह्मणी ॥ 
मातर पितर॑ हन्त्वा राजानों दे च सोत्थिय । 
वेय्यग्धपठ्न्चमं हन्त्ता अनीघो याति त्राह्मणों ॥ 


प्रकट है, कि धम्मपद में यह कल्पना कौपीतकी उपनिषद्र से छी गई हे । किन्तु बौद्ध अन्थकार 
प्रत्यक्ष मातृवध या पितृवध अर्थ न करके 'भात्ता? का तृथ्णा और "पिता" का अभिमान अरे 
करते है । छेकिन हमारे मत में इस श्लोक का नीतितत्त्व बौद्ध अन्शकारों को भी भाँति जात 
नही हो पाया || इसी से उन्हों ने यह औपचारिक अर्थ लछगाया हैं। कीषीतकी उपनिषद में 
* मातृवधेन पितृवधेन “ सन्‍त्र के पहले इन्द्र ने कहा हैं, कि “ यथ्पि मने च्रन्न अर्थात्‌ ब्राह्मण का 
वध किया है, तो भी छझे पाप नहीं छगता। ? इस से स्पष्ट होता है, कि यहाँ पर प्रत्यक्ष व 
ही विवक्षितः है । धम्मपद्‌ के अड्डग्रेजी भज्॒वाद में (9७ 8 छ ए० 5, 79 70, 7) 
मेक्समृलर साहब ने इन छोको की जो टीका की है, हमारे मत में वह भी ठीऊ नहीं है। 
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ही हुआ होगा। या साधारण मनुष्यों के कामा के समान उसका लोभमृल्फ या 
अनीति का होना सम्भव नही है। क्योंकि उसकी बुद्धि की ग्रणता, झुद्ठता और 
समता पहले से ही निश्चित रहती है। ब्राइबछ मे लिखा है, कि अन्नाहम अपने एन 
का बलिदान देना चाहता था; तो भी उसे पुबहत्या कर डालने के प्रयत्न झा पाप 
नहीं छुगा। या बुद्ध के शाप से उसका ससुर मर गया; ता भी उसे मनृष्यहत्या का 
पातक छू तक नहीं गया। अथवा माता को मार डालने पर भी परसश्राम के हाथ से 
मातृहत्या नहीं हुई; उसका कारण भी वही तत्त्व ह, जिसका उल्लेग्य ऊपर किया 
गया हैं। गीता मे अजुन को जो यह उपदेश किया है कि ' तेरी बुद्धि यद्रि पवित्र 
और निर्मल हो, तो फलात्ा छोड कर केवल क्षात्रर्म के अनुसार चुड्ठ म॑ भीष्म 
ओर द्रोण की मार डालने से मी न तो तुझे पितामह के बंध का पातक छगेगा ओर 
न गुरुहत्या का दोप। क्याकि ऐसे समय इश्वरी सकेत की सिद्धि के लिय तू तो 
केवल निमित्त हो गया है? (गी. ११.३३ ) | इसमे भी यही तत्व भरा है व्यव- 
हार में भी हम यही देखते है, कि यदि किसी छखपति ने किसी भीग्खमगे के वो पेसे 
छीन लिये हो, ते। उस रूग्बपति को तो कोर्ट चोर कहता नहीं। उल्ठा यही समझ 
लिया जाता है, कि भिखारी ने ही कुछ अपराध किया होगा, कि जिसका लखपति 
ने उसको दण्ड दिया है। यही न्याय इससे भी अधिक समर्पक रीति से या प्रणता 
से स्थितप्रभ, अहंत ओर भगवकरूक्त के बर्ताव की उपयोगी होता है । क्योकि लक्षाधीण 
की बराद्धे एक बार भले ही डिग जाय, परन्तु यह जानीबूझी बात है, कि स्थितप्रज 
की बुद्धि को ये विकार कमी स्पर्ण तक नहीं कर सकते। सष्टिकर्ता परमेश्वर सब कर्म 
करने पर भी जिस प्रकार पापपुण्य से अलिमति रहता है, उसी प्रकार इन बद्मभूत 
साधुपुरुषा की स्थिति सठेव पवित्र और निष्पाप रहती है। आर तो क्‍या समय 
समय पर ऐसे पुरुप स्वेच्छा अथांत्‌ अपनी मर्जी से जो व्यवहार करत ह उन्ही से 
आगे चल कर विधिनियमो के निर्बन्ध बन जाते है। और इसी से कहत है, कि ये 
सत्पुरुष इन विधिनियमो के जनक (उपजानेवाले ) है -वे इनके गुछाम कभी नहीं 
हो सक्रते। न केवल वैटिक धम मे, प्रत्युत बौद्द और क्रिश्वियन धर्म में भी यही 
सिद्धान्त पाया जाता है; तथा आचीन ग्रीक तत््वजानियों की भी यह तत्व मान्य हो 
गया था; और अवांचीन काछ में कान्‍्ट ने * अपने नीतिशास्त्र के ग्रन्थ मे उपपत्ति- 
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निटेशें किसी भी आध्यात्मिक उपपात्ति को स्वीकार नहीं ऊरता। तथापि इसने अपने जन्‍्ध में 
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सहित यही सिद्ठ कर दिखलाया है। इस प्रकार नीतिनियमी के कमी भी गेंब्ले न होने 
वाले मूल भिरने या निहाप पाठ ( सबक ) का इस प्रकार निश्चय हो चुकने पर आप 
ही सिद्ध हो जाता हैं, कि नीतिशास्त्र या कर्मयोगणशास्त्र के तत्व दखने की जिसे 
अभिलापा हो, उसे इन उदार और निष्फलछल् सिद्ध पुरुषों के चरित्रों का ही सधम 
अवलोकन करना चाहिये। टसी अभिप्राय से भगवद्गीता में अजुन ने श्रीकण से 
पूछा है, कि 'स्थितधीः कि प्रभापेत किमासीत ब्जत किम ” (गी. २. ५४) - 
स्थितप्रञ पुरुष का बोलना, बेठना ओर चलना कैसा होता €?! अथवा ' केन्शज्विस्सीन 
गुणान एतान्‌ अतीतो भवति प्रभो, किमाचारः ' (गी, १४, २१ )- पुरुष त्िगुणातीत 
कैसे होता है। उसका आचार क्‍या है” ओर उसको किस प्रफार पहचानना चाहिये? 
किसी सराफ के पास सोने का जेवर जेचवान के लिये जान पर अपनी दकान में रखे हुए 
१०० टच के सोने के टुकड़े से उसकी परग्व कर वह जिस अफार उसका सरासोटापन 
बतलाता है, उसी प्रकार कार्य-भकार्य या धर्म-अधर्म का निणय करने क लिये स्थितप्रम 
का बताव ही कर्तोटी है । अत. गीता के उक्त प्रश्नों में यही अर्थ गर्ित है, कि मुझे उस 
कसौटी का जान करा दीजिये । अरन के उस प्रश्न का उत्तर दने में भगवान ने स्थितप्रज 
अथवा निगुणातीत की स्थिति क जा वणन फिये €, उन्हें कुछ लग सम्यासमार्गवाले 
जानी युरुषो के वतलाते हैं। उन्हें वे कमयोगियों क नहीं मानते । कारण यश चत्तलाया 
जाता है कि सन्‍्यासिया की उद्देश कर ही 'निराशयः (४, २० ) विशेषण का गीता 
में प्रयोग हुआ है। और बारहव अध्याय में म्थितप्र/ भगवदक्कक्तों का वणन करते 
मय 'स्वारम्मपरित्यागी' (१२, १६ ) एवं 'अनिकेतः ( १२, १९) उन स्पष्ट पढे 
का प्रयोग किया गया है। परन्तु निराक्षण अथवा अनिकेत पदों का अर्थ ९ घरटार 
छाड कर जड़ली मे भयबनेवाला ' विवाक्षित नहीं है। किन्तु इसका अथ ८ अनाभित 
कमफल ? (६. १) के समानाथक ही करना चाहिये - तब एसका अर्थ 'क्र्मफल 
का आश्रय न करनेवाद्य ” अथवा ' जिसके मन मे उस फल के लिये ठॉर नहीं ' एस 
टग का हो जायगा। गीता के अनुवाद में एन छोकी के नीचे जो टिप्पणियों टी 
हैं, उनसे यह बात स्पष्ट दीस पढेगी। एसके अनिरिक्त ग्थितग्रज क वर्णन मे ही बह 
है. कि ' इम्द्रिया की अपने काबू में रख कर व्यवहार करनवाल अर्थात वह निष्काम- 
कम करनेवाला हाता है (गी, २. ६४ )। आर जिस कक मे यह “निराभ्य! पट 
आया है, वहा यह वणन है, कि 'कमण्यभिप्रत्नत्ताटपि नव वि सित्क्रोति सः * आर्थात 
समम्त कम करके भी वह अलिप रहता (। बारहने अन्याय के अमभिकन झाटि पते 
के लिये इसी न्याय का उपयोग करना साटिये। क्‍्योरि एस अध्याय में पहल कर्मफल 
के दाग की ( कर्मत्याग की नही) प्रणसा कर चुफ्ने पर (गी, १२, १९) फल्ञशा 


आल ्याक, 
ब् ्छ अान खाना हा 


उत्तम पुरुष का (५एश॥शा ) जो वर्णन किया है. उसमे उसने कहा है. कि उरडिसित पुरुष 
भल्ठ आर घुर से पर रहता ऐ | उम्क एक सनम या नाम भी कल गात॑ 0607 77 4704॥ ९ । 


सिद्धावस्था और व्यवहार ३७७ 


त्याग कर कर्म करने से मिल्नेवाली शान्ति का टिख्णन करने के लिये आग मगवद्नत्त 
के लक्षण बतलछाय है। और ऐसे ही अठराहव अध्याय मे मी यह डिग्बल्वने के लिये 
-“ कि आसक्तिविरहित कर्म करने से शान्ति कैसे मिलती है - ब्रह्मभूत का पुनः वर्णन 
आया है (गी. १८. ५० )। अतण्व यह मानना पडता है, कि ये सब वर्णन 
सन्यासमागगंवालो के नहीं ह किन्तु कर्मयोगी “'पुरुषो के ही हँ। कर्मयाोगी म्थितप्रज 
और सन्‍्यासी स्थितप्रत्न दोनों का अह्मजान, शान्ति, आत्मीपम्य ओर निष्कामबुद्ठि 
अथवा नीतितत््व एथक्‌ प्थक्‌ नही है। ढोनो ही प्र॒र्ण त्रह्मनानी रहते हैं। इस कारण 
दोनो की ही मानसिक स्थिति, ओर गान्ति एक-सी होती है। इन दोनों में क्मंदृष्टि 
से महत्व का भेज यह है, कि पहला निरी भान्ति में ही ड्रव्ा रहता है" और किसी 
की भी चिन्ता नही करता; तथा दूसरा अपनी शान्ति एवं आत्मोंपम्यबुद्धि का व्यवहार 
में यथासम्मव नित्य उपयोग किया करता है। अतः यह न्याय से सिद्ध है, कि 
व्यावहारिक धर्म-अधर्म-विवेचन के काम में जिसके प्रत्यक्ष व्यवहार का प्रमाण मानना 
है, वह स्थितप्रजञ कर्म करनेवाला ही होना चाहिय। यहाँ कर्मत्यागी माथु अथवा 
भिश्षु का टिकना सम्भव नही है। गीता में अजुन का किये गये समग्र उपदेश का सार 
यह है, कि कर्मो क छोड देने की न तो जन्रत है, और न व छूट सकते है| ब्रह्मा- 
त्मैक्य का जान प्रात कर कर्मयोगी के समान व्यवसायात्मक बुद्धि की साम्यावस्था से 
रखना चाहिये। ऐसा करने से उसके साथ-ही-साथ वासनात्मक बुद्धि भी सर्वत्र झुद्ढ, 
निर्मम और पवित्र रहेगी। एवं कर्म का बन्वन न होगा | यही कारण है, कि टस 
प्रकरण के आरम्भ के कछोक में यह धर्मतत्व बतछाया गया है, कि केबल वाणी 
और मन से ही नही किन्तु जो प्रत्यक्ष कर्म से सत्र का लेही और हितकतों हो गया 
हो, उसे ही 4र्मन कहना चाहिय।” जाजलि को धममंतत्व बतछात समय तुलाधार 
मे वाणी और मन के साथ ही - बल्कि इससे भी पहले - उसमे कर्म का भी प्रधानता 
से निर्देश किया है। 

कर्मयोगी स्थितप्र” की अथवा जीवन्मुक्त की बुद्धि के अनुसार सच्च प्राणियों में 
जिसकी साम्यबरुद्धि हो गई; और परार्थ मे जिसके स्वार्थ का सबंधा छूय हो गया, 
उसका विस्तृत नीतिशास्त्र सुनावे की जरूरत नहीं । वह तो आप ही स्वयग्रकाश अथवा 
बुद्ध हो गया। अर्जुन का अधिकार इसी प्रकार का था। उसे इससे अधिक उपदेश 
करने की जरूरत ही न थी, कि “तू अपनी बुद्धि की सम और स्थिर कर; तथा 
“ क्वर्त को त्याग देने के व्यर्थ श्रम में न पड़ कर स्थितप्रज की-सी बुद्धि रख और 
स्वधर्म के अनुसार प्राप्त ए सभी सासारिक कर्म किया कर। ? तथापि यह साम्य- 
लुद्धिरूप योग सभी का एक ही जन्म में प्राप्त नहीं हो सकता | व्सी सेसा वारण छोगी 
के लिये स्थितप्रशञ के बर्ताव का और योडा-सा विवेचन करना चाहिये। परन्त विवेचन 
करते समय 'वृत्र स्मरण रहे, कि हम जिस स्थितप्रज का विचार करेंगे, वह कतथुग क 
पृण अवस्था में पहुँच हुए समाज में रहनेवाला नहीं हैं। तर्क जिस समाज मे बहुतेरे 
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व्येग स्वार्थ में ही ड्रबे रहते है, उसी कलियुगी समाज में यह बताव करना है। क्योंकि 

मनष्य का जान कितना ही पूर्ण क्यो न ही गया हो आर उसकी बराुठ साम्बावसत्था 
में कितनी ही क्यो न पहुँच गई हो, तो भी उसे ऐसे ही लोगो के साथ वताव करना ह, 

जो काम-क्रोध आठि के चकर मे पड़े हुए है, और जिनकी बुद्धि अग्ुद्ध हैं। अतएव इन 
लोगो के साथ व्यवहार झरते समय यदि वह अहिसा, ढ्या, शान्ति ओर नक्षमा आदि 
नित्य एवं परमावधि के सद्युणों को ही सब्र प्रकार से सवथा स्वीकार करे, तो उसका 

निर्वाह न होगा। - अथांत्‌ जहाँ समी स्थितप्रज है, उस समाज की वढीचढी हुई नीति 
और धर्म-अधर्म से उस समाज के धर्म-अबर्म कुछ कुछ भिन्न रहेंगे ही - कि जिसमें 
लोभी पुरुषों का भी जत्था होगा - वरना साथ पुरुष को यह जगत्‌ छोड देना पडेगा; 

और सर्वत्र दुशे का ही वोल्वाछा हो जावेगा। इसका आर्य यह नही है, फि साथ 
पुरुष को अपनी समताबुद्धटि छोड ठेनी चाहिये | फिर भी समता-समता में मी नेढ़ 
है! गीता मे कहा हैं, कि 'ब्राह्मणो गवि हस्तिनि ? ( गी. ५. १८ )-ब्राह्मण, गाय 
और हाथी में पण्डितों की समबुद्धि होती है। इसलिये यदि कोई गाय के छिये 
लाया हुआ चारा ब्राह्मण को और ब्राह्मण के लिये बनाईं गईं रसोई गाय के खिलाने 
लगे, तो क्या उसे पण्डित कहेंगे ? सन्‍्यासमागवाले इस प्रश्न का महत्त्व भले न माने; 
पर क्मंयोगशासत्र की बात ऐसी नही है। दूसरे प्रकरण के विवेचन से पाठक जान 
गये होगे, कि कृतयुगी समाज के पृर्णावस्थावाले धर्म-अधर्म के स्वरूप पर ध्यान रख 
कर स्वार्यपरायण लोगो के समाज में स्थितप्रज्ञ यह निश्चय करके बत॑ता है, कि देशकाल 
, के अनुसार उसमे कौन कोन फर्क कर देना चाहिये ? और कर्मयोगगास््र का यही तो 
विकट प्रश्न हैं। साथ पुरुष स्वायपरायण लोगों पर नाराज नहीं होते अथवा उनकी 
लोभबुद्धि देख करके व अपने मन की समता डिगने नहीं देते। किन्तु इन्हीं छोगो के 
कल्याण के लिये अपने उद्योग केवल कतंव्य समझ कर वैराग्य से जारी रखते हैं। दसी 
तत््व को मन में छा कर श्रीसमरथ रामदासस्वामी ने दासबोध के प्रवार्थ मे पहले अल्न- 
शान बतलाया हैं। ओर फिर ( ढास, ११, १०, १२, ८-१०; १५. २ ) इसका वर्णन 
आरम्म किया है, कि स्थितप्रज्ञ या उत्तम पुरुष स्ंसाधारण लोगो को चतुर बनाने 
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के लिये वैराग्य से अर्थात्‌ निःस्पहता से लोकसग्रह के निमित्त व्याप या उद्योग किस 
प्रकार किया करते है! ओर आगे अठारहवे दशक (दास, १८. २) में कहा है, कि 
सभी को ज्ञानी पुरुष अर्थात्‌ जानकार के ये गुण - कथा, बातचीत, युक्ति, दाव-पेच, 
असज्भ, सयत्न, तक, चतुराइ, राजनीति, सहनभीलता, तीश्णता, उदारता, अध्यास्म- 
जान, भक्ति, अलिम्तिता. वैराग्य, बर्य, उत्साह, निग्रह, समता और विवेक आ़ि- 
सिखना चाहिये। परन्तु इस निःस्प॒ह साधु को लोभी मनुष्यो में ही चतेना हैं। उस 
कारण अन्त में (दस, १९, ९, २० ) श्रीसमथ का यह उपंदेग है, कि “'ल्ट्ट वा 
सामना लट्ठ ही से करा देना चाहिये। उजडु के लिये उजडु चाहिये और नटखद के 
सामने नटखट की ही आवश्यकता है।? तात्पय, यह निर्विबाद है, कि प्रर्णावस्था 
से व्यवहार में उतरने पर अत्युच्च श्रेणी के धर्म-अधर्म में थोडाबद्ुत अन्तर कर देना 
पडता है। 

इस पर आधिमोतिकवातियों की शड्ढा है, कि पृर्णावस्था के समाज से नीचे 
उतरने पर अनेक बातो के सार-असार का विचार करके परमावाधि क नीतिधर्म न 
यदि थोडाबहुत फर्क करना ही पडता ह, तो नीतिधर्म की निल्यता ऊहों रह गई! 
और भारतसावित्री में व्यास ने जो यह ' धर्मा नित्यः ” तत्व बतलछाया है, उसची 
क्या व्यया होगी ? वे कहते हैं, कि अव्यात्मदृष्टि से सिद्ध होनेवाला वर्म का नित्यत्व 
कल्पनाप्रसूत है। और प्रत्येक समाज की स्थिति के अनुसार उस उस समय में 
* अधिकाश लोगों के अधिक सुख ? - वाले तत्त्व से जो नीतिधम प्रात होंगे, वे ही 
चोखे नीतिनियम है। परन्तु यह दलील टीक नहीं है। भूमितित्रास्र के नियमानुसार 
यदि कोई बिना चौडाई की सरल रेखा अथवा स्वोध्व में निर्देष गोलाकार न खीच 
सके, तो जिस प्रकार इतने ही से रेखा की अथवा थुद्ध गोछाकार की गास्त्रीय व्याख्या 
गलत या निरथंक नहीं हो जाती, उसी प्रकार सरल और शुद्ध नियमी की वात है। 
जब तक इसी बात के परमावधि के शुद्ध स्वरूप का निश्चय पहले न कर लिया जावे, 
तब तक व्यवहार में दीख पडनेवाली उस बात की अनेक सूरतो में सुधार करना 
अथवा सार-असार का विचार करके अन्त में उसके तारतम्य की पहचान ढेना भी 
सम्भव नहीं है। और यही कारण है, जो सराफ पहले ही निर्णय करता है, कि १०० 
ट्य का सोना कौन-सा हैं? विशाप्रदर्शक ध्रवमत्स्य यन्त्र अथवा धुव नक्षत्र वी ओर 
दुर्लल कर अपार महोदषि की लहरो और वायु के ही वारतम्य को देख कर जहाज 
के ख़लासी बराबर अपने जहाज की पतवार घुमाने छंग, तो उनकी जो स्थिति होगी, 
वही स्थिति नीतिनियमो के परमावाधि के स्वरूप पर ध्यान न दे कर केवल देशकाछ 
के अनुसार वर्तनेवाले मनुप्यो की होनी चाहिये। अतणव यदि निरी भाविमातिक 
दृष्टि से ही विचार करे, तो भी यह पहले अवद्य निश्चित कर लेना पइता ह, कि 
ध्रुव जैसा अटछ और नित्य नीतितत््व कौन-सा है ? और ८स आवश्यकता को एक 
बार मान लेने से ही समूचा आधिमौतिक पक्ष ढेंगडा हो जाता हैं। क्याकि सुसहुश्त 
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सिद्धावस्था ओर व्यवहार ३८९१- 


कियां जा सकता हे। एक तो कर्ता की ब्रुद्धि को प्रधान मान कर और दुसरा उनके 
ऊपरी बताव से। इनमे से यदि केवल दसरी ही दृष्टि से विचार करे, तो विद्वित 
होता कि, स्थितप्रज जो जो व्यवहार करते है, वे प्रायः सब लेगों के हित के ही होते 
है। गीता में दो वार कहा गया है, कि परम जानी सत्पुरुष ' सवभूतहिते रताः ! - 
प्राणिमाल के कल्याण में निमम्न रहते है (गी, ५. २५, १०.४ ); ओर महाभारत 
में भी यही आर्थ अन्य कई स्थानों मे आया है। हम ऊपर कह चुके है, कि स्थित- 
प्रज सिद्ध पुरुष अहिसा आदि जिन नियमो का पालन करता है, वही धर्म अथवा 
सठाचार का नमुना है। इन अहिसा आदि नियमो का प्रयोजन अथवा टस धर्म छा 
लक्षण बतछाते हुए. महामारत में धर्म का बाहरी उपयोग डिग्वल्ानेवाले ऐसे अनेक 
वचन ह - ' अहिसा सत्यवचन सर्वभ्रतहित परम ! ( बन, २०६, ७३ ) - अहिसा 
और सम्यमापण की नीति प्राणिमान के हित के लिये है। ' धारणाइमंमित्याहुः ( भा, 
१०९, १२ ) - जगत्‌ का धारण करने से धर्म हैं। धर्मों हि श्रेय इत्याहु. ? ( अनु. 
१०५, १४ ) - कल्याण ही धर्म है। ' प्रभवार्थाय भ्ताना धर्मप्रवचन झृतम ” ( था. 
१०९, १० )- लोगो के अभ्युद्य के लिये ही धर्मअधर्मगासत्र बना है; अथबा 
“व्येकयानार्थमेवेह धर्मस्य नियमः क्ृतः। उमयब सुखोदर्क,” (गा २०८,४) - वर्म- 
अधर्म के नियम इसलिये रचे गये है, कि छोकव्यवहार चल; आर दोनो छोकी मे कत्याण 
हो, इत्यादि । इसी प्रकार कहा है, कि वर्म-अधर्म-सञ्ञय के समय जानी पुरुष को री- 
लछोकयात्रा च दृष्ठव्या धर्मेश्वास्महितानि च | 

 ल्लोकव्यवहार, नीतिधर्म और अपना कत्याण - ८न बाहरी बातो का तारतम्य से 
विचार करके ! ( अनु. ३७. १६; वन २०६. ९० ) फिर जो कुछ करना हो, उसका 
निश्चय करना चाहिये, और वनपर्व में राजा शित्री ने धर्म-अधर्म के निणयाथथ ध्सी 
युक्ति का उपयोग किया है ( ठेखों वन. १३१. १* और १२ )। इन वचनों से 
प्रकट होता है, कि समाज का उत्कर्प ही स्थितप्रज के व्यवहार की ' ब्रह्म नीति ' 
होती है। और यदि यह ठीक है, तो आगे सहज ही प्रश्न होता है, कि आधिमीतिक- 
वादियों के इस “ अधिकाण लोगों के अधिक सुख अथवा (मुख शब्द की व्यापक 
करके ) हित या कव्याण 'बाले नीतितत््व को अ व्यात्मवादी भी क्‍यों नहीं स्वीकार 
कर लेते ? चौथे प्रकरण में हमने दिखला दिया है, कि इस ' अधिकाण छोगो के अधिक 
सुख ? सृत्र में बुद्धि के आत्मप्रसाद से होनेवाले सुख का अथवा उन्नति का और पार- 
डीकिक कल्याण का अन्तर्भाव नहीं होता- इसमे यह बडा भारी ढोप है। किन्तु 
'सुख” शब्द का अर्थ और भी अविक व्यापक करके यह ढोप अनेक अग्ो मे निकट 
डाल्य जा सकेगा; और नीतिधर्म की नित्यता के सम्बन्ध में ऊपर दी हुई आध्यात्मिक 
उपपत्ति भी कुछ लोगों को विशेष महत्त्व की ने जेचेगी । ८सलिये नीतिशान्त के 
आव्यात्मिक और आधिभोतिक मार्ग म जो महत््य का भेंढ है, उसका यहां आए 
थोडासा खुलासा फिर कर देना आवश्यक है। 


३८२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


नीति की दृष्टि से किसी कम की योग्यता अथवा अयोग्यता का विचार दो 
प्रकार से किया जाता है ः- ( १) उस कम का केवल बाह्य फल ठेख कर अर्थात्‌ 
यह देख करके कि उसका दृश्य परिणाम जगत्‌ पर क्‍या हुआ है या होगा? (२) 
यह देख कर, कि उस कर्म के करनेवाले की बुद्धि अर्थात्‌ वासना कैसी थी! 
पहले के आधिभोतिक मार्ग कहते है। दूसरे मे फिर दो पक्ष होते हैं; और इन 
ठानो के प्रथक्‌ प्रथक्‌ नाम है। ये सिद्धान्त पिछले प्रकरणों में बतलाये जा चुके हैं, 
कि शुद्ध कम होने के लिये वासनात्मक बुद्धि शुद्ध रखनी पडती है। और वासनात्मक 
बुद्धि शुद्व रखने के लिये व्यवसायात्मक अर्थात्‌ कार्य-अकार्य का निर्णय करनेवाली 
बुद्धि भी स्थिर, सम ओर चझुद्ध रहनी चाहिये। इन सिद्धान्तो के अनुसार किसी के 
भी कर्मो की शुद्धता जोचने के लिये देखना पड़ता हैं, कि उसकी वासनात्मक ब॒ुड्ठि 
शुद्ध है या नहीं? और वासनात्मक बुद्धि की शुद्धता जॉचने लगे, तो अन्त में देखना 
ही पडता है, कि व्यवसायात्मक बुद्धि गद्ग है या अशुद्ध ? साराश, कर्ता की बुद्धि 
अथांतू वासना का ग॒द्धता का निर्णय अन्त में व्यवसायात्मक बुद्धि की शड्धता से 
करना पडता हैं ( गी. २. ४१ )। इसी व्यवसायात्मक बुद्धि को सठसहिवेचनशंक्ति के 
रुप में स्वतन्ल देवता मान लेने से आधिदेविक मार्ग हो जाता है । परन्तु यह जुद्)ि 
स्वतन्त्र दैवत नहीं है; किन्तु आत्मा का अन्तरिन्द्रिय है। अतः बुद्धि को प्रधानता 
न दे कर आत्मा को प्रधान मान करके वासना की शद्धता का विचार करने से यह 
नीति के निणय का आव्यात्मिक मार्ग हो जाता है। हमारे शासतत्रकारों का मत है 
कि इन सब मार्गों मे आध्यात्मिक माग्ग श्रेष्ठ है। और प्रसिद्ध जर्मन तन््ववेत्ता 
कान्‍्ट ने यच्पि व्रह्मात्मेक्य का सिद्धान्त स्पष्ट रूप से नहीं दिया है, तथापि उसने 
अपने नीतिशास्त्र के विवेचन का आरम्भ घद्धबुद्धि से भर्थात्‌ एक प्रकार से अव्यात्म- 
इृष्टि से ही किया हैं। एवं उसने इसकी उपपत्ति भी दी है, कि ऐसा क्यो करना 
चाहेये।* ग्रीन का अभिप्राय भी ऐसा ही है। परन्तु इस विपय की पूरी पूरी 
छानत्रीन “इस छोटे-से ग्रन्थ मे नहीं की जा सकती | हम चौथे प्रकरण में ठो-एक 
उदाहरण दे कर स्पष्ट दिखला चुके हैं, कि नीतिमत्ता का पूरा निर्णय करने के लिये 
कम के बाहरी फल की अपेक्षा कर्ता की शुद्धबुद्धि पर विशेष लक्ष ठेना पड़ता हैं। 
आर इस सम्बन्ध का अधिक विचार आगे- पन्ठ्रहवे प्रकरण में पाश्चात्य और 
पौरस्त्य नीतिमार्गों की तुलना करते समय - किया जावेगा । अभी इतना ही कहते 
हैं, कि कोई भी कर्म तभी होता है, जब कि पहले उस कर्म के करने की बुद्धि उत्पन्न 
हो | इसलिये कर्म की योग्यता-अयोग्यता के विचार पर भी सभी अशो मे बुद्धि कि 
शड्ता-अशुद्धता के विचार पर ही अवलूम्बित रहता हैं । बुद्धि बुरी होगी; तो कर्म 
भी बुरा होगा । परन्तु केवल बाह्य कर्म के बुरे होने से ही यह अनुमान नहीं किया 
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जा सकता, कि बुद्धि भी बुरी होनी ही चाहिये | क्योंकि भूछ से कुछ-का-कुछ समझ 
लेने से अथवा अजान से भी वैसा कर्म हो सकता है; और फिर उसे नीतिभाग्तर की 
दृष्टि से बुरा नही कह सकते । ' अधिकाश छोगो के अधिक सुख ? - वाला नीतितत्त्व 
केवल बाहरी परिणामों के लिये ही उपयोगी होता है। और जब फि इन सुखट॒ःखा- 
त्मक बाहरी परिणामों को निश्चित रीति से मापने का बाहरी साधन अब तक नहीं 
मिला है, तब नीतिमत्ता की दस कसोरी से संडेव यथार्थ निर्णय होने का भरोसा भी 
नहीं किया जा सकता। इसी प्रकार मन्य कितना ही सयाना क्‍यों न हो जाय, यदि 
उसकी बुद्धि शुद्ध न हो गई हो, यह नहीं कह सकते, कि वह प्रत्येक अवसर पर 
धर्म से ही बतंगा। विश्वेषतः जहाँ उसका स्वार्थ आ डटा, वहां तो फिर कहना ही 
क्या है? ' सवार सर्वे चिमुहान्ति येपि घर्मविदों जनाः ” (मं. भा. वि, ५१.४ ) | 
साराश, मनुष्य कितना ही ब्रढ्य जानी धर्मवेत्ता और सयाना क्यो न हो, किन्‍्ठु यदि 
उसकी बुद्धि प्राणिमात्र में सम न हो, तो यह नहीं कह सकते; कि उसका कम संदेव 
छुद्ध अथवा नीति की दृष्टि से निशेप ही रहेगा। अतएव हमारे शास्रकारों ने 
निश्चित कर दिया है, कि नीति का विचार करने में कर्म के बाह्य फल की अपेक्षा कतो 
की वृद्धि का ही प्रधानता से विचार करना चाहिये। साम्यबुद्धि ही अच्छे बताव का 
चोौखा बीज है। यही भावार्थ भगवद्गीता के इस उपदेश में भी है - 


दूरेन हावरे कमे बुद्धियोगाद्धनझय | 
ब॒ुद्धो दारणमन्विच्छ क्ृपणाः फलहेतवः ॥ * 


कुछ लोग इस (गी. २. ४९ ) होक में बुद्धि का अर्थ जान समझ कर कहते हैं, कि 
कर्म और ज्ञान गेनों में से यहाँ जान को ही श्रेष्ठता दी है। पर हमारे मत में यह्‌ 
अर्थ भूछ से ख्वाली नहीं है। इस स्थल पर शाह्डरमाष्य में बुडियोग का अर्थ 
* समत्व बुडियोग ! दिया हुआ है। और यह शोक कर्मयोग के प्रकरण में भाया हूँ। 
अतएव वास्तव में इसका अर्थ कर्मग्रधान ही करना चाहिये, और बही सरल रीति 
से लगता भी है। कम करनेवाले लोग दो प्रकार के होते हैं। एक फल पर -उठाहर गा], 
उससे कितने छोगो की कितना सुस्ब होगा, इस पर - दंष्टि जमा कर 0935 करते है; 
आर दूसरे बुद्धि को सम और निष्काम रख कर कर्म करते हैं। फिर कमधमंस से 
उसस जो परिणाम होना हो, सो हुआ केरे। इनमें से 'फल्हेतवः अ र्थात्‌ ' फल पर दृष्टि 
रख कर कर्म करनेवाले! लोगों की नेतिक दृष्टि से झपण अथांत्‌ कनिष्ठ श्रेणी के ब्रृतला 
कर समबुड्धि से कर्म करनेवाले को इस >छोक में श्रष्ठता टी है। इस छोक के पहले 
हो चरणे में जो यह कहा है, कि ' दूरेन ह्मवर कमे बुद्धियोगाइनजय )-हे धन्य ! 


न बल गा असववनन-कस-कटन सबक, 
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« इस शोक का सरत्त अर्थ यह है - हे धनअय ' (सम- ) बुद्धि के योग की हक 
( कोरा ) कर्म बिलकुल ही निरकृष् है। अतए्व ( सम- ) बाद्दि का ही आश्रय कर फल पर हू 
रख कर कर्म करनेवाले ( पुरुष ) कपण अथीव ओछे दर्ज के है । 
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*-जो 
श्र 


समत्व व्ुड्धियोग की अपेक्षा (कोरा ) कर्म अत्यन्त निकृष्ट ह- इसका तातय यही है।' 
और जब अजुन ने यह प्रश्न क्या, कि “भीप्म-ठढोण को केसे मार्रू ? “ तव उसको उत्तर 
भी यही व्या गया। इसका सावार्थ यह हैं, कि मरने या मारने की निरी क्रिया दी 
ही ओभोर च्यान न ठेकर ठेव्वना चाहिये, कि मनुष्य किस ब्रांड से उस कम का करना 
है? अतएव इस #ठतोक के तीसरे चरण में उपदेश है. कि “व्‌ बुद्धि अथांत समझादि 
की गरण जा।? और आगे उपसंहारात्मक अठारहवे अध्याय में भी भगवान ने फिर 
कहा है, कि बुद्धियोग का आश्रय करके त अपने कम कर । * गीता के दूसरे अव्याय 
के एक और ्॑छोक से व्यक्त होता हैं, कि गीता निरे कम के विचार को कनिष्ठ 
समझ कर उस कम की प्रेरक बुद्धि के ही विचार को श्रेष्ठ मानती है। अठारहवे 
अव्याय में कर्म के मे-बुर अथांत्‌ सात््विक, राजस ओर तामस, भेद ग्तलाये गये 
हैं। यद्रि निरे क्मफल की ओर ही गीता का रुश्य हाता, ता भगवान ने यह कहा 
होता, तो भगवान्‌ ने यह कहा होता, कि, जो कर्म बहतेरों को सुखदायक हो, वही 
सात्तिक है। परन्तु ऐसा न बतल्ा कर अठारहवे अध्याय में कहा है, कि “ फलाञ्ा 
छोड कर निस्सड्डबुद्धि से किया हुआ कम सात्तिक अथवा उत्तम है” (भी. १८. 
२३ )। अर्थाव इससे प्रकट होता हैं, कि कर्म के वाह्य फल वी अपेक्षा कर्ता की 
निष्काम, सम ओर निस्सगजुद्धि को ही कर्मअकर्म का विवेचन करने में गीता अविक 
महत्त्व ठेती है, कि स्थितप्रज जिस साम्यचुद्धि से अपनी वराबरीवालोे, छोयो और 
सवंसाधारण के साथ च्तंता है, वही साम्यनरुद्धि उसके आचरण का नुख्य तत्व है। 
ओऔर इस आचरण से जो प्राणिमातर का मड्भरल होता है, वह इस साम्यबुद्धि का निरा 
ऊपरी और आनुपन्निक परिणाम है। ऐसे ही जिसकी बुद्धि पूर्ण अवस्था में पहुँच गई 
हो, वह छोगो को केवछ आधिभोतिक सुख प्राप्त करा देने के लिये ही अपने सच 
व्यवहार न करेंगा। यह ठीक हैं, कि वह दूसरा का नुकसान न करेगा। पर यह उसका 
मुख्य व्येय नही है। स्थितप्रन ऐसे प्रयत्न किया करता है, जिनसे समाज के छोगो 
की बुद्धि अधिक अधिक शुद्ध होती जावें; और वे लोग अपने समान ही अन्त मे 
आच्यात्मिक पूण अवस्था मे जा पहुँच । मनुष्य के कतव्य में यही श्रेष्ठ और सात्विक 
फतब्य ह। कवछ आधिभोतिक सुखब्द्धि के प्यत्नों को हम गोण अथवा राजस 
समझते है । 

गीता का सिद्धान्त है, कि कर्म-अकर्म के निर्णयार्थ कर्म के वाह्य फल पर 
ध्यान न दे कर कता की अुडचुद्धि को ही प्रधानता देनी चाहिये। इस पर कुछ लोगो 
का यह तकंप्र्ण मिथ्या आश्षेप है, कि यदि कर्मफल को न ठेख कर केवल झुट्बुद्ि 
का ही इस प्रकार विचार करे, तो मानना होगा, कि शद्धवुद्धिवात्य मनुष्य कोई भी 
बुरा काम कर सकता है ' ओर तब तो वह सभी बुरे कर्म करने के लिये स्वतन्त्र हो 
जायगा। इस आल्षेप को हमने अपनी ही कत्पना के चर से नहीं धर धसीठा हैः 
किन्तु गीताधम पर कुछ पादड़ी बहादुरो के लिये हुए. इस ढेंग के आक्षेप हमारे देखने 
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में भी आये है | # किन्तु हम यह कुहने में कोर्ट भी दिक्रत नहीं जान पडती, कि ये 
आरोप या आशक्षेप बिलकुल मुखेता के अथवा हराग्रह के हैं। और यह कहने मे भी 
कोई हानि नहीं हैं, कि भाफ़ीका का कोट काल्य-कद्टा जड्ली मनु्य मुधर हुये राष्र 
के नीतितत्वों का आकलन करने मे जिस प्रकार अपाल्न और असमर्थ होता है, उसी 
प्रकार दन पाठडी भले मानसों की बुद्धि वेटिक धर्म के स्थितपन की आ व्यात्मिक पूर्णा- 
वस्था का निरा आकलन करने में भी स्वथर्म के व्यर्थ हुराग्रह अथवा और कुछ ओछे 
एव दुष्ट मनोविकारों से असमर्थ हो गई है। उन्नीसवीं सदी के प्रसिद्ध जर्मन तच्चनानी 
कान्‍्ट मे अपने नीतिगासत्रविषयक ग्रन्थ में अनेक स्थल पर लिखा है, कि कम क 
बाहरी फल को न देख कर नीति के निर्णयार्थ कर्ता की बुद्धि का ही विचार करना 
उचित है। $ किन्तु हमने नहीं ठेखा, कि कानन्‍्ट पर किसी ने ऐसा आश्षेप किया हा । 
फिर वह गीतावाले नीतितत्व को ही उपयुक्त कैसे होगा ! ग्राणिमात्र में समबुह्नि होते 
ही परोपकार करना तो देह का ख्वमाव ही बन जाता है। ओर ऐसा हों जाने पर 
प्रमजानी एवं परम शुद्धब्ुडिवाले मनुप्य के हाथ से कुकर्म ह्वोना उतना ही सम्मव 
है, जितना कि अमृत से मृत्यु हो जाना। कर्म के बाह्य फल का विचार न करने के 
लिये जब गीता कहती है, तब उसका यह अथ नहीं है, कि जो दिल में आ जाय, 
सो किया करो। प्रत्युत गीता कहती है, कि बाहरी परोपकार करने का ढोग पासण्ड 
से या छोभ से कोई भी कर सकता है - किन्तु प्राणिमात्र में एक आत्मा को पहचानने 
से बुद्धि मे जो स्थित्ता और समता आ जाती है, उसका स्वॉग कोई नहीं बना 
सकता - तब किसी भी काम की योग्यता - अथोग्यता का विचार करने में कर्म के वाह्य 
परिणाम की अपेक्षा कर्ता की बरढ्षि पर ही योग्य दृष्टि रखनी चाहिये। गीता का सल्लेप 





+ कलकत्ते के एक पावडी की ऐसी करतूत का उत्तर मिस्टर छुक्‍्स ने दिया है, जो कि 
उनके /द्रिधा औटछ/2॥ 4. (ऊरक्षेत्र) नामक छपे हुए निबंध के अन्त में है, उसे देसिये 
( ॥(0॥#८॥९॥, ५४०६4४ क्ा8, /09४7, रॉ80795, 70 48-52 ) 

$० पृध6 ४९००णा०ं ए/090शभा70॥ $ - पापा था 20व0॥ 00॥6 407 पप्रा५ 
06प९९७४ ॥8 प्राण शरण 70/ शा! ॥#॥2 79/70/7058 १४)॥५०व 38 40 70० 
बा।क्ा॥20 छए व, 9ए. #709 ऐैढ प्रध््या। एए जाग व. 5 तेल॑णायागालत “7 
पल प्राठाव। एणाव ए थ 3०७०० ५ 28000 ॥6 धारक 00 ॥॥ 
(6 कञाग्राट[ए० थी ॥॥8 ॥7ॉ, 07 6040 ॥0 6 लाते$ शार ०श॥ 9५ 
बाग्रितालते 97 8०ा०॥ 7 दिशा $ ॥टिकव[ऑएडठ थी म/शवाह& (5. छए 
4&950७०६ # ृ्का08 ग॥९०३ ग्रशाट5, 9 26 7॥06 एंशीा०४ धा० धरा0775५ 
बा06 ॥0व ०07 ०ज्ञा). #ै0 889॥ ५ एए॥९॥ ।6 406४0॥ 8 ७ 700५ 
एए07॥॥, व 78 70 शा [6 ४९७०७ ज्राताएी ९४९ ४०० (9 ५ए० धा6 ००॥९९४॥66, 
90 शशा। पी056 ग्राफ्नशा0 एरालफो68 ण पाला शात्रणा पर 00 700 86०. 


9. 24 ॥0वें 
गी. र. २५ 


३८६ गीतारहस्य अथवा कमयोंगगणारत्र 


कर्ता की बुद्धि परं वह सर्वथा अवलूम्बित रहती हैं। आगे गीता (१८. २५ ) से 
ही कहा है. कि इस आव्यात्मिक तत्त्व के ठीक सिद्धान्त की न समझ कर यदि कोई 
मनमानी करने लगे, तो उस पुरुष को राक्षत या तामसी तुडिवाल्ा कहना चाहिये। 
एक बार समचुद्धि हो जाने से फिर उस पुरुष को कर्तव्य-अकर्तव्य का और अधिक 
उपदेश नहीं करना पड़ता। इसी तत्त्व पर ध्यान दें कर साधु तुकाराम ने शिवाजी 
महाराज को जो यह उपदेश किया, कि ' इसका एक ही कल्याणकारक अर्थ यह है, 
कि प्राणिमात्र में एक आत्मा को टेखों। * इसमें भी भगवद्गीता के अनुसार कर्मयोग 
का एक ही तत्त्व बताया गया है। यहाँ फिर मी कह ऐेना उचित है, कि यद्रपि 
साम्यब॒ुद्धि ही सदाचार का बीज हो, तथापि इससे यह भी अनुमान न करना चाहिये 
कि जब्न तक इस प्रकार की पूर्ण चुद्धचुद्धि न हो जाबे, तब तक कर्म करनेवाछा चुप- 
चाप हाथ पर हाथ धरे बैठा रहे। स्थितप्रज्ञ के समान बुद्धि कर लेना तो परम च्येय 
हैं। परन्तु गीता के आरम्भ ( २. ४० ) में ही यह उपदेश किया गया है, कि इस 
परम ध्येय के प्रणंतया सिद्ध होने तक प्रतीक्षा न करके - जितना हो सके उतना 
ही - निष्कामबुह्नि से प्रत्यक मनुष्य अपना कर्म करता रहे। इसी से बुद्धि अधिक 
जुद्द होती चली जायगी, और अन्त में पृण सिद्धि हो जायगी । ऐसा आग्रह करके 
समय को मुक्त न गेँवा ठे, कि जब तक पूर्ण सिद्धि पा न जाऊँगा, तब तक कर्म 
करूँगा ही नहीं । 

'स्वभूतहित” अथवग “अधिकाश लोगो के अधिक कल्याण ?-वाल्य नीतितत्त्व 
के केवछ वाह्मकम को उपयुक्त होने के कारण जशाखात्राही और कृपण है। परन्तु 
यह “प्राणिमात्र मे एक आत्मा “वाली स्थितप्रज्ञ की 'साम्यबुद्धिः मृल्य्राही है; 
आर इसी को नीतिनिणय के काम में श्रेष्ठ मानना चाहिये । यद्यपि इस प्रकार यह 
चात सिद्ध हो चुकी- तथापि इस पर कई एकों के आक्षेप है, कि इस सिद्धान्त से 
व्यावहारेक बताव की उपपत्ति ठीक ठीक नहीं लगती । ये आल्षिप प्रायः संन्‍्यास- 
मार्गी स्थितप्रज्ञ के संसारी व्यवहार की देख कर ही इन लोगो को सझे हें। किन्तु 
थोडासा विचार करने से किसी को भी सहज ही टीख पड़ेगा, कि ये आतक्षेप 
स्थितग्रज कमयागी के बताव की उपयुक्त नही होते। और तो क्या १ यह भी कह सकते 
है. कि य्राणिमात्र से एक आत्मा अथवा आत्मोपम्यबुद्धि के तत््व से व्यावहारिक 
नीतिधम की जैसी अच्छी उपपत्ति छगती है, वैसी और किसी भी तत्त्व से नहीं 
लगती | उठाहरण के लिये उस परोपकारधर्म को ही लीजिये, कि जो सब्च देशो से 
आर सब नीनतिभाल्नो में प्रधान माना गया है। ' दूसरे का आत्मा ही मेरा आत्मा 
हैं * इस अव्यात्मतत्त्व से परोपकारधर्म की जैसी उपपत्ति लगती है, वैसी किसी भी 
आधमीतिक वाद से नहीं छूगती। बहुत हुआ, तो आभाधिमौतिकशासत्र इतना ही 
फट सकते हैं, के परोपकारबाद्धे एक नेसमिक गुण है* और वह उत्क्रान्तिबाद 


| 


अनुसार बढ़ रहा है। किन्तु ही परोपकार की नित्यता सिद्ध नहीं 


सिद्धावस्था ओर व्यवहार ३८७ 


हो जाती। यही नही" त्रल्कि स्वार्थ और परार्थ के झगद़े में टन दोनो घोड़ो पर 
सग्गर होने के छालची चतुर स्वार्थियों का भी अपना मतल्ब गॉठने में टसके कारण 
अवसर मिल जाता है। यह बात हम चौथ प्रकरण में बतल्य चुके है। टस पर भी 
कुछ लोग कहते है, कि परोपकारबुद्धि की नित्यता सिद्ध करन में लाभ ही क्‍या 
है? प्रणणिमात्र मे एक ही आत्मा मान कर यदि प्रत्येक पुरुप सदासवंदा प्राणिमात्र 
का ही हित करने लग जाय, तो उसकी गुजर क्से होगी ? और जब वह दस प्रफार 
अपना ही योगल्षेम नहीं चल सका, तब वह और लोगों का कल्याण कर ही कैसे 
संकगा ? छकिन ये शड्जाएं न तो नई ही है; और न ऐसी है, कि जा ठाठी न जा 
सके। भगवान्‌ ने गीता में ही इस प्रश्न का यो उत्तर ठिया है - ' तेपा नित्यामि- 
युक्ताना योगश्षेम वहाग्यहम्‌ ” (गीता ९. २२ ); और अध्यात्मशात््र वी युक्तियों 
से भी यही अथ निष्पन्न होता ह। जिसे लोककल्याण करने की बुद्धि हो गई, उसे 
कुछ खाना-पीना नहीं छोडना पडता । परन्तु उसकी बुद्धि ऐसी होनी चाहिये, कि 
में ल्कोपकार के लिये ही देह धारण भी करता हूँ। जनक ने कहा है (म. भा. 
अश्व, ३२ ), कि जब ऐसी बुद्धि रहेगी, तभी दन्द्रियोँ काबू में रहेगी। और छोक- 
कल्याण होगा। और मीमासको के इस सिद्धान्त का तत्व भी यही है, कि यन 
करने से शेप बचा हुआ अन्न ग्रहण करनेवाले को 'अम्ृतागी' कहना चाहिये 
( गीता ४. ३१ )। क्योकि उनकी दृष्टि से जगत्‌ को धारण-पोपषण करनेवाल् कम ही 
यज्ञ है] अतण्व लोककल्याणकारक कर्म करते समय उसी से अपना निर्वाह होता 
है, और करना भी चाहिये। उनका निश्चय है, कि अपने स्वार्थ के लिये यज्नचक्र 
को डुवा देना अच्छा नहीं है। दासवोध (१९. ८. १० ) में श्रीसमर्थ ने भी वर्णन 
किया है, कि ' वह परोपकार ही करता रहता है, उसकी सत्र को जस्रत बनी रहती 
हैं। ऐसी दशा में उसे भूमण्डल में किस बात की कमर रह सकती है” व्यवहार 
की दृष्टि से देखे, तो भी काम करनेवाले को जान पडेगा. कि यह उपदेश वरिलकुछ 
यथार्थ है। साराग, जगत्‌ मे देखा जाता है, कि लोककत्याण मे जुटे रहनेवाले पुरुष 
का योगनेम कमी अय्कता नहीं है। फेवछ परापकार करने के लिये उसे निष्फाम- 
बुद्धि से तैयार रहना चाहिये एक बार इस भावना के दृढ़ हो जाने पर - कि 
“ कभी छोग सुझ में है; और मैं सब लोगो में हूँ !- फिर यह प्रश्न ही नहीं ही 
सकता, कि परार्थ से स्वार्थ मिन्न है। मे! पृथक और लेगा पृथकू, इस आप 
भौतिक ठैतबुड्धि से ' अधिकाण छोगो के अधिक सुख ” करने के लिये जा म्रद॒ते 
होता है, उसके मन में ऊपर लिखी हुईं भ्रामक गड्ढा उत्पन्न हुआ करता है । 
परन्तु जो 'सवे खल्विद ब्रह्म इस अद्वैतबुद्धि से परोपकार करने में मच है 
जाय, उसके लिये यह गड्ढला ही नहीं रहती। सर्वमूतात्मक्यबुद्धि ते ते 
होनवाले सर्वभूतहित के इस आव्यात्मिक तत्व में, और स्वाथ एवं परा4ह! ढ्व्त 
( अर्थात्‌ अधिकाश लोगो के सुख के) तारतम्य से निकहनेवाले लेकक्ल्याण के 


का. 
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स् ् लक नक मन सवभतान्नन्ष्य के 
फुछाना चछक का न्‍्वमाव है. उसी प्रकार ऋछृजान से सन ने सवनृतान्नक््य का पृ" 


आककि 





कक कि. वाकण्णाम-पकक-, साथ्थप नारा लक घन 'रककप्करन-वाशषपभपलकर, 
परिचय हो जाने पर लेक्क्ल्णण करना तो इन चाइएन्पों पवन सहल्खभाव हो 
जाता है। जगर ऐसा त्वम्गठ बन जाने पर - सूर्य उसे दूसरो की प्रच्क्च उेता हुआ 
अपने आप को नी अक्षद्चित दर लेता है - वेसे ही साधउरुण के णराथ उद्योग से ही 


योग: कक ।७ झाए 2 ही-आए सिद्ध होता जाता रु फ्रोज्चछर ग्रे दे इस 
उसदा योगल्लेम लो आग-हा-अआ सं हाता जाता हु रराघ्क्ार बल्रन मद इ 
बे 4 ब्क् हु्हझान्मक्यच्डियाले 
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आपदा देय पी ज्ग्री ०. ३ व ३... ही सड्डुद कक पक ५7 फल 2० ८ कल पलक 
अण्ना काय सद्य जाये रखते हूं। फिंसद हां सड्ुद कया दे चल ऊोणक, के उनके 
परवगह नहीं जरते। और «< पल हम यही (अल सोचते 55. डी सड्चों है सहना नला 
व्ल्क्र्लि परवगह नहां दरत। आर न यहाँ रात हु, दि उसजक्चषदा का उहना चल 
हैं या हल दताप्डस्थाण का चजवालत य॑ सटझ्डय झात ६, उसका छाूडइ दइना रदा 8५ 
थआादड सर्च य्व्ा ज्ञाय इ्वात्नदत्रा 45% ० है 80... 2:»- ट्गि *्न्, कमल चन्डड >> न ०-7० - अं दिन 
तथा याद प्रसक्धष आ जाण० ना जात्नत्रांल 5 देव के लि ना तथीार रह्त ह्‌! उच्ह 
उसदी ऊुछ भा चन्ता नहीं हांता। ब्नन्‍दु जी लाय स्वाथ झार पराथ का हा वेनन्न 
2 2....< कील बज मलयालम. ७. ५ पछडो डे डाल न ब्न्न फैल डा इाल+ 
वल॒ुए उमझ (उन्हें तराज के वे पछडो मे डाल) का व्यू झुबाव इउन्स घर धन- 





अधर्न छा निणय ऋना सीखे हुए 
आअचन झा दण्णय करना उाच हुए 





/|॥ € 


25 दात्र 7. जाना शा छाए 80. अवनप्टरमपकाञनता, 4मकम--मप नहा 4.० खाक, प्राणिमानतर बमहण्प० हि? हिन ्याकल्माणााए>.. मकाहपथआा--ायजे यत्रपि 
तब्र हा जाना दहार सनन्‍्मद नहां ह। अंतरद गआार्णमात के हित का तत्त्त दद्य[फ्त 
नगवड़ीता को उम्मत है. तथापि उसकी उपयाति अधिक्षद्य लोगों के आधिक गहरी च्चा 

[8] ब्क न कि] 


० मनी तल ज 0» नही ल्गाई “न: रस ० मम लोगो वी संख्या अधथव ४०० मो उखो की न्यूना ; 

के दारतन्य से नह्य लगाइ हू । घिन्‍्ठु छागा दा सखया ऊथधवा उनक चला का न्यूना- 

विछना है. मी विचारों छा ०. डवागन्तक पक रुका पंप मा पदान+ कप. क्‍शाकरय, “वदकलप-+-पुषाप-सान्मकषन्‍०-००हपमनड. श्पत दि >-- बम तथा “ये हु वक+मन्‍न्‍नक्रापफ ज्यवृहर ह“-+-- पंत 

मंदता ऊझ विचारा दा आनन्द अतएजब झइण्ण नहा हुं: तथा उंड व्यवहार । चूलचुत 
[ 





साम्णठद्धि 8 2 उपणत्ति दध्यात्मझारनर् बटन हि नि्त्ण अहलजान न्‍्कन है 
न्यतुद्धि की उपण्त्ति अध्यात्मच्नानह्न के नित्य हह्तज्ञान के आधार पर ८ 
तक फेल 2 डखस्ध पड़ेगा कान 28. प्राधिमानर वकपमााइ-पकुलनबम--यक, १००० लि हिताथ बदन उद्यांग शाम... अनमनममाकुन्कततज पक लाबछऋलस्याण कि न 
इसलस जख पडगा, ३ प्राधनान के हिताथ उद्चाग करन या लाककास्या 


| 90०. बा. कब 
अथव्य परोषदझ्ार दरने दी यक्तिसड़नी क्तेसड्नी उग्णत्ति अच्यात्मद्ष्टे से क्योइर छाती हैं? 
जन संथाई 2०० एक दसरे के साध अलत के सन्कन्ध ने साम्वद्ष्टि 2 की हृष्ि से हमारे 
अब समाज में एक दुसरे के साथ इतने के सन्‍्बन्ध में सान्यद्ध्टि की दृष्टि से हन 
बार कलम की नियम बतलाने >> गये -> आवक विचार बे ज ०+ ६ चले उत्थ्ा 
शान्तो ने जे बूल नियम उतलाये गये है. उनदा विचार करते हैं। यत्र वा अत्य 


सवमात्नवाय्त्‌  ( वृह. २. ४. १४ )- जिसे सब आत्नमय हो गया, वह सान्य- 
ह०. था 
प्र 











8०. 9." सच है जान हि. 23 2 मत चर अह सम्ण्याकमम+-मअम्गकाक, चरद्धदेदारण्यूऋ “ैलानकमन्-+न्हसनन. सिदाु व्च्चाचास्थ म्बीाकासा 
तुद्धि से ही सत के साथ ह्तता हें- यह तत्व वृह्वारण्यक पवा वक्षावास्य 
० भार ज््य्ल्य $ निपदो हज तथा ननव्मांद 0. ऋा- है 0०. बा फू 
(प्‌ ) आर जेवल्य ( २, १० ) उग्निषदे ने तथा नन॒स्माते ( १९, ११ आर श्र"्‌ ) 
००“ मकर हे. कमल इसी वशकरलुइलपप-_-भपसपकाटुक.. ममपसफरककन, गीता ह०- आई 05 ० कक, न्कगा है. फिर, म्तन्य 
मे मो हैं। एवं इसी तत्व कू गीता के छेटे अध्याय (5, २९ ) से * सब स्तस्य- 
का कमी (अक इ्॒तान ४ ७३ अल कण हि साफ 2०५, डर प्रश्ञ न्‍ बचस्लापनोः ॥- सब्म्तात्नेक्य ्ऊ सखचवा 3 आ 
चत्कीय चंवदतांव उत्तांच कु नए से अन्वरशः उछल हू। उबभतात्यक्य अथधवे 
उान्वहांद्ध # इसा तन्च का त्पान्तर आत्मॉपम्यद्मट हूँँ। क्‍या इससे सहझ 
कम यह अनमान निक्च्ता ही 5 णणिमात्र सी व्पोर र ऋच्यमे 
ही चह अनमान निक्‍लछ्ता है, कि दह ने प्रणिमात्र में हूँ और उच्नसम सनी 


कक 


प् 
ग्रापी है. तब ने अपने साथ जैसा बंता हैं, वेसा ही अन्य आणियो दे साथ भी 


कहा है, कि इस ९ आल्वौपम्यदध्ि 
ने कहा है, कि इस ' आत्मोपस्यटाप्र 
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और फिर अर्जुन को इसी प्रकार का बर्ताव करने का उपे्ण दिया हैं ( गीता ६. ३० 
“३२ )। अजुन अधिकारी था। इस कारण इस तत्त्व को खोलकर समझाने की 
“गीता में कोई जरूरत न थी। किन्तु साधारण जन को नीति का और धर्म का बोध 
कराने के लिये सवे हुए महामारत में अनेक स्थानों पर यह तत्त्व बतला कर 
( मे, भा. जा. २३८, २१, २६१. ३३ ) व्यासदेव ने इसका गम्भीर और व्यापक 
आर्थ स्पष्ट कर दिखलाया है। उदाहरण लीजिये, गीता और उपनिपते मे सक्षेप से 
बतलाये हुए आत्मोपम्य के इसी तत्त्व को पहले इस प्रकार समझाया है - 


आत्मोपमस्तु भूतेषु यो वे भवाति पूरुषः । 

न्यस्तदण्डो जितक्रोधः स प्रेत्य सुखमेधते ॥ 
* जो पुरुष अपने ही समान दूसरे को मानता है" और जिसने क्रोध की जीत लिया 
है, वह परलेक मे सुख पाता है! (म. भा. अनु, ११३, ६ )। परस्पर एक दूसरे 
के साथ बर्ताव करने के वर्णन को यहीं समाप्त न करके आगे कहा है - 


न तत्परस्य सन्दध्यात प्रतिकूल यदात्मनः। 
एव संक्षेपत्ों धर्म: कासादन्यः प्रवतेते ॥ 


४ ऐसा चर्ताव औरो के साथ न करे, कि'जो स्वय अपने को प्रतिकूल अर्थात्‌ दुःख- 
कारक डुँचे। यही सब धर्म और नीतियों का सार है; और बाकी सभी व्यवहार 
जोकमूल्क है? (म, भा. अनु. ११३, ६) और अन्त में वृहस्पति ने सुधिष्ठिर से 
कहा है :- 

प्रत्याख्याने च दाने च सुखदुःखे प्रियाप्रिये। 

आत्मोपम्येन पुरुषः प्रसाणमधिगच्छाति ॥ 

यथापरः प्रकमते परेष्ु तथा परे प्रक्रमन्ते5परस्मिन्‌ । 

त््व तेघूयमा जीवलछोके यथा धर्मो निषुणेनोपादिष्टः ॥ 
“सुख या दुःख प्रिय या अप्रिय, गन अथवा निषेध - इन सत्र बातो का अनुमान 
दूसरों के विषय में वैसा ही करे, जैसा कि अपने विपय में जान पडे। दूसरों ये साथ 
मन॒ष्य जैसा बर्ताव करता है, दूसरे भी उसके साथ के वैसा ही व्यवहार करते ह। 
अतएवब यही उपमा छे कर इस जगत्‌ में आत्मौपम्य की दृष्टि से बताव करने को 
सयाने ल्लेगो ने धर्म कहा है ( अनु. ११३, ९. १० )। यह न तलरत्य उन्द्यात्‌ 
प्रतिकुले यदात्मन. * छोंक बिहुरनीति (उद्यो, ३८. ७२) में भी हैं; और आगे 
आान्तिपर्व (१६७. ९) में विदुर ने फिर यही तत्त्व युधिए्टिर को वतलाया है। परन्तु 
आत्मौपम्यनियम का यह एक भाग हुआ, कि दूसरो को दु'ख न दो। क्योंकि 
जो तुम्हे दुःखद्यी है, वही और लोगो को भी दुःखगयी होता है। अब्र इस पर 
नकद्ाचित्‌ कसी को यह दीर्घशह्ढा हो. वि इससे यह निश्चयात्मक अनुमान कहा 
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निकलता है, कि तुम्हे जो सुखबयक ऊँचे, वही औरो की मी सुखंदयक है 
इसलिये ऐसे देंग का ज्तांव क्रो, जो ओ 
निरसनाथ भीष्म ने उधिष्ठटिर को धर्म के लक्षण दतलाते समय इससे नी अधिक 
खुलासा करके इस नियम के दोनो मागो का स्पष्ट उल्लेख कर विया है 
यदुन्यविंहितं नेच्छेदात्मनः कर्म पूरुषः 
न तप्परेष्॒ कुर्चीत जानन्नप्रियसात्सनः ॥ 
जीवित यश सवये चेच्छेत्कथ नो५न्ये प्रधातयेत । 


[8] वि. बिक. 


यचदात्सान चच्छत तत्परकत्याप ॥चन्त्तयवत ॥ 


अशथ्गंत्‌ ' हम दूसरों से अपने साथ जैसे उतांव का किया जाना पसन्द्र नहीं करते -- 
यानी अपनी पसनन्‍्दगी की समझकर - वेसा बंताव हमे भी दसरो के साथ न झरना 
चाहिये। जो स्वय जीवित रहने की इच्छा ऋरता हैं. वह दसरो को कैसे मारेगा ? 
एंसो इच्छा रख, कि जो हम चाहते है, वही ओर ल्लेग नी चाहते है।' (शां. 
२५८, १९, २१ )। ओर दूसरे स्थान पर इसी नियम को ऋतलाने में इन अनुकृल 
अथवा प्रतिकल विशेषणो द्वा प्रयगेग न करके किसी प्रदार के आचरण छे विपय 
में सामान्यतः विदुर ने कहा है :- 

तस्माउसेप्रधानेन सवितव्य यतात्मना। 

तथा च स्वसूतेत्॒ चर्तितव्यं यथात्मनि 


इन्तियनिग्नह करके छम से वतना चाहिये: और अपने समान ही सछ ग्राणिश् से 
वताव करे ! (ज्ञा. १६७, ९ )। क्योकि भ॒कानुग्रश्न में व्यास कहते है :- 


यावानात्सानि चेदात्मा तावानात्सा परात्माने | 
य एवं सततं वेद सो5म्ृतत्वाय कल्पते ४ 


' लो सदैव यह जानता है, कि हमारे शरीर में जितना आत्मा है, उतना ही 


दूसरे के दरीर मे मी है। यही अमृतत्व अर्थात्‌ मोक्ष प्रात्त कर लेने मे समर्थ होता 
हैं! (न. भा. थां २१८, २२ )। बुद्ध को आत्ना का अत्तित्व मान्य न था। कस- 


से-कम उसने यह तो स्पष्ट ही कह विया है, कि आत्मविचार की व्यर्थ उल्मन मे 
न पड़ना चाहिये। तथापि उसने - यह वतलाने में, कि ब्रौद्ध मिक्षु त्ेग औरों के 
साथ देसा चताव झर ? - आत्नोपम्यदृष्टि का यह उपदेश किया है :- 

यथा अहं तथा एते यथा एवें तथा अहम | 

अत्ताने ( आत्सानं ) उपमं कत्वा (कृत्वा ) न हनेय्य॑ न घातये ॥ 

जेसा न. बसे ये: जैसे ये. वैसा मे (इस ग्र्मर ) अपनी उपमा समझ कर न तो 

( किसी को नी) मारे" और न मरवावें? (डेखो उुत्तनिषात, नाल्क्सुत्त २७)।॥ 
घधम्मपठ नाम के दूसरे पालछी छोड्धअन्ध ( घम्मपद १२९ और १६३० ) मे नी इसी 
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छछोक का दूसरा चरण ठो बार ज्यो-का-त्यों आया है; और तुरन्त ही मनस्मृति 
' पी ४५ ) एवं महाभारत ( अनु, ११३, ५ ) इन दोनों प्न्था मे पाये जानेवाले 
फीकी का पाली भाषा में इस ग्रकार अनुवाद किया गया है :- 


सुखकासानि भूतानि यो दण्डेन विहिंसति। 
अत्तनों खुखमेसानों (इच्छन ) पेच्य सों न छभतें छुखम ॥! 
* ( अपने समान ) सुख की इच्छा करनेवाले दूसरे प्राणियों की जो अपने ( भत्तनों ) 
सुख के लिये दण्ड से हिसा करता हे, उसे मरने पर (पेच्य 5 प्रेय ) मुख नहीं 
मिलता ? ( धम्मपद १३१ )। आत्मा के अस्तित्व को न मानने पर भी आव्मोपम्य 
की यह भाषा जब्न कि बोड़ ग्रन्थो में पाई जाती है, तब यह प्रकट ही है, 
कि बाद्ध ग्रन्थकारों ने ये विचार वठिक धर्मग्रन्यों से लिये है। अम्ठु, उसका 
अधिक विचार आगे चल कर करेंगे। ऊपर के विवेचन से दीख पड़ेगा, कि 
जिसकी “ सर्वभूतस्थमात्मान सर्वेभ्रतानि चात्मनि ' ऐसी स्थिति हो गई, वह ओरो 
से बतने में आत्मौपम्यबुद्धि से ही सठैव काम लिया करता हैं। और हम प्राचीन 
काल से समझते चले आ रहे है, कि ऐसे वर्ताव का यही एक मुख्य नीतितस््व है। 
ट्से कोई भी स्वीकार कर लेगा, कि समाज में मनुष्यों के पारस्परिक व्यवहार का 
निर्णय करने के लिये आत्मौपग्यबुद्धि का यह सूत्र ' अधिकाग लेगो के अधिक 
हित “वाले आधिभौतिक तत्त्व की अपेक्षा अधिक निढाप, निस्सन्दिग्ध, व्यापक, 
स्वव्प, और बिलकुल अपदों की भी समझ में जल्दी आ जाने योग्य है।* धमम- 
अधमंशास्त्र के इस रहस्य ( ' एप सक्षेपत्तों धर्म: ? ) अथवा मूलतत््व की अध्यात्म- 
दृष्टया जैसी उपपति छगती हैं, वैसी कर्म के बाहरी परिणाम पर नजर दनेवाले 
आधिमौतिकवाठ से नहीं लगती। और इसी से धर्म-अधमंभास्त्र के टस प्रधान 
नियम को उन पश्चिमी पण्डितो के ग्रन्थों में प्रायः प्रमुख स्थान नहीं दिया 
जाता, कि जो आधिमोतिक दृष्टि से कमयोग का विचार करते ह। और नो 
क्या, आत्मौपम्यदृष्टि के सूत्र को ताक में रख कर वे समाजबन्धन की उपपत्ति 
८ अधिकाश लोगों के अधिक सुख * प्रभ्नति केवल दृष्यतत््व से ही ल्गान का प्रयत्न 
किया करते है। परन्तु उपनिषदे मे, मनुस्यृति में, गीता में, महाभारत के अन्यान्य 
प्रकरणों में और केबल बौद्ध धर्म में ही नहीं; प्रत्युत अन्यान्य देशो एवं धमो में भी 
आत्मौपम्य के इस सरल नीतितत्त्व को ही सर्वत्र अग्रस्थान विया हुआ पाया जाता 
है। यहुटी और क्रिश्चियन धर्मपुस्तको में जो यह आजा है, कि तू अपने पड़ा्निया 
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+ सत्र जब्द की व्याख्या इस प्रक्तार फी जाती है -+' अल्पाक्षरमसन्दिग्ध सारबद्विश्ता- 
सुखम्‌। अस्तोभमनवय च सत्न सत्रविद्ें विड़ ॥? गाने के सुभति के ल्यि फ्भी भी मन्त्र म 
जिन अनभक अक्षरों का प्रयोग कर दिया जाता हैं, उन्हें स्तोगक्षर कहते हे | मृत्र भे एस 


अनर्शफ अक्षर नही होंते। इसी से इस लक्षण में वह अस्तोभो पढ़ भाषा ह। 
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पर अपने ही समान प्रीति कर” (लेवि, १९. १५८; मेथ्यू, २९, १९ ), वह इसी 
नियम का रूपान्तर है। इसाई छोग इसे सोने का अर्थात्‌ सोनेसरीखा मूल्यवान्‌ 
नियम कहते है। परन्तु आत्मैक्य की उपपत्ति उनके धर्म में नही हैं। ईसा का यह 
उपदेश भी आत्मौपम्यसत्र का एक भाग है, कि “लोगो से तुम अपने साथ जैसा 
बतोाव करना पसन्द करते हो, उनके साथ तुम्हे स्वयं भी वैसा ही बतांव करना 
चाहिये” (मा. ७. १२- लयू, ६, ३१ )। और यूनानी तत्ववेत्ता अरिस्टॉट्ल के 
अन्य में मनुष्यों के परस्पर बर्ताव करने का यही तत्व अक्षरशः बतलाया गया है। 

अरिस्टॉय्ल इंसा से कोई ढो-तीन सौ वर्ष पहले हो गया। परन्तु इससे भी छगमग 
ठा सौ वर्ष पहले चीनी तत््ववेत्ता खू-फ-त्मे ( अन्ग्रेजी अपभ्रंश कान्फ्यूशियस ) उत्पन्न 
हुआ था। इसने आत्मौपम्य का उलिखित नियम चीनी भाषा की प्रणाली के अनु- 
सार एक ही शब्द में बतछा विया हैं। परन्धु यह तत्त्व इमारे यहाँ कान्फ्यूशियस 
से भी बहुत पहले से उपनिपदों ( ईंश, ६. केन, १३ ) मे और फिर महाभारत मे, 
गीता में एवं  पराये को भी आत्मवत्‌ मानना चाहिये ” (दास, १२. १०, २२, 
इस रीति से साधसन्तो के ग्रन्थो में विद्यमान्‌ है; इस ल्लेकोक्ति का भी प्रचार है कि 
“आप बीती सो जग बीती।” यही नहीं; बल्कि इसकी आव्यात्मिक उपपत्ति भी 
हमारे प्राचीन शासर््रकारो ने दे दी हैं। जब हम इस बात पर ध्यान देते है, कि यद्यपि 
नीतिधर्म का यह सर्वमान्य सूत्र वैटिक धर्म से भिन्न इतर धर्मो में ठिया गया हो, तो 
भी इसकी उपपत्ति नहीं बतलाई गई है। और जब हम इस बात पर ध्यान देते है, 
कि इस सूत्र की उपपत्ति ब्रह्मात्मेक्यरूप अध्यात्मज्ञान को छोड और दूसरे किसी से 
भी ठीक ठीक नहीं लगती, तब गीता के आध्यात्मिक नीतिशासत्र का अथवा कर्मयोग 
का महत्त्व पूरा पूरा व्यक्त हो जाता है। 

समाज में मनुप्यो के पारस्परिक व्यवहार के विपय में 'आत्मौपम्य'-बुद्धि का 
नियम इतना सुल्म, व्यापक, सुबोध और विश्वतोमुख है, कि जब एक बार यह बतला 
विया, कि प्राणिमात्र मे रहनेवाले आत्मा की एकता की पहचान कर * आत्मवत्‌ 
समबुद्धि से दूसरो के साथ बतंते जाओ ”* तब फिर ऐसे प्रथक्‌ प्रथकू उपदेश करने 
की जरूरत ही नहीं रह जाती, कि छोगो पर दया करों; उनकी यथाशक्ति मठ्त करो, 
उनका कल्याण करो, उन्हे अभ्युदय के मार्ग मे ल्गाओ; उन पर प्रीति रखो; उनसे 
ममता न छोडो, उनके साथ न्याय और समता का बर्ताव करों; (किसी से धोखा 
मत दो* किसी का द्रव्यटरण अथवा हिसा न करों" किसी से झूठ न बोलो; अधिकाश 
लोगो के अधिक कल्याण करने की बुद्धि मन में रखो; अथवा यह समझ कर भाई- 
चारे से बताव करो, कि हम सब एक ही पिता की सन्‍्तान है। प्रत्येक मनुष्य को 
स्वभाव से यह सहज ही माठ्म रहता है, कि मेरा सुखदुःख और कल्याण किस मे 
हैं? और सासारिक व्यवहार करने में ग़हस्थी की व्यवस्था से इस बात का अनुभव 
भी उसको होता रहता हैं, कि “आत्मा वै पुत्रनामासि ।” अथवा “अर्थ भायां 
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हि 


शरीरस्य ! का भाव समझ कर अपने ही समान स्त्री-पुत्रा पर भी हमे प्रम करना 
चाहिये । किन्तु घरवाल्ले पर प्रेम करना आत्मौपम्यबुद्धि सीखने का पहला ही पाठ 
है। सदेव इसी में न लिपटे रह कर घरवालों के बाद इ्टमित्रो, फिर आप्तो, गोबजो, 
ग्रामवासियों, जातिभाइयो, घर्मत्रस्धुओ और अन्त में सब्र मनुष्यों अथवा प्राणिमाव 
के विपय मे आत्मौपम्यबुद्धि का उपयोग करना चाहिये। दस श्रकार प्रत्यक मनुष्य 
की अपनी आत्मोपम्यबुद्धि अधिक अधिक व्यापक बना कर पहचानना चाहिये, कि 
जो आत्मा हममे है, वही सब प्राणियों मे है। और अन्त में इसी के अनुसार 
बतांव भी करना चाहिये-यही ज्ञान की तथा आश्रमव्यवस्था की परमावधि 
अथवा मनुष्यमात्र के सान्‍य की सीमा है। आत्मोपम्यबुद्धिस्प सत्र का अन्तिम 
और व्यापक अर्थ यही है। किर आप ही सिद्ध हो जाता है, कि एस 
परमावधि की स्थिति को प्रात्त कर लेने की योग्यता जिन जिन यज्ञग्गन आदढद़ि 
कर्मो से बढती जाती है, वे सभी कम चित्तश॒ड्धिकारक, धर्म्म, ओर अतएव ग्रहस्था- 
श्रम में कतंव्य है। यह पहले ही कह आये है, कि चित्तगुद्धि का ठीक अर्थ स्वा4- 
बुद्धि का छूट जाना और ब्रह्मात्मेक्य को पहचानना है। एवं इसीलिये स्मृतिकारों ने 
ग़हस्थाश्रम के कर्म विहित माने हैं। यानवल्वय ने मैत्रेयी को जो “आत्मा वा ओरे 
द्रष्ट्य; ? आदि उपदेश किया है, उसका मर्म भी यही ह। अव्यात्मज्ञान की नींव पर 
रचा हुआ कर्मयोगशार्त्र सब से कहता है, कि ' आत्मा वे पुबरनामासि * में ही आत्मा 
की व्यापकता की सकुचित न करके उसकी इस स्वाभाविक व्याप्ति को पहचाना कि 
* लोकी वे अयमात्मा; ” और इस समझ से बताव किया करो, कि ' उद्यस्चरिताना 
तु वस॒चव कुटम्बकम्‌ ' - यह सारी प्रथ्वी ही बडे लोगो की घरण्हस्थी है , साणिमाव 
ही उनका परिवार हैं। हमारा विश्वास है, कि इस विपय में हमारा क्मयोगगार्ू 
अन्यान्य देशों के पुराने अथवा नये किसी कमंगासत्र से हारनेवाला नहीं है। यही 
नही, उन सब को अपने पेट में रख कर परमेश्वर के समान  दण अगुल ? बचा रहेगा 
इस पर भी कुछ छोग कहते है, कि सा कक की से ' बसुधेव कुठम्ब- 
कम !-रूपी वेदान्ती और व्यापक दृष्टि हो जाने पर हम सिफ उन सदयुणा का ही 
न खो बैठेगे, कि जिन देशामिमान, कुछामिमान और घमामिमान आई सदझणा से 
कुछ बश अथवा राष्ट्र आजकल उन्नत अवस्था मे हैं। प्रस्थुत यदि कोई हम मारने 
या कंए देने आवेगा, तो ' निवरः सर्वभूतेपु ” ( गीता ११. ५५ / गीता के इस वाक्या- 
नुसार उसको टुष्टबुड्धि से लौट कर न मारना हमारा धर्म हो जायगा ( टेखो धम्मपद 
३३८ ) | अतः दे का प्रतिकार न होगा और इस कारण उनके हर कमा हक 
पुरुषा की जान जोखिम में पड जायेगी । दस प्रकार डुष्टो का दबदबा हो जान | 9 
समाज अथवा समूचे राष्ट्र का इस से नाश हो भी जावेगा । महाभारत में स्पष्ट ही 
कहा है, कि * न पापे प्रतिपाप स्यात्साओरेव सदा भवेत्‌  ( बन. ३०६ रा कु 
दुष्टो के साथ हुए न हो जावे- साइता से बते। क्यीर्कि डुध्ठा से अमन, लग 


३२९०४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्त्र « 


से बेर कसी नष्ट नहीं होता - न जापि वैरं वेरेण देश्नव च्युपश्ञान्य॒ति ।' इसके दिपर- 
रीत जिसव्ग हम पराजय करते है, वह स्वमाव से ही दुष्ट होने के व्गरण पराज्ति 
होने पर और नी अधिक उपठ्रद नचाता रहता है, तथा वह फिर चच्छा छेने का 
मौका खोजता रहता हें- जयणे वेर प्रलयति।” अतएब झान्ति से डुष्ठो छा 
निवारण दर देना चाहिये ( न. भा. उद्यो. ७१. ०९. खोर ६३ )। मारत का बची 
ेंक जैंड अनन्‍्धों में ह ( देखो छन्‍्मण्द ५ और २०१; महावग्ग १०, २ एवं ३ ): 














ृन्थ् ( 
आऔर ऐसे ही इंसा ने नी इसी ठत्व दा अनुकरण इस य्रकर किया हैं, 
४ तू अपने झत्रुओ पर थ्रीति वर ?, ( मेथ्यू, ५. ४४ ); ओर “कोई एक कनपटी मे 
मारे, तो व्‌ इसरी नी आगे कर दे ” ( मेथ्यू, ५. ३९: ल्‍्यू. ६. २९ )। इंसानसीह से 
पहले के त्रीनी ठत्त्ज् ला-भोन्‍-त्से का नी ऐसा ही कृथन हे आर भरत का सन्त- 
मण्डली में तो ऐसे साधुओं के इस प्रदयर आचरण करने वी ब्हुतेरी कथाएं नी है 
क्षमा अथवा झ्ान्ति की पराक्छा झा उत्कण दिखलानंवाले इन उद्चहरणों दी पुनीत 
योन्यता को घटाने झा हनारा ब्लिकुल इराह्म इराद्म नहीं है। इस में झोइ सन्देंह नहीं, कि 
सत्यवमान ही यह श्षमाघर्न मी अन्त में - अथांत्‌ समाज ही यृण अवस्था में -। 
अपवावरहित और नित्वरूप से उना रहेगा। ओर इ्हत क्या कहे, समाज की वतमान 


जाता है, क्रोध से नहीं होता। जब अजुन इेखने लगा, कि दष्ट दया 
सहायता करने के लिये कोन कीन आये है, तव उनमे पितानद ओर सुर ऊदे पृज्य 
मनुप्पों पर दृष्टि पड़ते ही उसके व्यान मे यह अत आ नइ, कि हर्याघन भी दत्ता 
का पतिद्ार करने के लिये उन गुरुजना की झान्नो से मारने दा डुप्कर कम भी ऋुझे 
करना पडेगा. कि जो केवल जग में ही नही. यत्युत अर्थ ने नी आउक्त हो गये है 
(गीता २. ५ )। और इसी से वह रहने छू्या, कि यद्यपि दुर्योधन दुष्ट हो गया हे, 
तथापि ' न गापे पतिपापः स्वथ्वत -वाले न्याय से नुझे भी उसके साथ दुष्ठ न हों 
जाना चाहिये। “ यढठि वे सेरी जान भी ले ले, तो नी (नीता ?. ४६ ) मेरा 'निवर 
अन्तःक्रण से चुपचाप >ठे रहना ही उचित है।* अजुन 

उहा देने के लिये गीताझ्ान्त्र की ग्रह्त्ति हुई आर यही कारण हैं, कि गीता मे इस 





हुइ। अं हे ू 
विपय का जैसा खुलासा किया गया हैं. बेंसा और किसी मी धममंत्रन्थ ने नहीं जया 
जाता) उद्दरणाथ, शैंड जौर क्रिश्वियन वर्न नेवेरत्व के तत्त्व छो वेदिकधर्म के 
समान ही स्वीमर तो करते हैः परन्तु उनके धर्मग्नन्थो ने स्पष्ठटया यह बात कहीं 


कि 


नी नही बतल्इ है, कि ( लोकसंग्रह की अथवा आत्मसंरना की नी परव्गह न मरने- 
वाले ) कमयोगी संन्‍्यासी पुत्प का व्यवहार - ओर ( बुद्धि के अनासक्त एवं निवेर 
हो जने पर नी उसी अनारुक्त आर निर्वेख्ुद्धि से सारे बर्ताव करनेवाले ) कमण्ेगी 
का व्यवहार - ये दोनों सबज् मे एक नहीं हो सकते । इसके दिणरित पश्चिमी नीति- 
शान्नवत्ताओो के आगे यह अेदृढ पहेली खड़ी है, कि इंसा ने जो निरवेरत्व का उपदेद्य- 
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किया है, :3:3० जगत्‌ की नीति से समुचित मेल कैसे मिलावे?* आर नित्य 
नामक आधुनिक जमेन पण्डित ने अपने ग्रन्थों में यह मत डॉट के साथ 
लिखा है, कि निरस्त का यह धमतत्त्व गुछामगिरी का और ब्रातक है, एवं 
इसी को श्रेष्ठ माननेवाले साई धर्म ने यूरोपस्वण्ड को नामई कर डाह्य है। 
परन्तु हमारे धर्मग्रन्यो को देखने से ज्ञात होगा, कि न केवल गीता को, 
अत्युत मनु को भी यह बात पूर्णतया अवगत और सम्मत थी, कि सन्यास 
और कर्मयोग ढोनों धर्ममार्गा में इस विषय में भेढ करना चाहिये। क्योकि 
मनु ने यह नियम [ ' क्रुध्यन्त न प्रतिक्रुच्येत्‌ ' - क्रोधित होनेवाले पर फिर क्रोध 
न करो (मनु. ६.४८) ] न ग्रहस्थधर्म मे बतलाया है; और न राजधम मे । 
बतलाया है केवल यतिधर्म मे ही। परन्तु आजकल के टीकाकार दस बात पर ध्यान 
नही देते, कि इनमे कौन वचन किस मार्ग का हैं? अथवा उसका कहाँ उपयोग करना 
चाहिये ? उन छोगो ने सन्‍्यांस और क््ममार्ग दोनो के परस्परविरो वी सिद्वान्ता को 
गड्डुमगडु कर डालने की जो प्रणाली डाछ दी है, उस प्रणाली से प्रायः कर्मंयोग के 
सच्चे सिद्धान्तो के सम्बन्ध मे कैसा भ्रम पड जाता है, इसका वर्णन हम पॉचव प्रकरण 
मे कर आये हैं। गीता के टीकाकारों की इस भ्रामक पद्धति को छोड देने से सहज ही 
जात हो जाता है, कि मांगवतधर्मी कर्मयोगी “निर्वेर! शब्द का क्‍या आर्थ करते है ? 
क्योंकि ऐसे अवसर पर दुष्ट के साथ कर्मयोगी ग्रहस्थ को जैसा वर्ताव करना चाहिये, 
उसके विषय में परम भगवद्धक्त प्रव्हाद ने ही कहा है. कि ' तस्मान्नित्य क्षमा तात। 
पण्डितैरपवाटिता ! ( मं. भा. वन. २८. ८ ) - हैं तात ' टसी हेत चतुर पुरुषा ने 
क्षमा के लिये सदा अपवाद बतछाते है। जो कर्म हमे दुःखढायी हो, वही कर्म करके 
दूसरों को दुःख न ठेने का, आत्मौपम्यदृष्टि का सामान्य धर्म है तो ठीक, परन्तु 
महाभारत मे निर्णय किया है, कि जिस समाज मे आत्मौपम्यद्ृश्वाले सामान्य धर्म 
की जोड के इस दूसरे धर्म के- कि हमे भी दूसरे लोग दुःख न 4 - पालनेवाले न 
हो, उस समाज में केवल एक पुरुष ही यदि इस धर्म को पाछेगा, तो कोई छाम न 
होगा। यह समता शब्द ही दो व्यक्तियों से सम्बद्द अथात्‌ सापेक्ष है। अतण्व 
आततायी पुरुष को मार डालने से जैसे अहिसा धर्म मे चद्य नहीं लगता, वैसे ही 
दुष्टों को उचित शासन कर देने से साथुओ की आत्मौपम्यब्रुद्धि या निःशत्रुता मे भी 
कुछ न्यूनता नही होती, बल्कि दु्टो के अन्याय का प्रतिकार कर दूसरा का बना लेने 
का अ्ेय अवच्य मिल जाता हैं। जिस परमेश्वर की अपेक्षा किसी की थी बुद्धि आअविक 
सम नहीं है; जब वह परमेश्वर भी साधुओ की रक्षा और दुष्टो का विनाश करके के 
लिये समय समय पर अवतार ले कर लोकसग्रह किया करता ह (गीता ४. ७ और 
८), तब और पु्पो की बात ही क्या है! यह कहना अमर कह 
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कुठम्बकन्‌ -स्पी बुद्धि हो जाने से अथवा फल्नजश्ञा छोड देने से पावता-अपाबता 
का अथवा योग्यता अथोग्यता का भेद भी मिय जाना चाहिये। गीता का सिद्धान्त यह हैं, 
कि फल की आशा ने ममत्वदुद्धि ग्रधान होती ह: ओर उसे छोड़े बिना पापपुण्य 
से छुटकारा नही मिल्ता। किन्तु यदि किसी सिद्ध पुरुष को अपना ल्थथ साधने दी 
आवश्यकता न हो. तथापि बदि वह किसी अयोग्य आदमी की कोई ऐसी व्स्तु छे 
लेन ठे. कि जा उसके योध्य नहीं- तो उस सिद्ध पुस्प को अयोग्य आइदमियों की 
सहायता करने का तथा योग्य साधुओं एवं समाज की भी हानि करने का पाप छगे 
व्नि न रहेगा। झुझेर से टक्कर लेनेवाला करोड़पति साहूकार यदि बाजार में 
तरकारी लेने जावे, तो जिस ग्रकार वह हरी धनियों की गड़ी की कीमत छाख 
रुपये नहीं दे बता, उसी प्रकार पृण साम्याव्स्था में पहुँचा हुआ पुरुष किसी भी 
कार्य का योग्य तारतन्य भूल नहीं जाता । उसकी वुद्धि सम तो रहती है: पर समता 
का यह अथ नहीं है. कि गाय का चारा मनुष्य को ओर मनुप्य का नोजन गाय 
को खिला दे। तथा भगवान्‌ ने गीता (१७, २० ) में मी कहा है. कि जो “तन्य' 
समझ कर सात्तिक ठान करना हो, वह मी वहिशे काले चर पात्रे च? अथांत्‌ 
डे, काल ओर पात्रता का विचार कर ठेना चाहिये। साथ्ठ एरुपों की साम्बबुद्धि के 
वणन में ज्ञानेअर महाराज ने उन्हे प्रथ्वी की उपमा दी हैं। इसी प्रथ्वी का 
दूसरा नाम सर्वेसहाः है. किन्तु यह सबंसहा? मी यहि इसे कोई ल्वत मोरे, तो 
मारनेवाले के पेर तल्के में उतने हीं जोर का धक्का दे कर अपनी समता बुद्धि 
व्यक्त कर ठेती हैं। इससे भरी मोॉतरि समझ जा सकता है, कि मन में वैर न 
रहने ण्र भी ( अर्थात्‌ निवेर ) ग्रतिकार कैसे किया जाता हैं? कर्मविषाक प्रक्रिया में 
ह आये है. कि इसी कारण से भूगवगन्‌ भी 'ये यथा मा ग्रपच्नन्ते तास्तयैव 
सजाम्बहम्‌ ! (मी. ४. ** )- जो सुझे जँसे भजते है. उन्हें में वेंसे ही फल ठेता 
हूँ- इस प्रकार व्यवहार तो करते है: प्सन्तु फिर मी विपन्य-नैश्रुण्यः दोपों से 
अलिति रहते हैं। इसी प्रकार व्यवहार अथवा कानून-कायदे मे नी खूनी आदव्मी के 
फॉसी की सजा ठेनेवाले न्यायाधीश की कोइ उसका दच्मन नहीं कहता। अध्यात्म- 
आज्र का सिद्धान्त हैं कि जन्र बुद्धि निप्काम हो कर साम्यावस्था में पहुँच जावे, तह 
वह मनुप्य अपनी इच्छा से किसी का भी नुकसान नहीं करता। उससे यत्रि किसी 
का नुकसान हो ही जाय, तो समझना चाहिये, कि वह उसी कर्म का फल है। 
इसमे स्थितप्रज्ञ का कोई होण नहीं- अथवा निष्कामबुडिवाल्य स्थितमज्ञ ऐसे समय 
पर जो काम करता हैं - फिर देखने मे वह मरातृवध या शुरुवध सरीखा कितना ही 
भयड्डर क्यो न हो -उसके झुम-अश्युम फल का उन्धन अथवा लेप उसको नहीं लगता 
( इखे गीता ४. १४ १, २८ ओर १८, १७ )। फोजदारी कानून में आत्मसंरक्षा के 
जा नियम ह, ये इसी तत्त्व पर स्वे गये है। कहते है कि जब ल्येगो ने मनु से राजा 
होने की ग्राथना की. तब उन्हों ने पहले यह उत्तर व्या, कि “ अनाचार से 
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चलनेवालोे का शासन करने के लिये राज्य को स्वीकार करके में पाप में नहीं पटना 
चाहता ।? परन्तु जब छोगो ने यह वचन टिया, कि “ तमब्रवन्‌ प्रजाः मा भीः 
कतुनेनो गामिष्यति ” (म, मा. शा. ६७, २३ ) - डरेये नहीं, जिसका पाप उसी 
को छगेगा। आपको तो रक्षा करने का पुण्य ही मिलेगा। और प्रतिज्ना की, कि 
* प्रजा की रक्षा करने मे जो खर्च लंगेगा, उसे हम छोग कर! ठे कर पूरा करगे। 
तब मनु ने प्रथम राजा होना स्वीकार किया। साराश, जैसे अचेतन स्वष्ट का कमी 
भी न बदलनेवाला यह नियम है, कि ' आघात के बराबर ही प्रत्याधात ! हुआ करता 
है; वैसे ही संचेतन सृष्टि मे उस नियम का यह रूपान्तर हैं, कि ' जैसे को तमा 
होना चाहिये। वे साधारण छोग - कि जिनकी ब्॒नि साम्यावस्था में पहुँच नहीं गई 
है - इस कर्मविपाक के नियम के विपय में अपनी ममत्वबुद्धि उत्पन्न कर ढेते हें, 
और क्रोध से अथवा द्वेप से आघात की अपेक्षा अधिक ग्रत्याधात करके आघात का 
बटला लिया करते हैं। अथवा अपने से दुबले मनुष्य के साधारण या काल्पनिक 
अपराध के लिये प्रतिकारब॒ड्धि के निमित्त से उसको छूट कर अपना फायढा कर ल्ने 
के लिये सदा प्रवत्त होते है। किन्तु साधारण मनुष्यों के समान बदला भेंजान की, 
बैर की, अभिमान की, क्रोध से, लोभ से, या ठ्रेप से दुबत् को छठने की अथवा 
टेक से अपना अमिमात, गभेखी, सत्ता, और शक्ति की प्रदर्शनी दिखलाने 
की बुद्धि जिसके मन में न रहे उसकी शान्त, निवेर और समच्रुद्धि वसे ही नहीं 
विघड़ती है, जैसे कि अपने ऊपर गिरी हुई गेद को सिर्फ पीछे लौट देने से बुरे में 
कोई भी विकार नहीं उपजता। और लोकसग्रह की दृष्टि से ऐसे प्रत्याघातस्वस्प कम 
करना उनका धर्म अर्थात्‌ कर्तव्य हो जाता है, कि जिसमें छुष्टो का ब्यदवा बढ़ कर 
कहीं गशवें। पर अत्याचार होने पावे ( गीता ३. २५ )। गीता के सारे उपदेश का सार 
यही है, कि ऐसे प्रसग पर समबुद्धि से किया हुआ घोर युड्ठ भी धर्वे और श्रवत्कः 
है। बैरभाव न रख कर सब से वर्तना, दुशे के साथ दुष्ट न वन जाना, थुस्‍्मा करने- 
वाले पर खफा न होना आदि धर्मतत्त्व स्थितप्रज कमयोगी को मान्य तो है; परन्तु 
सन्यासमार्ग का यह मत कर्मयोंग नहीं मानता, कि निर्वेर! शब्द का ओर्थ कद | 
निष्किय अथवा प्रतिकारशूत्य है। किन्‍्त वह निवेर शब्द का सिर्फ इतना ही अर्थ 
मानता है, कि वैर अर्थात्‌ मन की दुष्बुद्ध छोड़ देनी चाहिये । और हे कि फ्म 
किसी के छूटते है ही नहीं, तव उसका कथन हैं, कि सिर्फ छोकसग्रह के छि कक 
प्रतिकारार्थ जितने कर्म आवश्यक और ञक्‍य हो, उतने कर्म मल में डर 7 
स्थान दे कर - केवल कर्तव्य समझ-वैराग्य और निःसह्नब्धिं से करते एूना 
चाहिये ( गीता ३. १९)। अतः इस छोक ( गीता १६. ५५ ) में सिफ 'निवर 
पद का प्रयोग करते हुए. - ्(र 
सत्कर्मकृत्‌ मत्परमों मद्धक्त: सगवाजतः | 
निर्वर; सर्वव्ृतेष्ठ य/ स मामेति पाण्डव॥। 
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उसके पृर्व ही इस दूसर महत्त्व के विशेषण का भी प्रयोग करके-कि 'मत्कमकृतः 
अर्थात्‌ 'मेर यानी परमेश्वर के प्रीत्यर्थ परमेश्वरापंणचुद्धि से सारे कर्म करनेवात्य - 
भगवान ने गीता मे निर्वेरत्व और कर्म का भक्ति की दृष्टि से मेल मिला विया है। 
इसी से शाड्रभाष्य तथा अन्य टीकाओ में भी कहा है, कि इस छोक मे पूरे गीता- 
शास्त्र का निचोड आ गया है। गीता में यह कहीं भी नहीं त्रतछाया, कि वाद्ध को 
निर्वेर करने के लिये या उसके निर्बेर हो चुकने पर मी सभी प्रकार के कर्म छोड़ देना 
चाहिये। इस प्रकार प्रतिकार का कर्म निवेरत्व और परमेश्वरापेणच्रुद्धि से करने पर 
कर्ता को उसका कोई मी पाप या वेष तो लगता ही नही: उल्टा, प्रतिकार का काम 
हो चुकने पर जिन ढुशे का प्रतिकार किया गया है, उन्हीं का आात्मोपम्यद्ृष्टि से 
कल्याण मानने की त्रद्धि भी नष्ट नहीं होती। एक उद्यहदरण छीजियेः दुष्ट कर्म के 
कारण रावण को निर्वेर और निष्पाप रामचन्द्र ने मार तो डाछा: पर उसकी उत्तर- 
क्रिया करने मे भी जिमीपण हिचकने रूगा, तव रामचन्द्र ने उसकी समझाया कि - 


मरणान्तानि वेराणि निवृत्त न: प्रयोजनम । 
क्रियतामस्य संस्कारों ससाप्येष यथा तव ॥ 


£ ( रावण के मन का ) वैर मौत के साथ ही गया। हमारा (दुशे का नाझ करने 
का ) काम हो चुका । अब यह जैसा तेरा ( भाई ) है, वैसा ही मेरी भी है। इसलिये 
इसका अभिसस्कार कर * ( वाल्मीकि रा, ६. १०९. २५ ) रामायण का यह तत्त्व 
मागवत ( ८, १९. १३ ) में भी एक स्थान पर वरतलाया गया ही हैः और अन्यान्य 
पुराण में जो ये कथाएँ है - कि मगवान्‌ ने जिन दुष्टों का संहार किया, उन्हीं को 
फिर व्याल हो कर सद्गति हे डाली - उनका रहस्य भी यही हैं। इन्हीं सब विचारों 
का मन में छा कर श्रीसमर्थ ने कहा है, कि “ उद्धत के लिये उद्धत होना चाहिये। 
आर महाभारत में भीष्म ने परशुराम से कहा है :- 
यो यथा वतेते यस्मिन्‌ तस्समिल्लेवं प्रवतेयन ! 
नाधर्म समवाप्तोति न चाश्रेयश्व विन्दृति ॥ 
* अपने साथ जो जैसा बर्ताव करता है, उसके साथ वैसे ही वर्तनें से न को अधर्म 
(अनीति ) होता हैं" और न अकल्याण ? (म. ना. उद्यो, १७९, २० )। फिर भागे 
चल कर झान्तिपव के सत्यादत-अध्याय में वही उपदेश युधिष्ठटिर को किया है - 
यस्मिन्‌ यथा चतेते यो मलुष्यः तस्मिस्तथा वर्तितव्यं स धर्मः। 
सायाचारों मायया वाधितव्यः साध्वाचारः साघुना पत्वुपेय:॥ 
* अपने साथ जो जैसा उ्तंता है, उसके साध वैसा ही बर्ताव करना धर्मनीति है। 
मायावी पुरुष के साथ मायावीपन और साधु पुरुष के साथ साथुता का व्यवहार 
करना चाहिये! (म. भा. जश्ञा, १०९, २९ और उच्यो, ३६. ७ )। ऐसे ही ऋग्वेद 
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३ ड्न्द्र की उसके मायावीपन का दोप न दे कर उसकी स्त॒ति ही की गई है, कि - 
_त्व मायाभरनवद्य मायिन . इन्र अ्ंयः।  (ऋ, १०, १४७, २ १, ८०, ७)- 
हे निष्पाप इन्द्र | माजावी बृब को तने माया से ही मारा है। और भारवि न अपने 
किराताबुनीय” काव्य में भी ऋग्वेद के तत्त्व का ही अनुवाद इस प्रकार किया है ;- 

ब्रजन्ति ते मूहधियः पराभव | 

भवन्ति सायाविष्ठु ये न मायिनः ॥ 
£ मायावियों के साथ जो मायावी नहीं बनते, वे नष्ट हो जाते है ? (किरा, ६. ३० )। 
परन्तु यहाँ एक बात पर और थ्यान देना चाहिये, कि दुष्ट पुरुष का प्रतिकार यदि 
साथुता से हो सकता हो, तो पहले साथुता से ही करे। क्योफ़ि दुसरा यदि दुष्ट हो, 
तो उसी के साथ हमे भी हुष्ट न हो जाना चाहिये। यदि कौर एक नकदा हो जाय 
तो सारा गॉव का गॉव अपनी नाक नही कठा लेता ! और क्या कहे, यह धर्म है 
भी नहीं। इस “न पापे प्रातिपापः स्थात्‌ ? सूत्र का ठीक भावार्थ यही है और दसी 
कारण से विट॒रनीति में ब्वृतराष्ट्र को पहले यही नीतितत््व अतलाया गया है. “न 
तत्परस्व सन्दव्यात्‌ प्रातिकूल यदात्मनः ” - जैसा व्यवहार स्वय अपने लिये प्रतिकृल 
माल्म हों. बैंसा बर्ताव दूसरोके साथ न केरे। इसके पश्चात्‌ ही विद॒र ने कहा हैं .- 

अक्रोधेन जयेत्कोंघ असाधु साधुना जयत्‌ | 

जयेत्कदर्य दानेन जयेत्‌ सत्येन चानृतम्र ॥ 
८ ( दूसरे के ) क्रोध को (अपनी ) शान्ति से जीते। दुष्ट को साइता से जीते। कृपण 
की ठान से जीते। और अनृत को सत्य से जीते ” (म. भा. उद्यो, ३८.७३, ७४ )। 
पाली सापा में बौंदधों का जो 'धम्मपढ” नामक नीतिग्रन्थ है, उसमे (२२३ ) इसी 
कछोक का हुबहू अनुवाद है ;- 

अक्तोपेन जिने कोध असाएुं साधुना जिने। 

जिने कद्रिय दानेन सश्चेनालीक्वाठिनम ॥ ु 
शान्तिपर्व में युविष्टिर को उपदेश करते हुए भीष्म ने भी इसी नीतितत्व के गौरव का 
वर्णन इस प्रकार किया है +- 

कर्म चेतद्साधूनां असाधु साधुना जयेत | 

धर्मेण निधन अयो न जयः पापकर्मेणा ॥ क 
६ दुए की असाथुता, अर्थात्‌ दुए कर्म का साधता से निवारण करना चाहिये। क्योकि 
पापकर्म से जीत लेने की अपेक्षा धर्म से अथांत्‌ नीति से मर जाना भी श्रयस्वर ह ; 
(था, ९५, १६ )। किन्तु ऐसी साध्ुता से यदि दुष्ट के दुफमों का निवारण न हा 
हो, अथवा साम-उपचार और मेल-जोल की बात डुश्टो को नापसन्द्र हो. ता जा काट 
पुल्टिस से बाहर न निकलता हो, उसको ' कण्टकेनेव कण्य्क्म्‌ के न्‍्याय स साधारण 
कॉटे से अथवा लोहे के कॉटे- सुर/ट-से ही बाहर निकाल डालना आवश्यक हैँ 
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निम्रह वरना, रूगणान्‌ के समान ध्म वी दृष्टि से साठपुत्पों जा मो पहला धऋछतचब्छ हू । 

















" साधना से दुत्ता मो डीते इस वाक्य मे ही पहले चही जात नानी गई है, कि 
डुघ्ता को जीत लेना अथ्वा उसका निवारण करना साइुएरए क्षा एहत्म कतेव्य है। 
फिर उसकी सिद्धि के लिये उतलाया है, कि पहले क्लिस उपाय मी योज्ना करे। चदि 
चाछुता से उसका निवारण न हो सकता हो - सीधी अचुली से थी न निकले - तो 
* जैसे की तैसे उन कर दुशता का निव्गरण गरने से हमें हमारे धर्मग्रन्थक्लर कनी नी 
नहीं रोक्ते। वे यह कही नी प्रतिगवन नहीं करते, कि दुषता के आगे साथुयुन्ध 
अपना उल्ठिन झुशी से ब्या करे। सद्य ध्यान रहे, कि जो पुरुण अपने हुरे 
आनी से उराइ सबने आब्ने णर उतारू हो गया, उसे थह कहने क्षा कोइ नी 
नंतिक हक नहीं रह जाता, कि और लोग मेरे साथ साइता का बतांव करें। 
धमझाज्न ने रू आज्ष हैं ( नह. ८. १९ और २५१ ), कवि इस प्रकार जब साथु- 
पुन्पों को कोई असाइ दाम लाचारी से करना पड़े, तो उसब्नी डिम्मेंशरी शुद्धजुद्धि- 
वाले साइपुस्परो पर नहीं रहती । किन्तु इसका डिम्मेद्र वही दुष्ट पुत्प हो जाता हैं, 
कि जिसके दुष्ठ झ्मो का यह नतीजा है। स्वयं चुद ने देवइत का जो जझ्ञासन किया 


दे 
४, ?, ३०-३४ ) जडनट्ठि के व्यवहार मे ये आवात-मत्याबातरूपी कन नित्य और 
बिलकुल ठीक होते हैं। परन्तु मनुष्य के व्यवहार उसके इच्छाडीन हैं। और ऊपर 
जिस त्रत्मक््य-चिन्तामणि की मात्रा का उल्लेख किया हैं, उसके इुघ्लो पर प्रयोग करने 
व्यू निश्चित विचार जिस धर्मनान से होता है, वह धर्नशान भी अल्यन्त वक्ष्म है! 
इस आरण विशेष अवसर पर ब्डे बड़े छोग भी सचमुच इस दुविधा ने पड जाते ह. 
कि जे हन किया चाहते है, वह योन्‍्य है या अयोग्य ? अथग धन्य है या अधर्न्य 


ह 


कि कर्म किसकर्मेति क्‍्वयोष्यत्र नोहिताः ' ( गीता ४. १६): ऐसे अवसर पर मरे 
का 


हर 


क्री 


विद्वानों जी अथवा सब्व थोडिब्हुत स्वार्थ के पल्े ने फंसे हुए पुरुषों की पण्डिताई पर 
या केवल अपने सार-असार-विचार के मरोसे णर कोई काम न कर वैठे; बल्कि पूर्ण 
अवस्था ने पहुँचे हुए परनावधि के साशपुरुष की झछडुद्धि के ही झऋरण में जा कर 
उसी चुरु के निर्णय को ग्रमाण माने। क्योंकि निरा ताकिक पाण्डित्य झितना अधिक 

होगा, इलीले नी उतनी हीं अधिऊ निरलेगी। इसी कारण जिना झुद्धचुद्धि के ब्गेरे 


) ह 


पाप्डित्य से ऐसे विकट पश्नो का नी सच्चा और समाघानक्मरक निर्णय नही होने पाता । 
लतएब उसकी शुद्ध ओर निष्कानइद्धिवाल्ा मद ही करना चाहिये। जो झान्त्झर 
अत्यन्त सवंमान्य हो झुके हैं, उनकी ठुद्धि इस प्रकार की छठ रहती हैं। और यही 


8 


कारण है, जे भगवान्‌ ने अजुंन से कहा है-  तस्माच्छाह्न प्रनाणं ते ब्यर्या- 
जयब्यवात्थती ? ( गीता १६. १४ ) - कार्य-अकार्य का निर्णय करने मे तुझे शान 
दो ननाण नानना चाहिये। तथापि चह न चूल जाना चाहिचे, कि क्ालमान के 
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अनुसार श्वेतकेतु जैसे आगे के साथपुन्पों को टन झान्मो में भी फर्क करने का अधिकार 
प्रास होता रहता है। 

नि निर्वर कई से साधुपुरुषो के आचरण के सम्बन्ध में लोगो की आजकल मी 
गरसमेझ देखी जाती हैं, उसका कारण यह हैं, कि कर्मयोगमार्ग प्रायः टप्त हो गया 
ह्‌, आर वार ससार ही को त्याज्य माननवाले सन्यासमार्ग का चारा ओर दारदेरा 
हो गया हैं। गीता का यह उपदेश अथवा उद्ेश भी नहीं है, कि निंवर होने से 
निष्प्रतिकार भी होना चाहिये। जिसे लोकसगम्रह की परवाह ही नही हैं, उसे जगत 
में दुश्टो की प्रचलता फैले तो-और न फछे तो-करना ही क्या ह? उसकी 
जान रहे, चाहे चठी जाथ सब्र एक ही सा है। किन्तु प्रणावस्था म पहेच 
हुए. कर्मयोगी ग्राणिमात्र में आत्मा की एकता को पहचान कर यद्यपि सभी के 
साथ निंवरता का व्यवहार किया करें, तथापि अनासक्तब्रुद्धि से पावता-अपाबता 
का सार-असार-विचार करके स्ववर्मानुसार प्राप्त हुए कम करने में व बसी नहीं 
चुक्ते। और कर्मयोग कहता है, कि इस रीति से किये हुए कर्म क्ता की साम्बबुद्ध 
में कुछ न्यूनता नहीं आने ढेंते। गीताधर्मप्रतिपाव्ित कर्मयोंग के व्स तत्त्व को 
मान लेने पर कुछामिमान और देशामिमान आदि कर्तव्यधमा की भी कर्मग्रोगशाम्त 
के अनुसार योग्य उपपत्ति छगाई जा सकती है। यद्यपि यह अन्तिम सिद्धान्त है, कि 
समग्र मानवजाति का - प्राणिमात्र का - जिससे हित होता हो, वही धम ह- तथापि 
परमावधि की इस स्थिती को प्राप्त करने के लिये कुछामिमान, धरमामिमान आर 
उैशामिमान आदि चढती हुई सीढियो की आवध्यकता तो कभी भी नष्ट होने की 
नहीं । निर्गुण ब्रह्म की प्राप्ति के लिये जिस प्रकार सगुणोपासना आवश्यक है, उसी 
प्रकार -  वसुचैव कुटुम्बकम्‌ ! - की ऐसी बुद्धि पाने के लिये कुलयमिमान, जात्यामि- 
मान और देशामिमान आदि की आवश्यकता है। एवं समाज की पत्येक पीढी तर्मी 
जीने से ऊपर चढती है। इस कारण इसी जीने को सदैव ही स्थिर रखना पडता हैं 
ऐसे ही जब अपने आसपास छोग अथवा अन्य राष्ट्र नीचे की सींदी पर हो, तब यदि 
कोई एक-आध मनुष्य अथवा कोई राष्ट्र चाहे, कि म अकैछा ही ऊपर की सीटी पर 
बना रहेूँ, तो यह कदापि ही नहीं सकता। क्योंकि ऊपर कैहा हीजा जुका है, कि 
परस्पर व्यवहार में ' जैसे की तैसा? न्याय से ऊपर ऊपर की भ्रेणीवाली को नीचे 
नीचे की भेणीवाले छोगों के अन्याय का प्रोतिकार करना विशेष प्रसज्ञ पर आवश्यक 
रहता है। इसमे कोई ग्ढला नही कि सुधरते सुधरत जगते के सभी मनुष्यों की स्थिती 
एक दिन ऐसी जरूर हो जावेगी, कि वे प्राणिमाल में आत्मा की एकता फो पहचानन 
लंगे। अन्ततः मनुप्यमाव को ऐसी स्थिती मरा कर लेने की आगा सतना डे | 
अनुचित भी नहीं है। परन्तु आत्मोन्नति की परमावाधि की यह स्थिती जब तक नद् 
को प्रात्त हो नहीं गई है, तब तक अन्यान्य राष्ट्र अथवा समाजो वी ट्थिती पर ध्यान 
४ कर साथुपुरुष देशामिमान आदि धर्मों का ही ऐसा उपडैंग उ रे; 05438 
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पने समाजे को उन उन समयो मे श्रेयस्कर हो। इसके अतिरिक्त इस दूसरी शत 
पर भी व्यान उना चाहिये, कि मजझ्जिरछ दर मझ्लिक तयारी करके इमारत बन जाने पर 
जिस प्रकार नीच के हिस्से निकाल डाले नही जा सकते अथवा जिस प्रकार तलवार 
हाथ में आ जाने से कुदाली की या यय होने से अग्नि की आवश्यकता बनी ही रहती 
है, उसी प्रकार सर्वेभूतहित की अन्तिम सीमा पर पहुँच जाने पर भी न केवल देशा- 
मिमान की, वरन कुछामिमान की भी आवश्यकता वनी ही रहती है। क्योंकि समाज- 
सुधार की दृष्टि से देख तो कुल्यममिमान जो विश्ञेप काम करता है, वह निरे देशामि- 
मान से नहीं होता- और देशाभिमान का कार्य निरी सर्वभूतात्मेक्यद्ष्टि से सिद्ध नहीं 
होता। अथात्‌ समाज की पूण अवस्था में भी साम्यबुद्धि के ही समान देशामिमान 
आर कुछामिमान आढि धर्मा की भी सेव जत्रत रहती ही है। किन्तु कृवछ अपन 
ही उेश के अभिमान को परमसाव्य मान लेने से जैसे एक राष्ट्र अपने छाभ के लिये 
दूसरे राष्ट्र का मनमाना नुकसान करने के लिये तयार रहता है, वैसी बात सर्व- 
भूतहित को परमसाव्य मानने से नहीं होती। कुछामिमान, देशामिमान और अन्त 
में पूरी मनुण्यजाति के हित में यदि विरोध आने छगे, तो साम्यबाद्धे से परिषृण 
नीतिधम का यह मह्च्वपूर्ण ओर विशेष कथन है, कि उच्च श्रेणी के धर्मों की सिद्धि 
'के लिये निन्‍न अणी के धमा को छोड़ द। विद्रर ने वृतराष्ट को उपदेश करते हुए 
कहा है, कि युद्ध मे कुल का क्षय हो जावेगा। अतः दुर्योधन की टेक रखने के लिये 
पाण्डवों को राज्य का माग न ठेने की अपेक्षा यद्रि दुर्योधन न सुने, तो उसे - 
( छड़का भले ही हो )- अकेले को छोड़ ठेना ही उचित है और इसके समथन 
में यह कछोक कहा हैं :- 

त्यजेदेके कुछस्यार्थे ग्रामस्यार्थ कुल त्यजेत। 
आस जनपदस्यार्थ आत्मार्थ प्रथिवीं च्यजेत ॥ 

कुछ के (चचाव के ) लिये एक व्यक्ति को, गॉव के लिये कुछ को, और पूरे 
स्थेकसमृह के लिये गाव को, एवं आत्मा के लिये प्रथ्वी को छोड दे ? ( म, भा. आ 
१०, ४६५ सभा ६१. ११ )। इस छोक के पहले और तीसरे चरण का तात्पर्य वही 
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कि 


के जिसका उल्लेख फिया गया है; ओर चोथे चरण मे आत्मरक्षा का तत्व चतलया 
गया हैं। आत्म शब्द सामान्य सवनाम है। इससे यह आत्मरक्षा का तत्त्व जैसे एक 


करू 


(॥१ ७ कह ; 


व्यक्ति की उपयुक्त होंता हैं. वैसे ही एकनित ल्लेकसमृह को. जाति को अथवा राष्ट्र को 
मां उपयुक्त होता हैं। मोर कुछ के लिये एक पुरुष को, ग्राम के लिये कुछ को, एवं 
देश के लिये ग्राम को छोड देने की क्रमशः चढती हुई इस प्राचीन प्रणाली पर जब 


हम च्यान उेते ह, तब स्पष्ट ठीख पड़ता है, कि “आत्म! झब्द का अर्थ इन सब की 
सय्नज्षा इस स्थल पर आंधक मह्च्च का है। फिर भी कुछ मतलूंत्री या माल न जानने- 
चाल ्यग इस चरण का कभो कभी विपरीत अ्थांत्‌ निरा स्वार्थपधान अर्थ किया करते 
5। सतएव यहा कह 5ना चाहिये, कि आत्मरक्षा का यह तत्व आपमतल्त्रीपन का 
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नहीं है। क्याकि जिन शास््रकारों ने निरे स्वार्थसाथु चार्वाकपन्थ को राक्षसी बतछाया 
है (देखो गी. अ. १६ ) सम्भव नहीं हैं, कि वे ही स्वार्थ के ल्यि किसी से भी जगत्‌ 
को डुबाने के लिये कह। ऊपर के छोक में अर्थ अब्द का आर्य सिर्फ स्वार्थप्रधान 
नहीं ह। किन्तु 'सड्ढट आने पर उसके निवारणार्थ ! ऐसा करना चाहिये। और कोश- 
कारो ने भी यह अथ किया हैं। आपमतल्वीपन और आत्मरक्षा में बटा भारी अन्तर 
हैं। कामोपमोग की इच्छा अथवा लोभ से अपना स्वार्थ साधने के लिये दुनिया का 
नुकसान करना आपमतल्बीपन है। यह अमानुपी ओर निन्‍्ध्र है। उक्त छोक के 
प्रथम तीन चरणों में कहा है, कि एक के हित की अपेक्षा अनेका के हित पर सेव 
ध्यान ढेना चाहिये। तथापि प्राणिमात्र मु एक ही आत्मा रहने के कारण गत्येक 
मनुग्य को इस जगत्‌ में सुख से रहने का एक ही सा नैसगिक अधिकार हैं। ओर 
इस सर्वमान्य महत्त्व के नेसर्मिक स्वत्व की ओर दुल्क्ष्य कर जगत्‌ के किसी भी एक 
व्यक्ति की या समाज की हानि करने का अधिकार दूसरे किसी व्यक्ति या समाज को 
नीति की दृष्टि से कदापि ग्रात्त नही हों सकता - फिर चाह वह समाज बल आर 
सख्या “मे कितना ही चढा-बढ़ा क्यो न हो? अथवा उसके पास छीना-अपटी करने 
के सावन दूसरो से अधिक क्यो न हो ? यदि कोई इस युक्ति का अवलम्बन करे, कि 
'एक की अपेक्षा अथवा थोडो की अपेक्षा बहुतो का हित अधिक योग्यता का है। 
और इस युक्ति से सख्या में अधिक बढ़े हुए समाज के स्वार्थी ब्तांव का समथन 
करे, ता यह युक्तिबाद केवल राक्षती समझा जावेगा | इस प्रकार दूसरे लोक यहा 
अन्याय से वर्तने लगे, तो वहुतेरो के तो क्या, सारी शथ्वी के हित की अपेक्षा भी 
आत्मरक्षा अर्थात्‌ अपने बचाव का नैतिक हक और भी अधिक सब्रल् हो जाता है। 
यही उक्त चौथे चरण का भावार्थ है। ओर पहले तीन चरणो में जिस अब का 
वर्णन है, उसी के लिये महत्त्वपूर्ण अपवाद के नात उसे साथ ही बतला दिया है। 
इसके सिवा यह भी देखना चाहिये, कि यदि हम स्वय जीवित रहे, तो लोक- 
कल्याण भी कर सकेंगे। अतएव लोकहित की दृष्टि से बिचार करे, तो भी विश्वामिर 
के समान यही कहना पडता है, कि ' जीवन ध्ममवाप्तुबात्‌ ' - जियेगे तो घम भी 
करंगे। अथवा कालिदास के अनुसार यही कहना पड़ता है कि बक हे 

मे ,, आरीर हीं सत्र धर्मों का मृल्साधन हैं. 
धर्मसाधनम.* ( कमा. ९. ३३) कक सम कप कर व सदा- 
के कथनानुसार कहना पडता है, ' आत्मान सतत रनेतू “हवा हि 
सर्वृद करनी चाहिये। यद्यपि आत्मरक्षा का हक सारे जगत के ट्ति की कक हु 

प्रकार श्रेष्ठ है, तथापि दूसरे प्रकरण में कह आये है, कि की मो 
लिये. देश के लिये, धर्म के लिये अथवा परोपकार के लिये व आना ६ कि ब्छ 
से साथु लोग अपनी जान पर खेल जाते है। उक्त स्गोक के शक हम हे 
यही तत्त्व वर्णित है। ऐसे प्रसन्न पर मनुष्य आस्मसक्षा क हक हि 
स्वच्छा से पानी फेर दिया करता है। अतः ऐसे काम की नतिक बायता 
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श्रेष्ठ समझी जाती हैं.। तथापि अचूक यह निश्चय कर देने के लिये - कि ऐसे अवसर 
कत्र उत्पन्न होते हैं -निरा पाण्डित्य या तर्कश्षकक्ति पूर्ण समर्थ नहीं है। इसलिये 
श्वुतराष््र के उछिखित कथानक से यह बात प्रकट होती हैं, कि विचार करनेवाले 
मनुप्य का अन्त/करण पहले से ही चघुठड्ध और सम रहना चाहिये। महाभारत मे ही 
कहा है, कि ध्रृतराष्ट्र की बुद्धि इतनी मनन्‍्द न थी, कि वे विडुर के उपदेश को समझ 
न सके। परन्तु पुत्रप्रेम उनकी बुद्धि की सम होने कहों उेता था ? कुबेर की जिस 
प्रकार छाख रुपये की कभी कमी नही पड़ती, उसी प्रकार जिसकी बुद्धि एक बार सम 
हो चुकी, उसे कुल्म॒त्मेक्य, देशात्मेक्य या धमोत्मक्य आहइि निम्न श्रेणी की ग्कताओं 
का कमी थठोटा पडता ही नहीं है। ब्रह्मात्मक्य में इन सत्च का अन्तभांव हो जाता है। 
फिर देशधम आठढठि संकुचित, धर्मा का अथवा सबभतहित के व्यापक धम का -- 
अथांत्‌ इनमें से जिस-तिसकी स्थिति के अनुसार, अथवा आवत्मरक्षा के निमित्त जिस 
समय में जिसे जो धर्म श्रेयस्कर .हो, लसकी उसी घम का - उपदेश करके जयगत्‌ के 
धारण-पोपण का काम साधु छोग करते रहते हैं। इसमे सन्देह नहीं, कि मानवजाति 
का वर्तमान में ठेशामिमान ही सुख्य सदणुण हो रहा हैं* ओर सुधरे हुए राष्ट्र मी 
इन विचारों और तैयारियों मे अपने ज्ञान का, कुशलरूता का ओर द्रव्य का उपभोग 
किया करते है, कि पास-पड़ोस के झन्नंदेशीय बहुत-से लोगों को प्रसद्ध पडने पर थोड़े 
ही समय में हम क्‍यों कर जानसे भार सकेगे। किन्तु स्पेन्सर और कोन्‍्ट प्रभति 
पण्डितो ने अपने ग्रन्थों मे स्पष्ट रीति से कह दिया है, कि केवल इसी एक कारण से 
ठेशामिमान को ही नीतिहृष्या मानवजाति का परमसाव्य मान नहीं सकते। और जो 
आशक्षेप इन लोगो के प्रतिपाठित तत्व पर हो नहीं सकता. वही आल्षिप हम नहीं 
समझते, कि अध्यात्मदृष्टया प्राप्त होनेवाले सर्वम्रतात्मैक्यरूप तत्त्व पर ही कैसे हो 
सकता हैं। छोटे कच्चे के कपड़े उसके शरीर के ही अनुसार - बहत हुआ तो जरा 
कुणादह अथांत्‌ बाढ़ के लिये गुज्ञाइंश रख कर - जैसे व्योताना पडते ह, वैसे ही 
सवतात्मक्यब॒ुद्ध की भी बात है। समाज हो या व्यक्ति, सबभतात्मेक्यचुद्धि से उसके 
आगे जो साव्य रखना है, वह उसके अधिकार के अनरूप अथवा उसकी अपेक्षा 
जरा-सा ओर आगे का होगा; तभी वह उसको श्रेयस्कर हो सकता है। उसके 
सामथ्य की अपेक्षा चहुत अच्छी बात उसका एकठ्म करने के लिये वतलाई जाय, तो 
इससे उसका कल्याण कमी न हो सकता | परत्रह्म की कोई सीमा न होने पर नी 
उपनिषदो में उसकी उपासना की क्रम क्रम से बढ़ती हुई सीढ़ियों बतल्मने का यही 

कारण हूं; ओर जिस समाज में समी स्थितप्रज्ञ हो, वहाँ क्षानधर्म की जर्रत न हो, 

ता भी जगत्‌ के अन्यान्य समाजो की तत्कालीन स्थिति पर ध्यान ठे करके * आत्मानं 

सतत रक्षत्‌ ' के दर पर हमारे धमंगास्त्र की चातुवण्यव्यवस्था में क्षात्रधम का संग्रह 

किया गया है। यूनान के प्रसिद्ध तत्ववेत्ता पैटो ने अपने अन्थ मे जिस समाजव्यवस्था 

का अत्यन्त उत्तम बतलाया हैँ, उसमे भी निरन्तर के अभ्यास से युद्धकला मे प्रवीण 
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चगे को समाजरक्षक क्के नाते प्रमुखता दी हैं। इसस स्पष्ट ही दीख पटेगा, कि तत्त्वजञानी 
छोग परमावध्ि के झुद्ध और उच्च स्थिति के विचारों म ही डे क्यों न रहा कर; 
परन्तु वे तत्कालीन अपू्ण समाजव्यवस्था का विचार करने से भी कभी नही चूक्ते। 

_ ऊपर को जब वाता का इस प्रकार विचार करने से जानी पुरुष के सम्बन्ध में 

यह सिद्ध होता है, कि वह द्मात्मेक्यजान से अपनी बुद्धि को निर्विपय, ओन्‍्त और 
-आणिमाल्र में निर्वर तथा सम रखे । इस स्थिति को पा जाने से सामान्य अजञानी 
लोगो के विषय में उकतावे नहीं। स्वय सारे ससार कामो का त्याग कर, यानी कर्म- 

सन्यास-आश्रम को स्वीकार करके इन लोगो की बुद्धि को न बिगाड़ । देश-काल और 

परिस्थिति के अनुसार जिन्हें जो योग्य हो, उसी का उन्हें उपदेश दव- अपने निष्काम 

कंतव्य-आधचरण से सद्व्यवहार का अधिकारानुसार प्रत्यक्ष आदर्श दिखला कर, सत्र 

को धीरे धीरे यथासम्मव शान्ति से किन्तु उत्साहपूर्वक उन्नति के मार्ग में लगांव। 
बस, यही ज्ञानी पुरुष का सच्चा धर्म हें। समय-समय पर अवतार ले कर भगवान 
भी यही काम किया करते है; और जानी पुरुष को भी यही आदर्श मान, फल पर 

ध्यान ने देते हुए इस जगत्‌ का अपना कतेंव्य झुद्द अर्थात्‌ निष्कामबुद्धि से सर्देब 

यथाशक्ति करते रहना चाहिये। गीताभासत्र का साराण यही है, कि इस प्रकार के 
कतंव्यपालन में यहि मृत्यु भी आ जावे, तो बडे आनन्द से उसे स्वीकार कर छेना 

चाहिये ( गी. ३. ३५ ) - अपने कतंव्य अर्थात्‌ धर्म को न छोडना चाहिये। इसे 
ही छोकसग्रह अथवा कर्मयोग कहते है। न केवल वेदान्त ही, वरन्‌ उसके आधार 

पर साथ-ही साथ कर्म-अकम के ऊपर लिखा हुआ ज्ञान भी जब गीता में बतछाया 

गया, तभी तो पहले युद्ध छोड केर भीख मॉगने की तैयारी करनेवाल् अजुन आगे 

चल कर स्वधर्म-अनुसार युद्ध करने के लिये - सिर्फ इसीलिये नहीं, कि भगवान्‌ 

कहते है, वरन्‌ अपनी राजी से - प्रश्नत्त हो गया। स्थितप्रज की साम्यबुद्धि का यही 

तत्व, कि जिसका अर्जुन को उपदेश हुआ है, कर्मयोगशासत्र का मूल आधार हैं। 
अतः इसी को प्रमाण मान, इसके आधार से हमने बतलाया हैँ, कि पराकाष्टा की 

नीतिमत्ता की उपपत्ति क्योंकर लगती हैं। हमने दस प्रकरण में क्मयोगशाल्र की 
इन मोटी-मोटी बातो का सक्षित निरूपण किया है, ४ आत्मोपम्यद्दष्टि से समाज में 

परस्पर एक-दूसरे के साथ कैसा वर्ताव करना चाहिये; ' जते को तेसा 'वाले न्याय से 

अथवा पाबता-अपाबता के कारण सब से बंढे-चंढ हुए, नीतिधम में कीन-से भेद होते 
है; अथवा अपूर्ण अवस्था के समाज में बर्तनेवाले साधुपुरुष को भी अपवाद्मत्मक 
नीतिधर्म कैसे खीकार करने पडेते हैं। इन्हीं य्ॉक्तेया का न्याय, परोपकार, दान, 

दया, अहिसा, सत्य और अस्तेय आइि नित्य ध्मों के विषय में उपयोग किया जा 

सकता है। आजकल की अपूर्ण समाजन्यवस्था में यह व्खिलने के लिये-कि प्रसद्ध 
"के अनुसार इन नीतिधमों में कहों और कौन-सा फर्क करना ठीक होगा - थद्रि इन 
“धमो में से प्रत्येक पर एक एक स्वतन्त्र अन्थ लिखा जाय, तो भी यह विपय समाम 
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न होगा; और यह भगवद्गीता का मुख्य उपदेश भी नहीं है ।' इसः अ्न्थ के दूसरे ही 
ग्रकरण में इसका टिग्दशन करा आये है, कि अहिसा और सत्य, सत्य और 
आत्मरक्षा, आत्मरक्षा और भान्ति आठि मे परस्पर विसेध हो कर विशेष प्रसड्भ परू 
कतंव्य-अकतंव्य का सन्देह उत्पन्न हो जाता है। यह निर्विवाद हैं, कि ऐसे अवसर 
पर साधुपुरुष “ नीतिधर्म, छोकयात्रा-व्यवहार, स्वार्थ और स्वभूतहित ” आठि बातो 
का तारतम्य-विचार करके फिर कार्य-अका्य का निर्णय किया करते है; ओर 
महाभारत में ध्येन ने शिवि राजा को यह बात स्पष्ट ही बतछा दी है। सिज्विक 
नामक अग्ग्रेज ग्रन्थकार ने अपने नीतिशास्त्रविषयक ग्रन्थ में इसी अथ का विस्तार- 
सहित वर्णन अनेक उदाहरण ले कर किया है। किन्तु कुछ पश्चिमी पण्डित इतने ही 
से यह अनुमान करते हैं, कि स्वार्थ और परार्थ के सार-असार का विचार करना 
ही नीति-निर्णय का तत्व है। परन्तु इस तत्त्व को हमारे गास्त्रकारा न कमी मान्य 
नहीं किया है। क्योंकि हमारे शासत्रकारो का कथन है, कि यह सार-असार का 
विचार अनेक वार इतना सूक_्म और अनेकान्तिक, अर्थात्‌ अनेक अनुमान निष्पन्न 
कर ठेनेवाला होता है, कि यदि यह साम्यबुद्धि “जैसा में, वेसा दूसरा ? - पहले से 
'ही मन में सोलहो आने जमी हुई न हो, तो कोरे तार्किक सार-असार के विचार सेः 
कतंव्य-अकतंव्य का सदैव अचूक निर्णय होना सम्भव नहीं है। और फिर ऐसी 
घटना हो जाने की भी सम्भावना रहती है, जैसे कि ' मोर नाचता है, इसलिये 
मोरनी भी नाचने लगती है।” अर्थात्‌ 'ठेखादेखी साथे जोग, छीजै काया, बाढ़े रोग? 

इस लोकोक्ति के अनुसार ढोग फैल सकेगा; और समाज की हानि होगी। मिल 
प्रगति उपयुक्ततावादी पश्चिमी नीतिशासत्रनो के उपपाल्म में यही तो मुख्य अपूणता 

हैं। गरुड झपट कर पञ्जे से मेमने को आकाश में उठा छे जाता है, इसलिये देखा- 

देखी यदि कौवा भी ऐसा ही करने लगे, तो धोखा खाये बिना न रहेमा | इसी लिये 
गीता कहती है, कि साथुपुरुषों की निरी ऊपरी युक्तिया पर ही अवरग्बित मत 
रहो। अन्तःकरण मे सटैव जागत रहनेवाली साम्यबुद्धि की ही अन्त में गरण 
लेनी चाहिये। क्योकि कर्मयोगशासत्र की सच्ची जड साम्यबुद्डि ही है। अरवाचीन 

आधिमीतिक पण्डितो मे वे कोई स्वार्थ को तो कोई परार्थ अर्थात्‌ ' अधिकाद्य 
लोगो - के अधिक सुख” को नीति का मूलतत््व बतलाते है। परन्तु हम चांथे 

प्रकरण में यह दिखछा आये है, कि कर्म के केवछ बाहरी परिणामों को उपयोगी 
होनेवाले इन तत्त्वों से सर्वत्र निर्वाह नहीं होता।' इसका विचार मी अवच्य 

ही करना पडता है, कि कर्ता की बुद्धि कहाँ तक बुद्ध है। कर्म के वाह्म 

परिणामों के सार-असार का विचार करना चतुराईं का और दूरदर्शिता का लक्षण है 
सही; परन्तु द्रद्शिता और नीति ठोनो शब्द समानार्थक नहीं हैं। इसी से हमारे 

शास्रकार कहतें हैं कि निरे वाह्मकर्म के सार-असार-विचार की इस कोरी व्यापारी 

क्रिया में सद्दताव का सच्चा बीज नही है; किन्तु साम्यबुद्धिरूप परमार्थ ही नीति का! 
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मूल आधार है। मनुष्य की अर्थात्‌ जीवात्मा की प्रण अवस्था का योग्य विचार करे, 
तो भी उक्त सिद्धान्त ही करना पडता है। छोभ से किसी को व्थ्ने मे बह्तेरे आदवमी 
होशियार होते हैं। परन्तु इस बात के जानने योग्य कोरे व्रह्मणान का ही - कि यह 
होशियारी, अथवा अधिकाश लोगों का अविक मुख, काहे में हैं - टस जगत में 
प्रत्येक मनुष्य का परम साध्य कोई भी नहीं कहता । जिसका मन या अन्तःकरण झद्ध 
है, वही पुरुष उत्तम कहल्ने योग्य है। और तो क्या, यह भी कह सकते ह, कि 
जिसका अन्तःकरण निर्मल, निवेर और भट्ट नहीं है, वह यदि बाह्यकमा के दिखाऊ 
वताव में पड कर तदनुसार बतं, तो उस पुरुष के द्वागी बन जाने की की सम्भावना 
है (देखो गीता ३ ६ )। परन्तु कर्ंयोगणात््र म साम्यजुद्धि को प्रमाण मान छेने से 
यह दोष नहीं रहता। साम्यबुद्धिसे को प्रमाण मान लेने से कहना पच्ता हैं, कि कठिण 
आने पर धर्मअधर्म का निर्णय कराने के लिये ज्ञानी साधुपुरुषा की ही गरण में जाना 
चाहिये। कोई मयड्डूर रोग होने पर जिस प्रकार बिना वैद्य की सहायता के उसके 
निद्नन और उसकी चिकित्सा नही हो सकती, उसी प्रकार धर्म-अवर्म-निर्णय के विकेट 
प्रस् पर यदि कोई सत्पुरुषो की मठ न छे; ओर यह अभिमान रखे, कि में 
* अधिकाश लोगो के अधिक सुख “-बाले एक ही साधना से घर्म-अधर्म का अचूक 
निर्णय आप ही कर ढेंगा, तो उसका यह प्रयत्न व्यर्थ होगा। साम्यबुद्धि वो बटाते 
रहने का अभ्यास प्रत्येक मनुष्य को करना चाहिये। और टस क्रम से ससार भर के 
मनुप्य की बुद्धि जब प्रर्ण साम्य अवस्था में पहुँच जावेगी, तभी सत्ययुग की य्राति 
होगी, तथा मनुष्यजाति का परम साच्य प्राप्त होगा, अथवा पूर्ण अवस्था सब को 
प्रात हो जावेगी। कार्य-अकार्य-गास््र की अ्रद्ृत्ति भी इसी लिये हुई है; ओर श्सी 
कारण उसकी इमारत को भी साम्यबुद्धि की ही नीव पर खडा करना चाहिये। परन्तु 
इतनी दूर न जा कर यदि नीतिमत्ता की केवल छोकिक फेसौटी की दृष्टि से ही विचार 
करे, तो भी गीता का साम्यबुद्धिवाल्य पक्ष ही पाश्चात्य आधिमीतिक या आधिदेवत 
पन्‍थ की अपेक्षा अधिक योग्यता का और मार्मिक सिद्ध होता है। यह बात आगे 
पन्द्रहवे प्रकरण में की गयी तुलनात्मक परीक्षा से स्पष्ट मात्म हो जायगी* परन्त गीता 
के तात्पय के निरूपण का जो एक महत्त्वपर्ण भाग अभी णेष है, उसे ही पहले पूरा 


कर लेना चाहिये । 


तेरहवों प्रकरण 
# (5 
साक्तिदार 
सर्वधमान परित्यज्य मार्मेके दरणं च्रज। 


अहं त्वा सर्वेपापेम्यों मोक्षयिष्यामि सा झुचः ॥$ 
-गीता १८. ६६ 


झ्ृत तक अध्यात्मदृष्टि से इन गतो का विचार फिया गया हैं, कि सवभृतात्मैक्यरूपी 
निप्कामत्रुद्धि ही कर्मयोग की और मोक्ष की भी जड़ हैं। यह झुड्ध बुद्धि बह्मा- 
त्मेक्यज्ञान से प्रात होती है: और इसी शझुद्धचुद्धि से प्रत्येक मनुष्य की अपने जन्ममर 
स्वधर्मानुसार प्राप्त ए. कतव्यकर्मा का पालन करना चाहिये। परन्तु इतने ही से 
भग्रवद्गीता में ग्रतिपाद्य विषय का विवेचन पूरा नहीं होता। यत्रपि इसमे सन्देह नही 
कि ब्रह्मात्मेक्यज्ञान ही केवल सत्य ओर अन्तिम साच्य है, तथा * उसके समान इस 
संसार में दूसरी कोई भी वस्तु पवित्र नहीं है? (गीता ४. ३८ ); तथापि अब यह 
उसके विषय में जो विचार किया गया- और उसकी सहायता से साम्यबुद्धि प्रात्त 
करने का जो माग वतलाया गया है, वह सत्र बुद्धिगम्य हैं। इसलिये सामान्य जनो 
शड़ा हैं, कि उस विपय को पूरी तरह से समझने के लिये प्रत्येक मनुप्य की 
बुद्धि इतनी तीत्र केसे हो सकती हैं- और यदि किसी मनुष्य की वृद्धि तीत्र न हो, तो 
क्या उसको अ्रह्मात्मक्यजश्ञान से हाथ थो त्रेठना चाहिये! सच कहा जाय, तो यह 
शड़ा भी कुछ अनचित नहीं दीख पड़ती । यदि कोई कहे - “ जब कि बडे बड़े जानी 
पुरुष भी विनाशी नामस्पात्मक माया से आच्छाविति त॒म्हारे उस अमृतसख्रस्पी परत्रह्म 
का वर्णन करते समय “नेति नेति ” कह कर चुप हो जाते है, तब हमारे समान 
साधारण जनो की समझ में वह केसे आवे ? इसलिये हमे कोई ऐसा सरल उपाय या 
मार्ग बृतछाओ. जिससे तुम्हारा वह गहन बत्रह्मश्न हमारी अल्प ग्रहणझ्वक्ति से समझ 
में आ जावे :- तो इसमें उसका क्‍या ढोप है? गीता और कठोपानिषद्‌ ( गीता 
१. २९: क, २. ७ ) में कहा है, कि आश्रयचक्ति हो कर आत्मा ( अह्म ) का वर्णन 
करनेवाले तथा सुननेवाले बहुत है, तो भी किसी को उसका ज्ञान नहीं होता । श्रति- 
अ्न्थो से इस विषय पर एक शेघटायक कथा भी है। उससे यह वर्णन है, कि जब 
वाष्कलि ने गहन से कहा. ' हे महाराज! मुझे कृपा कर बतल्यइये. कि ब्रह्म किसे कहते हैं ': 
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म्कीक | की यानी परमश्ररप्रापि के साधनों को छोड़ मेरी ही भरण मे 
म तुझे चच्र पापा 
अन्न में किया 
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मै तेरे प्रश्नो का उत्तर तभी से दे मय 2 आल 
के ? ब्रह्मस्वरूप किसी प्रकार बी पक सा पक आफ 

लाया नहीं जा सकता। इसल्यि गान्त होना अथाव 
जुप रहना ही सचा ब्रह्मलक्षण है। समझा १? (वे. यू, जा. भा. ३. २. १७ )। 
साराश, जिस दृश्यसष्टिवेल्क्षण, अनिवाच्य और अचिन्त्य परब्रह्म का यह वणन है - 
कि वह मुँह बन्द कर बताया जा सकता है. आँखो से दिखाई न ने पर उसे देग्व 
सकते है और समझ में न आने पर वह माल्म होने लगता है (केन. २, ११ )- 
उसकी साधारण बुद्धि के मनुष्य कैसे पहचान सकेंगे और उसके द्वारा साम्यावस्था 
प्राप्त हो कर उनको सद्गति कैसे मिलेगी ? सब परमेश्वरस्वस्प का अनुभवात्मक ओर 
यथार्थ ज्ञान ऐसा होवे, कि सब चराचरसष्टि मे एक आत्मा प्रतीत होने लगे. तभी 
मनुष्य की पूरी उन्नति होगी; और ऐसी उन्नति कर लेने के लिये तीत्र बुद्धि के अति- 
रिक्त कोई दूसरा मार्ग ही न हो, तो ससार के छाखो-करोडो मनुष्यों को ब्रह्मग्रासि की 
आशा छोड चुपचाप बैठे रहना होगा। क्योकि व॒ुद्धिमान्‌ मनुप्यो की सख्या हमेशा 
कम रहती है। यटि यह कहे कि बुद्धिमान्‌ लोगो के कथन पर विश्वास रखने से हमारा 
काम चल जायगां; तो उनमे भी कई मतमेढ दिखाई देते हैं; और यदि यह कह, कि 
विश्वास रखने से काम चल जाता है, तो यह ब्रात आप-ही-आप सिद्ध हो जाती हर, 
कि इस गहन जान की प्राप्ति के लिये ' विश्वास अथवा श्रद्धा रखना ? भी बुद्धि क 
अतिरिक्त कोई दूसरा मार्ग है? सच पूछो तो यही दीख पडेगा, कि जान की पूर्ति 
अथवा फल्द्रपता श्रद्धा के बिना नहीं होती। यह कहना - कि सब्र जान केवल बुद्धि 
ही से प्राप्त होता है, उसके लिये किसी अन्य मनोशत्ति की सहायता आवश्यक नहीं 
_. उन पण्डितों का वृथामिमान है, जिनकी बुद्धि केवल तकंप्रधान शास्त्रों का जन्म भर 
अध्ययन करने से कर्कश हो गई है। उदाहरण के लिये यह सिद्धान्त लीजिये, कि 
कल सबेरे फिर यर्योद्य होगा! हम लोग इस सिद्धान्त के ज्ञान की अत्यन्त निश्चित 
मानते है। क्यो! उत्तर यही है, कि हमने और हमारे पूर्वजों ने इस क्रम को 
हमेशा अखण्डित देखा है। परन्ठ कुछ अधिक विचार करने से मादस होगा, कि 
८ हमने अथवा हमारे पूर्वजों ने अब तक प्रतिव्नि सबेरे सूर्य फो निकलते देखा है , 
यह बात कल सबेरे सवोद्य होने का कारण नहीं हो सकती* अथवा प्रतिदिन हमारे 
उग्बने के लिये या हमारे देखने से ही कुछ स्योद्य नहीं होता। यथार्थ मं उया 
होने के कुछ और ही कारण है। अच्छा अब यदि हमारा सूर्य को प्रतिदिन एखना ह 
कल यर्योद्य होने का कारण नहीं है, तो इसके लिये कया अमाग है कि हक 
होगा ! ढीथ काल तक किसी वस्तु का क्रम एकसा क्षत्रावित ठीख पडने पर यह 
मान लेना भी एक प्रकार विश्वास या श्र ही तो है न, कि वह कंस सह भ 
वैसा ही नित्य चलता रहेगा! यद्यपि हम उसको एक बहुत त्रड्ठ मतिड्ठत नाम 
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'अनुमान' दे व्या करते है; तो भी यह ध्यान म रखना चाहिये, कि वह अनुमान 
बुद्धिगम्य कार्यकारणात्मक नहीं है; किन्तु उसका मृल्खरूप श्रद्धात्मक ही है। मनन 
को शकर मीठी ल्गती है; इसलिये छन्‍नू को भी वह मीठी लगेगी - यह जो निश्चय 
हम ल्येग किया करते हैं: वह भी वस्तुतः दसी नमूने का है। क्योकि जब कोइ कहता 
है, कि मुझे शक्कर मीठी लगती है, तव इस का अनुभव उसकी चुड्ठि को प्रत्यक्ष रूप 
से होता है सही; परन्तु इससे भी आगे बढ कर जब हम कह सकते है, कि झकतर 
सब मनुष्यों को मीठी लगती है, तब चुद्धि को श्रद्धा की सहायता 8िये बिना काम 
नहीं चल सकता । रेखागणित या भूमितिगात्र का सिद्धान्त है, कि ऐसी दो रेन्‍्ाएँ 
हो सकती है, जो चाहे जितनी बढ़ाई जावे: तो भी आपस में नहीं मिक्ती । कहना 
नहीं होगा, कि इस तत्त्व को अपने व्यान में छाने के लिये हमको अपने प्रत्यक्ष 
अनुमब के भी परे केवल श्रद्धा ही की सहायता से चलना पड़ता हे। इसके सिवा 
यह भी व्यान मे रखना चाहिये, कि ससार के सब व्यवहार श्रद्धा, प्रेम आदि नसगिक 
मनोञजत्तियों से ही चलते है। इन ब्रत्तियों को रोकने के सिवा बुद्धि दूसरा कोट काय 
नहीं करती । और जब बुद्धि किसी बात की भलाई या बुराई का निश्चय कर लेती 
है, तब आगे उस निश्चय को अमल मे छूने का काम मन के द्वारा अथांत्‌ मनागन्ति 
के द्वारा ही हुआ करता है। इस बात की चर्चा पहले श्षेत्-लेनन-विचार म हो चुफी 
है। साराश यह है, कि बुद्धिगम्य ज्ञान की प्रूर्ति होने के लिये और आंगे आचरण 
तथा कृति में उसकी फल्ट्पता होने के किये इस ज्ञान को हमेशा श्रद्धा, ब्या, 
वात्सल्य, क॒तंव्य-प्रेम इत्यावि नेसर्सिक मनोज्वत्तियों की आवध्यकता होती है; ओर 
जो जान इन मनोद्त्तियों को शुद्ध तथा जायत नहीं करता, ओर जिस जान को 
उनकी सहायता अपेक्षित नहीं होती, उसे सूखा, कोरा, कर्कश, अधूरा, बाज या 
कच्चा जान समझना चाहिये। जैसे विना वारुव के केबल गोली से वन्दक नही चलती, 
वैसे ही प्रेम, श्रद्धा आदि मनोजत्तियों की सहायता के बिना फेवल चुद्धिगम्य जान 
किसी को तार नहीं सकता। यह सिद्धान्त हमारे प्राचीन ऋषियों को भी भोंति 
माल्म था। उद्वहरण के ल्यि छादेग्योपनिपद म वर्णित यह कथा लीजिये (छा. 
६. १२ ) :- एक बिन श्ेतकेतु के पिता ने यह सिद्ध कर दिखाने के लिये - कि 
अव्यक्त और यूध्म परब्रह्म ही सच हृच्य जगत का मलकारण है- अतकेत से कहा, 
कि वरगढ क। एक फल ले आओ, और हेग्वा, कि उसके भीतर क्‍या है - श्वेतकेतु 
ने वैसा ही किया । उस फल को तोड कर देखा और कहा, ' इसके भीतर छोटे-छोटे 
बहुत-से बीज या दाने हैं। ” उसके पिता ने फिर कहा, कि “उन बीजो में से एक 
बीज ले छो; उसे तोड़ कर देखो; और वतलछाओ, कि उस के भीतर क्‍या है?” 
श्रेतकेतु ने एक बीज ले लिया, उसे तोड़ कर देखा: और कहा कि ' इसके 
भीतर कुछ नहीं है।? तब पिता ने कहा, “ अरे! यह जो तुम 'कुछ नहीं? कहते 
हो, उसी से यह वरगढ का बहुत बडा इक्ष हुआ है;” और अन्त में यह 
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हज व्या, कि ६ श्रद्ध स्य* अर्थात्‌ इस कच्पना को केवल ज्रुद्ठि मे रख । मुँह भव 
हा मत कहा; किन्तु उसके आगे भी चढो। यानी इस तत्त्व की भपने हदय ने 
अच्छी तरह जमने दे; और आचरण या कृति में दिखाई ठेने दो। साराग, यदि यह 
निश्वयात्मक जान होने के लिये श्रद्ा की आवश्यकता हैं, कि सर्य का डब्य कह सर 
होगा, तो यह भी निर्विवाद सिद्ध है, कि दस बात को पृर्णतया जान छेने के लिये - 
कि सारी सृष्टि का मूल्तत्व अनाडि, अनन्त, सवेकर्त, सर्वज, स्वतन्त्र और चेतन्यरूप 
है - पहले हम लोगो को जहाँ तक जा सके, बुडिस्पी बठोही का अवछम्बन करना 
चाहिये; परन्तु आगे उसके अनुरोध से कुछ दूर तो अवच्य ही श्रद्रा तथा प्रेम थी 
पगडन्डी से ही जाना चाहिये, देखिये, में जिसे माँ कह कर ४श्वर के समान वन्द्र और 
पूज्य मानता हूँ, उसे ही अन्य लोग एक सामान्य सत्री समझते है, या नयायिका 
गासत्रीय गब्दावडम्बर के अनुसार गर्मधारणाप्रसवाटिल्ीत्वसामान्यावच्छेदकावन्छित- 
व्यक्तिविशेष:” समझते है । इस एक छोटे से व्यावहारिक उदाहरण से यह बात कसी 
के भी व्यान में सहज आभा सकती है, कि जब केवल तर्कगास्त्र के सहरे प्रातत किया गया 
जान, श्रद्धा और प्रेम के साँचे में ठाला जाता है, तब उसमे कैसा अन्तर हो जाता है। व्सी 
कारण से गीता (६. ४७ ) में कहा है, कि कर्मयोगियों म भी श्रद्धावान श्रेष्ठ ह* आर 
ऐसा ही सिद्धान्त - जैसे पहले कह आये है, कि- अच्यात्मशासत्र मे किया गद्ग 
हैं कि इम्द्रियातीत होने के कारण जिन पढार्थों का चितन करते नहीं बनता, उनमे 
स्वरूप का निर्णय केवल तर्क से नहीं करना चाहिये - ' अचिन्त्या' खबड ये भाग न 
तान्स्‍्तर्केण चिन्तयेत्‌ | ? 

यदि यही एक भड़चन हो, कि साधारण मनुष्यों के लिये निर्गुण परब्रह्म षा 
जान होना कठिन है, तो बुद्धिमान पुरुषों मे मतभेद होने पर भी श्रद्धा या विश्वास 
से उसका निवारण किया जा सकता है। कारण यह है, कि टन पुस्पो मे जो अधिक 
विश्वसनीय होंगे, उन्हीं के बचना पर विश्वास रखने से हमारा काम बन जावेगा 
( गीता १३, २५ )। तंकंशास्त्र मे इस उपाय को 'आम्तवचनप्रमाण! कहते है। आत' 
का अर्थ विश्वसनीय पुरुष है। जगत्‌ के व्यवहार पर दृष्टि ठालने से यही शितार 
ठेगा, कि हजारों लोग आप्त-वाक्य पर विश्वास रख कर ही अपना व्यवहार चलात 
हैं। दो पश्चे ढस के बढले सात क्यो नहीं होते ! अथवा एक पर एक लिखन से दो 
नहीं होते, ग्यारह क्यो होते! दस विपय की उपपत्ति या कारण बतलनेवाल पुर्प 
बहुत ही कम मिलते ह। तो भी इन सिद्धान्तो को सत्य मान कर ही जगव था 
व्यवहार चल रहा है। ऐसे छोग बहुत कम मिलेंगे इस बात का अत्यश्ष गाने हैं, # 
हिमालय की उँचाई पॉच मिल है या दस मिल। परन्तु जब कोट यह ग्रश प्रथ्वा है, 
कि हिमाल्य की डँचाई कितनी है, तब भूगोल की पुस्तक मे पढ़ी हुए तेट्स हजार 
फीट ? सख्या हम द्ुरन्‍्त ही बतला देते है। यदि इसी प्रवार को: परे कि द्वत्त 
कैसा है?” तो यह उत्तर देने में क्या हानि है, के वह 'निगुण ह। वह सचनुच 
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ही निर्गुण है या नहीं; इस बात की पूरी जॉच कर उसके साधकवाथक प्रमाणो की 
मीमासा करने के लिये सामान्य छोगो में बुद्धि की तीवता भले ही न हो; परन्तु श्रद्धा 
या विश्वास कुछ ऐसा मनोधर्म नहीं है, जो महाबुद्धिमान्‌ पुरुषों में ही पाया जाय । 
अजजनो में भी श्रद्धा की कुछ न्यूनता नहीं होती । और जब कि श्रद्मा से ही वे छोग 
अपने सैकडो सासारिक व्यवहार किया करते हैं, तो उसी श्रद्धा से यढि वे त्रह्म को 
निर्गण मान छेंबे, तो कोई प्रत्ववाय नहीं ठीख पड़ता। मोक्षधर्म का इतिहास पढ़ने से 
माल्म होगा, कि जब जाता पुरुषों ने त्रह्मस्वरुप की मीमासा कर उसे नि्गुण बतलछाया, 
उसके पहले ही मन॒ष्य ने केवछ अपनी श्रद्धा से यह जान लिया था, कि सृष्टि की जड 
में सष्टि के नाशवान और अनित्य पदार्थों से मिन्न या विलक्षण कोई एक तत्त्व है, जो 
अनाचन्त, अमृत, स्वतन्ल, सर्वशक्तिमान्‌ , सर्वत्र और सर्वव्यापी है; और मनुष्य उसी 
समय से उस तत्त्व की उपासना किसी-न-किसी रुप में करता चल्म आया है | यह सच है, 
बह उस समय इस जान की उपपत्ति बतल्य नहीं सकता था- परन्तु आधिमोतिकश्ास््र मे 
भी यही क्रम ठीख पड़ता है, कि पहले अनुभव होता है; और पश्चात्‌ उसकी उपपत्ति 
बतलाई जाती है। उद्हरणार्थ, मास्कराचाय को प्रथ्वी के ( अथवा अन्त में न्यूटन 
की सोरे विश्व के ) गुरुत्वाकपण की कत्पना सूझने के पहले ही यह बात अनादि काल 
से सब छोगो को मान्य थी. कि पेड से गिरा हुआ फल नीचे प्रथ्वी पर गिर पड़ता 
है। अध्यात्मशास्त्र को भी यही नियम उपयुक्त है। श्रद्धा से प्रात हुए शान की जाँच 
करना और उसकी उपपत्ति की खोज करना बुद्धि का काम हैं सही* परन्तु सब प्रकार 
योग्य उपपत्ति के न मिलने से ही यह नहीं कहा जा सकता, कि श्रद्धा से प्राप्त होने- 
वाला जान केवल भ्रम है। 

यदि सिर्फ इतना ही जान लेने से हमारा काम चल जाय, कि त्रह्म निर्गुण है, 
तो इसमे सन्देह नहीं, कि यह काम उपर्युक्त कथन के अनुसार श्रद्धा से चला जा 
सकता है (गीता १३. २० )। परन्तु नाव मकरण के अन्त में कह खुके है, कि ब्राह्मी 
स्थिति या सिद्धावस्था की प्राप्ति कर लेना ही इस ससार में मनुप्य का परमसाध्य 
या अन्तिम ध्येय है; और उसके लिये कवछ यह कोरा जान. ( कि ब्रह्म निमुंण हैः ) 
किसी काम का नहीं। दी समय के अभ्यास ओर नित्य की आदत से इस ज्ञन का 
प्रवेश हृठय में तथा ठेहेन्द्रियो मे अच्छी तरह हो जाना ्चाहिय- और आचरण के 
द्वारा ब्ह्मात्मेक्यतुद्धि ही हमारा देह स्वभाव हो जाना चाहिये! ऐसा होने के 
लिये परमेश्वर के स्वरूप का ग्रमपृर्वक चिन्तन करके "मन की तदाकार करना 
ही एक सलम उपाय है। यह मार्ग अथवा साधन हमारे देश में बहुत प्राचीन 
समय से प्रचलित हैं" और इसी को उपासना या भक्ति कहते है! भक्ति का 
लक्षण शाण्डिल्यसूत्र (२ ) “मे इस प्रकार है, कि सां ( भंक्तिः ) परानुरक्तिरीश्वरे ? 
-इश्वर के प्रति 'परः अर्थात्‌ निरतिशय जो ग्रेम है, उसे मक्ति कहते है। पर 
'डाब्द का अर्थ केवल निरतिशय ही नहीं है- किन्तु भागवतपुराण में कहा है, 
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कि वह भ्रेम निर्हतुक, निकाम आर निरन्तर हो - ' अहैत॒क्यव्यवहिता या भक्ति: 
पुरुषोत्तम ” ( भाग, ३. २९, १२)। कारण यह है, कि जब भक्ति टस हन से ढी 
जाती, कि “ हे इंश्वर ! मुझे कुछ दे; ? तब वैदिक अगर ठेक कक 
उसे भी कुछ-न-कुछ व्यापार का स्वर 49064 व कक 
जा न का स्वरूप थ्रात ही जाता है। ऐसी भक्ति राजन कहलती 
ह; और उससे चित्त की थुद्धि हो पूरी प्ररी नही होती। जब कि चित्त की श्रद्धि 
ही पूरी नहीं हुई, तब्र कहना नहीं होगा. कि आध्यात्मिक उन्नति में आर मोक्ष बी 
का में भी वाधा आ जायगी। अ ध्यात्मभाम्त्रप्रतिपादित प्रण निप्कामता का तन 
क ह+*के धरा पक भी ३३ हु और इसी लिये गीता में भगवद्धक्तो की 

के कहा है, अथार्थी' ह यानी जा कुछ पाने के हेतु परमेश्वर 
की भक्ति करता है, वह निःकझष्ट श्रेणी का भक्त है, ओर परमेश्वर का जान होने ऊ 
कारण जो स्वय अपने ल्यि कुछ प्रात करने की इच्छा नहीं रखता ( गीता ३. १८ )* 
परन्तु नारढठ आिको के समान जो ज्ञानी पुरुष केवल कतंव्यचुद्धि से ही परमेश्वर 
की भक्ति करता हैं, वही सब मक्तो में श्रे.्ह हैं (गीता ७, १६-१८ )। यह नक्ति 
भागवतपुराण ( ७, ५. २३ ) के अनुसार नों प्रकार की ह, जेंसे - 

श्रवर्ण कीतन विष्णों; स्मरण पाउसेंचनस्‌ | 

अचंन वन्दन दास्य सखूय आत्मनिवेगनम ॥ 
नारठ के भक्तिसूत्न में इसी भक्ति के ग्यारह भेंद्र किये-गये-ह ( ना. से. ४२ ): 
परन्तु भक्ति के इन सब भेटो का निरूपण ठासबोध आदि अनेक भापा-अन्यी म 
विस्तृत रीति से किया गया हैं; इस लिये हम यहाँ उनकी विद्येप चर्चा नहीं 
फरते। भक्ति किसी प्रकार की हो, यह प्रकट है, कि परमेश्वर में निरतिशय आर 
निहेत॒क प्रेम रख कर अपनी _इत्ति को तदाकर करने का भक्ति का सामान्य काम 
प्रथेक मनुष्य की अपने मन ही से करना पडता है, कि छठवे प्रकरण में कह चुफे 
हैं, कि बुद्धि नामक जो अन्तरिन्द्रिय हैं, वह फेवल भले बुरे, धर्म-अधर्म अथवा 
कार्य-अकार्य का निर्णय करने के सिवा और कुछ नहीं करती। शेप मानसिक कार्य 
मन ही को करने पडते है। अर्थात्‌ अब मन ही के वे भेद हो जाते है - एक भक्ति 
करनेबाला_मुन॒ और दूसरा उसका उपास्य यानी जिस पर ग्रेम किया जाता हैं वह 
वस्तू। उपनिषदों में जिस श्रेष्ठ श्रह्मस्वरूप का अनुभव प्रतिपादित क्या गया हैं, 
वह इन्द्रियातीत, अव्यक्त, अनन्त, निर्गुण और 'एकमेवाद्वितीय” है। टसलिये 
उपासना का आरम्म उस स्वरूप से नहीं हो सकता। कारण यह है, कि उत्र श्रेष्ठ 
अरहमस्वरूप का अनुभव होता है, तव मन अलग नहीं रहता, किन्तु उपाम्य सार 
उपासक, अथवा जाता और नैय दोनो एक़रूप हो 
साध्य वस्तु है, साधन नहीं; और जब तक किसी-न-किसी साधन से निगुण ब्रह्म के 
साथ एकरूप होने की पात्रता मन म न आवे, तब तक इस श्रेष्ठ अह्मस्वरूप का 
साक्षात्कार हो नहीं सकता। अतण्व साधन की दृष्टि से की जानेवाली उपासना क 


जाते है। निर्गुण ब्रह्म अन्तिम 
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लिये जिस ब्रह्मस्वरुप का खीकार करना होता है, वह दूसरी श्रेणी का - अश्ात्‌ 
उपास्य और उपासक के भेद से - मन को गोचर होनेवाला, यानी संगुण ही होता 
है। और इसी लिये उपनिपदों में जहाँ जहोँ ब्रह्म की उपासना कही गई हैं, वहाँ 
वहों उपास्य ब्रह्म के अव्यक्त होने पर भी सगुणरूप से ही उसका वर्णन किया गया 
हैं। उद्हरणार्थ, शाण्डिल्यविद्या में जिस ब्रह्म की उपासना कही गई हैं, वह यत्रपि 
अव्यक्त अर्थात्‌ निराकार है, तथापि छान्दोग्योपनिपद्‌ (३. १४ ) में कहा हैं, 
कि वह आणशरीर सत्यसड्डुटप, सवंगन्ध, सवरस, सवेकम, अथॉोत्‌ मन गोचर 
होनेवाले सब गुणों से युक्त हो। स्मरण रहे, कि यहाँ उपास्य त्रह्म यद्यपि सगुण है; 
तथापि वह अव्यक्त अर्थात्‌ निराकार हैं। परन्तु मनुष्य के मन की स्वाभाविक 
रचना ऐसी है, कि सशुण वसख्ठुओ में से भी जो वस्त अव्यक्त होती है; अथांत्‌ 
जिसका फोई विशेष रूप, रदड्भ आठि नहीं* और इसलिये जो नेत्राहि इन्द्रियो 
को अग्रोचर है, उस पर ग्रेम रखना या हमेंशा उसका चिन्तन कर मन को 
उसी में स्थिर करके बवृत्ति को तदाकार करना मनुष्य के लिये बहुत कठिण ओर 
दुःसाध्य भी हैं। क्योकि, मन स्वमाव ही से चश्चछ है। इसलिये जब तक मन 
के सामने आधार के लिये कोई इन्द्रियगोचर स्थिर वस्तु न हो, तब तक यह 
मन बारबार भूल जाया करता है, स्थिर कहों होना है। चित्त की स्थिरता का यह 
मानसिक कार्य बड़े बडे ज्ञानी पुरुषों को भी दुष्कर प्रतीत होता है, तो फिर साधारण 
मनुप्यो के लिये कहना ही क्या? अतएव रेखागणित के सिद्धान्तो की शिक्षा ढेते 
समय जिस प्रकार ऐसी रेखा की कल्पना करने के लिये - कि जो अनादि, अनन्त 
और बिना चौडाई की ( अव्यक्त ) है; किन्तु जिसमे छम्बाई का गुण होने से सगुण 
है - उस रेखा का एक छोटा-सा नमूना स्लेट या तख्ते पर व्यक्त करके टिखलाना 
पडता है। उसी प्रकार ऐसे परमेश्वर पर प्रेम करने और उसमे अपनी ब्त्ति को छीन 
करने के लिये, कि जो सर्वकर्ता, सर्वशक्तिमान्‌, सर्बन (अतएव सगुण ) है: ए्रन्तु 
निराकार अर्थात्‌ अव्यक्त है, मन के सामने प्रत्यक्ष नामरूपात्मक किसी वस्तु के रहे 
बिना साधारण मनुष्यों का चल नहीं सकता।# यही क्यो, पहले किसी व्यक्त 
पढाथ के ठेखे बिना मनुष्य के मन में अव्यक्त की कव्पना ही जागत हो नहीं सकती। 
उठाहरणार्थ, जब हम छाल, हरे इत्यादि अनेक व्यक्त रगो के पठाथ पहले आँखो से 





5 इस विषयपर एक छोक है, जो योगवाप्तिष्ठ का कहा जाता है - 
अक्षरावगमलबच्धये यथा स्थलवतुलद्दपत्परियहः । 
शुद्धचुद्धपारिलब्धये तथा दारुसृण्सयशिलामयाचनम ॥ 
अक्षरों का परिचय कराने के लिये छडका के सामने जिस प्रकार छोटे छोट ककक्‍ड रख 
कर अक्षरा का आकार दिखलाना पडता है, उसी प्रकार ( नित्य ) शुट्दबुद्ध परञ्नह्म का ज्ञान 


हाने के लिये छकडी, मिट्टी या पत्थर की मति का किया जाता है। * परन्तु यह श्लोक बहद- 
यागवासिष्ठ में नही मिलता | ह 
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दख ढेते हट, तभी 'रज्ञ! की सामान्य और अव्यक्त कत्पना जाशत होती है। यदि ऐसा 
न हो, तो 'रह्ट! की यह अव्यक्त कल्पना हो ही नहीं सकती। अब चाहे टसे को 
मनुष्य के मन को स्वभाव कहे या ठोप- कुछ भी कहा जाय । जब्र तक डेह वारी मनुस्य 
अपन मन के इस स्वभाव को अछा नहीं कर सकता, तब तक उपासना के लिये यानी 
भक्ति के लिये निर्गुण से सगुण में - और उसमें भी अव्यक्त सगुण की अपेक्षा व्यक्त 
सगुण ही मे - आना पडता है। उसके अतिरिक्त अन्य कोई मार्य नही। यही कारण 
है. कि व्यक्त-उपासना का मार्ग अनादि काल से प्रचलित है रामतापनीय आदि उप- 
निपटो में मनुष्यस्पधारी व्यक्त ब्रह्मस्वरूप की उपासना का वर्णन हैः ओर भगवद्गीता 
में भी यह कहा गया है, कि - 

क्रेशो5घिकतरस्तेपां अव्यक्तासक्त चेतसामर । 

अव्यक्ता हि गतिदुःर देहवज्रिवाप्यते ॥ 
अर्थात्‌ ' अव्यक्त में चित्र की ( मन की ) एकाग्रता करनेवाले का बहुत कष्ट होते है; 
क्योकि इस अव्यक्त गति का पाना उैेहेन्द्रिययारी मन॒ग्य के लिये स्वभावतः कष्टटायक 
है?- (गीता १२ ५)। इस प्रत्यक्ष! मार्ग ही की 'भक्तिमार्ग' कहते है। इसमें कुछ 
सन्देह नही, कि कोई बुद्धिमान्‌ पुरुष अपनी बुद्धि से परत्रह्म क स्वस्प का निश्चय कर 
उसके अव्यक्त स्वरूप मे केवल अपने विचारा क्‌ बल से अपने मन को स्थिर कर सकता 
हैं। परन्तु दस रीति से अव्यक्त में मन! को आसक्त करने का काम भी तो अन्त में 
श्रद्धा और प्रेम स ही सिद्ध करना होता है। इसलिये दस मार्ग में मी श्रढ्मा और प्रेम 
की आवच्यकता छूट नहीं सकती। सच पूछो तो तात्विक दृष्टि से सब्चिदानस् ब्रह्मो- 
पासना का समावेश भी प्रेममूलक भक्तिमार्ग में ही किया जाना चाहिये। परन्तु इस 
मार्ग में व्यान करने के लिये जिस अह्मस्वरूप का स्वीकार किया जाता हैं, वह कंबल 
अव्यक्त और चुद्धिगम्य अर्थात्‌ नानगम्य होता हैं" ओर उसी को प्रधानता दी जाती ह। 
दस लिये दस क्रिया को भक्तिमार्ग न कहकर अध्यात्मविचार अव्यक्तोपासना था केबल 
उपासना, अथवा ज्ञानसार्ग कहते ह और, उपास्य ब्रद्म के सगुण रहने पर भी जब , ५ 
उसका अव्यक्त के कहले व्यक्त -और विश्नपतः मनुष्यंन्‍्ह्धारी - स्प स्वीकृत किया जाता | 
है, तत्र वही भक्तिमार्ग कहल्यता है, दस प्रकार यद्रपि मार्ग दो है. तथापि उन ठानो 
में एकही परम-र की प्राति होती है आर अन्त में एक ही सी साम्यत्रुद्धि मन म 
उत्पन्न होती है। टसलिये स्पष्ट दीख पडेगा, कि जिस प्रकार कसी छत पर जाने के, 
लिये वो जीने होते है, उसी प्रकार मित्र मिन्न बनुष्यों की योग्यता के अजुसार व झ्येः 
( जनमार्ग और भक्तिमार्ग ) अनादिखिद् मिन्न मिन्न मार्ग है - न मांगा की भिन्नता 
से अन्तिमसाथ्य अथवा ध्येय में कुछ भिन्नता नहीं होती। ग्नमे से एक जीने की 
पहली मीटी बुद्धि है, तो दूसरे जीने की पहली सौढी श्रद्धा आर ग्रेम है । और ण्द्ि 
भी मार्ग से जाला, अन्त में एक ही परमेश्वर का एक ही प्रकार का जान लाता हैं: 
एवं एक ही सी सुक्ति भी प्रात्त होती है। दस लिये शोनों मार्गों मे यटी सिद्धान्त 
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एक ही सा स्थिर रहता है, झि * अनुमवात्मक ज्ञाव के जिना सीन्न नहीं मिलता । 
फिर यह व्यर्थ बखेझ करने से क्या ल्म है, कि ज्ञनमाग ओप्र ह या भक्तिमाग श्रेष्ठ 
है? यत्रपि ये दोनों साधन प्रथमावस्था मे अधिकार या वोग्बता के अनुसार निन्न 
हो, तथापि अन्त में अर्थात परिणामत्प में ठोनो दी योग्यता समान है ओर गीता 
में इन गेनो को एक ही 'अच्यात्म' नाम व्या गय्य है (११, १? )। अब वञपि 
साधन की दृष्टि से जान ओर नक्ति की गेग्यता एक ही समान हैं तथापि इन दोनों से 
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यह महत्त्व का नंद हू कि मक्ति का द्ापि निष्ठा वहा द्वा सकता ग; क्न्‍ति जान के का ना 
यानी सिद्धावस्था दी अन्तिम स्थिति ) रह सकते है। इसमे सन्देह नहीं, फफि 
अध्यात्मविद्र से ण॒ अव्यक्तोपानना से परमेश्वर का जो ज्ञान होता है, वही नक्कि 
से भी हो सकता है (गीता १८. ५०. )" ण्रन्तु इस प्रकार ज्ञान की ग्राति हो दने 
पर झागे यदि काई मनुष्य सासारिक काया को छोड 5, ओर ज्ञान ही में सदा मिममभ 
रहने लगे तों गीता के अनुसार वह नजाननिष्ट' क्हछावेगा- 'भक्तिनिष्ट' नहीं! दसका 
कारण यह है, कि जब तक नक्ति की क्रिया जारी रहती है, तब तक उपास्य और 
उणसकरपी हतनाव भी बना रहता हें* ओर अन्तिम अह्मात्मेक्य स्थिंते ने तो रन्कि 
की कोन कहे. अन्य किसी नी प्रकार की उपासना झोप नहीं रह सकती। भक्ति का 
। पयवसान या फछ जान है* भक्ति ज्ञान का साधन है - वह कुछ अन्तिम साध्य उत्लु 
नहीं! साराश, अव्यक्तोपासना की दृष्टि से जान एक बार साधन हो सकता है* ओर 
दूसरी वार ब्रह्नात्मक्य के अपरोक्षानुभव की दृष्टि से उसी ज्ञान को निशा यानी सिद्धा- 
वस्था की अन्तिम व्थिति कह सकते है। जन इस भेद्र को प्रकट रूप से दिखल्ाने की 
आवध्यकता है, तव 'जानमार्ग और जाननिष्ठा" दोनों झब्छे का उपयोग समान अथ 
ने नही किया जाताः किन्तु अव्यक्तोपासना की साधनावस्थावाली स्थिति विखलाने 
लिये ह्ानमाग' का उपयोग किया जाता हें; ओर ज्ञानय्ाप्ति के अनन्तर सब कमा के 
छोड जान ही में निममझ हो जाने की जो सिद्धावस्था की स्थिति है, उसके लिये 
ज्ञाननिछ शब्द का उपयोग किया जाता है। अर्थात्‌, अव्यक्तोपासना या अध्यात्म 
दिचार के अथ में ज्ञान को एक बार साधन ( ज्ञानमार्ग ) कह सकते हैं: और दूसरी 
वार अपराक्षानुभव के अथ में उसी जान को निष्ठा यानी क्मत्यागढपी अन्तिम 
अवस्था कह सकते हैं। यही वात-क्म के विपय मे भी कही जा सकती है। साहओोक्त 
मयात्र के अनुसार जो कम पहले चित्त की शद्धि के लिये किया जाता है, वह 
साधन कहलाता हैं। इस कम से चित्त की गद्धि होती है" ओर अन्त में ज्ञान तथा 
च्ान्त की ग्रासि होती है। परन्तु यदि कोइ मनष्य इस ज्ञान मे ही निमन्न न रह 
कर शान्तिपृवक मृत्यूपयन्त निप्कामकर्म करता चला जावे, तो ज्ञानयुक्त निष्कामकर्म 
की दृष्टि से उसके झ्सु की निष्ठा कह सकते ह ( गीता 3. ३ ) | यह बात भाक्त 
के विपय से नहीं कह सकते। क्योकि भक्ति सिर्फ एक मार्ग या उपाय अर्थात्‌ 
शानआसे का साधन ही है->वह निष्ठा नहीं हैं। इसालिये गीता के आरम्भ में 
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जान (साख्य ) और योग (कर्म ) यही दो निश्टाएँ कही गई है। उनमें से मम 
योग-निष्ठा की सिद्धि के उपाय, साधन, विधि था मार्ग का विचार करते समय 
(गीता ७, १), अव्यक्तोपासना ( जानमा्ग ) और व्यक्तोपासना (सक्तिमाग ) 
का > अथात्‌ जो दे साधन प्राचीन समय से एक साथ चले आ रह है उनग- 
वर्णन करके, गीता मे सिफ दतना ही कहा है, कि इन ठोनो मे से अव्यक्तापासना 
बहुत क्लगमय है; और व्यक्तोपासना या भक्ति अविक सुरू्म है। यानी स साधन 
का स्वीकार सत्र साधारण छोग कर सकते हैं। प्राचीन उपनिपदो मे ज्ञानमार्ग ही न 
विचार किया गया है और जञाण्डिल्य आइठि यूब्रां म तथा भागवत झ्ञावि ग्रम्था मे 
भक्तिमाग ही की महिमा गाई गई है । परन्तु साधनदृष्टि से जानमार्ग ओर मन्तिमाग ! 
में योग्यतानुसार भेद ठिखला कर अन्त में दोनो का मेल निष्कामकर्म के साथ जैसा 
गीता ने समबुद्धि से किया है, वैसा अन्य किसी भी प्राचीन धर्मग्रन्थ ने नहीं किया ह। 
इंश्वर के स्वरूप का यह यथार्थ और अनुभवात्मक ज्ञान होने के लिय, फि 
* सब प्राणियों म एक ही प्रस्मेश्वर है, ' ेहेन्द्रियधारी मनुप्य को क्या करना 
चाहिये १ इस प्रश्न का विचार उपयुक्त रीति से करने पर जान पडगा, कि वन्य 
परमेश्वर का श्रेष्ठ स्वरूप अनाटि, अनन्त, अनिवांच्य, अचिन्त्य आर ' नेति नेति 
है, तथापि वह निर्शुण, अज्ञेय और अव्यक्त भी है। ओर जब उसका अनुभव 
होता है, तव उपास्य-उपासकरूपी द्वैतमाव शेप नहीं रहता । टसलिये उपासना छा 
आरम्भ वहाँ से नहीं हो सकता । वह तो केवल अन्तिम साव्य हैं - साधन नहीं; 
और तट्रप होने की जो अद्वैत स्थिति है उसकी प्रासि के लिये उपासना केबल एक 
साधन या उपाय है। अतएव उस उपासना में जिस वस्तु को स्वीकार करना पडत 
है उसका सग्मुण होना अत्यन्त आवश्यक है। सर्व, सर्वशक्तिमान्‌, सर्वेब्यापी 
और निराकार ब्रह्मस्वरूप वैसा अर्थात्‌ सणछण है। परन्तु वह केवल बुद्धिगम्य और 
अच्यक्त अर्थात्‌ इन्द्रियों को अगोचर होने का कारण उपासना के लिये अलन्‍्त 
क्रेणमय है। अतणव प्रत्येक धर्म मे यही शीख पडता है, कि ८न दोनों परमेश्वर- 
स्वरूपो की अपेक्षा जो परमेश्वर अचिन्त्य, सर्वसाक्षी, सर्वव्यापी और सर्वनक्तिमान्‌ 
जगदात्मा होकर भी हमारे समान हम से बोलेगा, हम पर प्रेम करेगा, हमकी सन्मागे 
टिखावेगा और हमे सद्गति देगा; जिसे हम छोग अपना” कह सकेंगे, जिसे हमारे 
सुखद॒ःग्लो के साथ सहानुभूति होगी किवा जो हमारे अपराधों के क्षमा बरेया, जिसके 
साथ हम लोगों का यह प्रत्यक्ष सम्बन्ध उत्पन्न हो, कि “हें परमेश्वर | मे नेरा हूं 
और तू मेरा हैं ?, जो पिता के समान मेरी रक्षा करेगा और माता के समान यार 
करेगा; अथवा जो ' गतिम॑र्ता प्रभुः साक्षी निवास; झरण सुद्त (गीत ९. व 
और १८) हैं - अर्थात्‌ जिसके विपय में में यह कह सकेगा, कि “ तृ मेरी गति ह. 
पोषणकतां है, तृ मेरा स्वामी है, त मेरा साक्षी है, त मेरा विभ्ामस्थान वि 6 भरा 
अन्तिम आधार ह, तू मेरा सखा है ', और ऐसा कह कर बच्चो वी नाई प्रेमपृवेक 
सभी, र. २७ 
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तथा छाड़ से जिसके स्वरूप का आकलन मे कर सर्केंगा - ऐसे सत्यसडडल्प 
सकलेश्वर्यसम्पन्न, दयासागर; भक्तवत्सछ, परमपावित्र, परमउठार, परमकारुाणिक 
' परमपृज्य, सवसुन्दर, सकल्गुणनिधान अथवा सक्षेप मे कहे तो ऐसे छाडले सछण, 
| प्रसगम्य ओर व्यक्त यानी प्रत्यक्ष-त्पधारी सुह्म परमेश्वर ही के स्वरूप का 
[सहारा मनुष्य “भक्ति के लिये * ख्मावतः लिया करता हे। जो परब्रह्म मूल मे 
अचिन्त्य और 'एकमेवाद्वितीयम? है उसके उक्त प्रकार के अन्तिम दो स्वरूपों को 
( अथांत्‌ , प्रेम, श्रद्धा आदि मनोमय नेलो से मनुष्य को गोचर होनेवाले स्वरूपो 
की ) ही वेदान्तशासत्र की परिमापा म 'इश्वर' कहते है। परमेश्वर सर्वव्यापी हो कर 
भी मयाठित क्‍यों हो गया ? इसवा उत्तर प्रसिद्ध महाराष्ट्र साथु त॒काराम ने एक पत्म 
में विया है, जिसका आशय यह हैं :- 


रहता है मर्वत्र ही व्यापक एक समान । 
पर निज भक्तों के लिये छोटा है भगवान ॥ 


है 


। सिद्धान्त वेदान्तसूत्र मे भी दिया गया है ( १. २. ७ )। उपनिपदो मे भी जहाँ 
जहाँ ब्रह्म की उपासना का वणन है, वहाँ वहां प्राण, मन इत्यादि सगुण और 
केवल अव्यक्त वसस्‍्तुओ ही का निर्देश न कर उनके साथ साथ सूर्य ( आठित्य ) अन्न 
इत्यादि सगयुण और व्यक्त पद्मा्थों की उपासना भी कही गई है (तै. ३. २-६४ छां. 
७ )। शैताश्वतरोपनिषद्‌ में तो “ईश्वर! का छक्षण इस प्रकार चतल्ग कर, कि ' माया 
छु अकृृति विद्यात्‌ मायिनं तु महेश्वरम्‌ ” (४, १० )-अर्थात्‌ प्रकृति ही को 
साया ओर इस माया के अधिपति को महेश्वर जानो; आगे गीता ही के समान 
( गीता १०, ३ ) सगुण इश्वर की महिमा का इस प्रकार वर्णन किया है, कि ' ज्ञात्वा 
उव मुच्यते स्ेपाशेः ? - अथातू इस ठेव को जान लेने से मनुष्य सब पाशों से 
नुक्त हो जाता है (४. १६ )। यह तो नामस्पात्मक वस्तु उपास्य परत्रह्म के चिन्ह, 
टचान, अवतार, अश्य या प्रतिनिधि के तौर पर उपासना के लिये आवश्यक 
है. उसी को वेदान्तझ्ासत्र मे प्रतीक” कहते हैं। प्रतीक ( प्रति + इक ) शब्द का 
धात्वथं यह प्राते 5 अपनी ओर, इक 5 झुका हुआ । जत्र किसी वस्तु का 
चें॥इ एक भाग पहले गोचर हो- और फिर आगे उस वस्तु का ज्ञान हो, तब उस 
भाग की ग्रतीक कहते है। इस नियम के अनुसार, सर्वव्यापी परमेश्वर का ज्ञान होने 
के लिये उसका कोई भी प्रत्यक्ष चिन्ह, अशरूपी विभृति या भाग 'पतीक' हो सकता 
ह। उद्ाहरणाथ, महाभारत मे ब्राह्मण और व्याध का जो सवाद है, उसमे व्याध ने 
अजिण का पहल बहुत-सा अव्यात्मज्ञन चतलाया। फिर ' हे द्विजवर ! मेरा जो 
सन्यक्षवम है उसे अब देखो * - ' प्रत्यक्ष मम यो धमस्त च पच्य द्विजोत्तम ! ( वन 
२१३. ३ ) ऐसा कह कर उस ब्राह्मण को वह व्याध अपने इछ मातापिता के समीप 


हम 
ध्द् 


5 गया, आर कहने रूगा - यही मेरे “प्रत्यक्ष” देवता हैः और मनोभाव से ईश्वर के 
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समान इन्ही की सेवा करना मेरा प्रत्यक्ष धर्म हैं। इसी अभिषाय को मन में 
रखकर भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने अपने व्यक्त स्वर्प की उपासना बतलाने के पहले 
गीता में कहा है :- 


राजवबिया राजगुह्यं पविन्नमिद्स॒त्तमम । 
प्रत्यक्षावगर्म धर्म्य झुछुग्व॑ कतुमन्ययम्र्‌ ॥ 


अर्थात्‌ यह भक्तिमार्ग 'सब विद्याओ में और गुद्मो में श्रेष्ठ (राजविद्या आभार राजगुद्य ) 
है; यह उत्तम पवित्र, यत्यक्ष गीख पडनेवाल्य, धर्मानकुठ, सुख से आचरण करने 
योग्य व अक्षय है” (गीता ९, २)। इस >छ्रक में राजविद्या आर राजगुह्य, दोनो 
सामाजिक झब्द है, इनका विग्रह यह है - ' विद्याना राजा! और ' गुह्माना राजा ! 
५ अर्थात्‌ विद्याओ का राजा और गुह्मो का राजा )। और जब्र समास हुआ, तत्र 
'सस्कृत व्याकरण के नियमानुसार 'शाज” शब्द का उपयोग पहले किया गया। परन्तु 
इनके बढले कुछ छोग 'राज्ञा विद्या ! (राजाओं की विद्या ) ऐसा विग्रह करते है; आर 
कहते है, कि योगवासिष्ट ( २, ११. १६-१८ ) में जो वर्णन है, उसके अनुसार जब 
ग्राचीन समय में ऋषियों ने राजाओं को ब्रह्मविद्या का उपदेश किया. तब से ब्रह्मविद्या 
न्‍्या अध्यात्मगान ही को राजविद्या और राजगुह्म कहने लगे ह। टसलिये गीता में भी 
उन शब्दों मे वही अर्थ यानी अध्यात्मजञान - भक्ति नहीं - लिया जाना चाहिये। 
गीताप्रतिपादित मार्ग भी मनु, इछ्ष्याकु प्रभृति राजपरम्परा ही से प्रदत्त हुआ'हे 
(“गीता ४ १ ) इसलिये नहीं कहा जा सकता, कि गीता मे 'राजवबिया” ओर राजमुह्य' 
शब्द * राजाओं की विद्या ' और ' राजाओं का गुह्य ”- यानी राजमान्य विया आर 
गुह्म - के अर्थ में उपयुक्त न हुए हो। परन्तु इन अ्थों को मानः लेने पर भी यह 
थ्यान देने याग्य बात है, कि इस स्थान में ये शब्द जानमार्ग के लिए उपयुक्त नहा 
हुए है। कारण यह है, कि गीता के जिस अच्याय में यह ठोक आया हूं, उसम 
अक्तिमार्ग का ही विशेष प्रतिपादन किया गया है ( गीता ९, १९-३१ देगा )। ओर 
यद्यपि अन्तिम साध्य ब्रह्म एक ही है. - तथापि गीता में ही अव्यात्मविद्या का 
साधनात्मक जानमार्ग केवल 'बुद्धिगम्य! अतएब “अव्यक्त! और 'दुः्बफारक' कहा 
गया है ( गीता १९. ५ )। ऐसी अवस्था में यह असम्भव जान पड़ता है. कि का 
पत्र उसी ज्ञानमार्ग को प्रत्यक्षागगमम! यानी व्यक्त और ' कतु सुधुलम यानी 
आचरण करने में सुखकारक कहेंगे। अतएव प्रकरण की साम्यता वें कारण, भा 
केवल भक्तिमार्ग ही के लिये सर्ववा उपयुक्त होनवाले प्रत्यक्षाबगमम तथा ड़ 
'सुमुखम'” पदो की स्वारस्य-्सत्ता क्क कारण, अथांव्‌ शत दाना कारण से कं या पड 
होता है, कि दस शोक में 'राजविद्या' शब्द से भक्तिमार्ग ही विवर्नित ह। दिया 

शब्द का केवल अह्मजानसूचक नहीं है; किन्त॒ परब्रह्म का जान प्रात कर ढेने 5 हम 
या मार्ग है, उन्हें मी उपनिषदे में विद्या! ही कहा हैं। उग्रहर्गा4, थाण्डिल्यावद्या, 


री 


फ्् 


( 
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प्राणविद्या, हार्वविद्या इत्यादि | वेदान्तयूल्र के तीसरे अध्याय के तीसरे पाठ में उपनिषदो 
में वर्णित ऐसी अनेक प्रकार की विद्याओ का अर्थात्‌ साथना का विचार किया गया; 
है। उपनिपठों से यह भी विव्ति होता है, कि प्राचीन समय में ये सब विद्याएँ शुत्त 
रखी जाती थी; और केवल शिष्यो के अतिरिक्त अन्य किसी को भी उनका उपदेश: 
नहीं किया जाता था। अतएव कोई मी विद्या हो वह गुदह्य अवच्य ही होगी। परन्तु 
ब्रह्मप्राप्ति के लिये साधनीभूत होनेवाली जो ये गुह्य विद्याएँ या मारग ह, वे यत्रपि 
अनेक हो, तथापि उन सब में गीताग्रतिपाठित भक्तिमागरूपी विद्या अथात साधन 
श्रेष्ठ ( गुह्याना विद्याना च राजा ) है। क्योकि हमारे मतानुसार उक्त >छोक का भावार्थ 
यह है, कि वह ( भक्तिमागरूपी साधन ) श्ञानमार्ग की विद्या के समान अव्यक्त 
नहीं है; किन्तु वह प्रत्यक्ष आंखों से दिखाई ठेनेवाला है और इसी ढिये उसका 
आचरण भी सुख से ,किया जाता है। यहि गीता में केवल बुद्धिगम्य शानमाग ही 
प्रतिपादित किया गया होता, तो वैडिकधर्म के सब सम्प्रदायो में आज सैकडो वर्ष से 
इस ग्रन्थ की जैसी चाह होती चला आ रही है, वैसी हुईं होती या नहीं इसमे सन्हेह 
है। गीता में जो मघुरता, प्रेम या रस भरा है, वह उसमे प्रतिपाठित भक्तिमार्ग ही 
का परिणाम है। पहले तो स्वय भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने-जो परमेश्वर के प्रत्यक्ष अवतार 
है - यह गीता कही है; और उसमे भी दूसरी बात यह है, कि भगवान्‌ ने अजेय परअ्रह्म- 
का कोरा ज्ञान ही नहीं कहा है;' किन्तु स्थान स्थान में प्रथम पुरुष का प्रयोग करके 
अपने सगुण और व्यक्त स्वरूप, की छक्ष्य कर कहा है, कि 'छक्षमें यह सब गुथा हुआ 
है, (७. ७), ' यह सब मेरी ही माया है। (७. १४), ' उझसे मिन्न ओर कुछ भी 
नहीं है? (७, ७ ), ' सझे शत्रु और मित्र दोनो बराबर हैं ' (९. २९ ), 'मेंने इस 
जगत्‌ को उत्पन्न किया है। (९, ४ ), ' सें ही ब्रह्म का और मोक्ष का मूल हूँ 
(१४. २७ ) अथवा “ झझे पुरुषोत्तम कहते हैं? (१५, १८ )। और अन्त मे 
अजुन को यह उपदेश किया, कि “ सब धर्मों को छोड़ त अकेले मेरी शरण आ, 
तुझे सब पापों से मुक्त करूँगा, डर मत! ( १८, ६६ )। इसमे श्रोता कि यह भावना 
हो जाती है, कि मानो मैं साक्षात्‌ ऐसे पुरुषोत्तम के सामने खडा हूँ, कि जो समदृष्टि, 
परमपूज्य और अत्यन्त ठयाछ है; और तब आत्मज्ञान के विषय में उसकी निष्ठा भी 
बहुत दृढ हो जाती है। इतना ही नहीं; किन्तु गीता के अव्यायो का इस प्रकार प्रथरू 
प्रथकू विभाग न कर - कि एक़ बार ज्ञान का तो दसरी बार भक्ति का प्रतिपावन हो - 
ज्ञान ही में भक्ति और भक्ति ही में ज्ञान को गूँथ दिया है; जिसका परिणाम यह 
होता है, कि ज्ञान और भक्ति में अथवा बुद्धि और प्रेम में परस्पर विरोध न होकर 
परमेश्वर के ज्ञान ही के साथ प्रेमरस का भी अनुभव होता है, और सब प्राणियों छे 
विषय में आत्मौपम्यबुद्धि की जाणशति होकर अन्त में चित्त को विलक्षण शान्ति 
समाधान और सुख प्राप्त होता है। इसी में कर्मयोग मी आ मिला है; मानो दूध में 
शकर मिल गद्ट हो। फिर इसमें कोई आश्चर्य नहीं, जो हमारे पण्डितजनों ने यह 
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सिद्धान्त किया, कि गीता-प्रतिपादित ज्ञान ईशावास्योपनिपद्‌ के कथनानुसार मृत्यु 
और अमृत अर्थात्‌ इहलछोक और परलोक दोनों जगह अ्रयम्कर है। 


ऊपर किये गये विवेचन से पाठका के व्यान में यह बात भा जायगी. कि 
भत्तिमाग किसे कहते है, जानमार्ग और भक्तिमार्ग में समानता तथा विपमता, क्‍या 
है; भक्तिमाग को राजमार्ग ( राजविद्या ) या सहज उपाय क्‍यों कहा है; ओर गीता 
'में भक्ति को स्वतन्त्र निष्ठा क्यों नहीं माना है। परन्तु जानप्रापि के इस सुलूम, 
अनादि और प्रत्यक्ष मार्ग मे भी धोखा खा जाने की एक जगह है। उसका भी कुछ 
विचार किया जाना चाहिये। नहीं तो सम्मव है, कि इस मार्ग से चल्नेवाल्ा पथिक 
असावधानता से गड्ढे में गिर पडे। भगवद्गीता में इस गड्ढे का स्पष्ट वर्णन किया 
गया है* और वेढिक भक्तिमार्ग म अन्य भक्तिमागों की अपेक्षा जो कुछ विश्ेपता हे, 
वह यही ह। यत्रपि इस बातकी सब छोग मानते है, कि परत्रह्म के चित्तशुद्धिद्रारा 
साम्यबुद्धि की आ्रासि के लिये साधारणतया मनुप्यो के सामने परब्रह्म के प्रतीक! के 
नाते स कुछ-न-कुछ सगुण और व्यक्त वस्तु अवध्य होनी चाहिये -नहीं तो चिएं 
की स्थिरता हो नहीं सकती, तथापि इतिहास से ठीख पडता है, कि प्रतीक! के 
स्वस्प के विपय में अनेक बार झगडे और बखेडे हो जाया करते हैँ। अध्यात्मगात््र 
की दृष्टि से टला जाय, तो इस ससार में ऐसा कोई स्थान नहीं, कि जहों परमेश्वर 
न हा। भगवढ़ीता मे भी जब अजुन ने भगवान्‌ श्रीकृष्ण से प्रछा, ' तुम्हारी किन 
किन विभूतियों क रुपसे, चिन्तन ( मजन ) किया जावे, सो मुझे बतलाटये * ( गीता 
१०, १८ ), तब उसवे अव्याय में मगवान्‌ ने इस स्थावर और जंगम सृष्टि में व्याप्त 
अपनी अनेक विभूतियों का वर्णन करके कहा है, कि मे इन्ह्रियो मे मन, खावरों मे 
हिमालय, यजों मे जपयज्ञ, सपों में वासुकि, देत्यों में प्द्याठ, पितरों में अयेमा, 
गन्धवा मे चित्ररथ, इस्तों मे अश्वत्थ, पक्षियों मे गरुड, महपियों में ऋगु, अक्षरों मे 
अकार, और आतद्तत्यों मे विष्णु हूँ, और अन्त मे यह कहा - 


ययद्विभूतिमत्‌ सच्चे श्रीमद्रार्जितमेव वा । 

तत्तदेवावगच्छ त्व मस॒ तेजों5शसंभवम्र ॥ 
४है अजुन ! यह जाना, कि जो कुछ वैमव, ल्थ्मी और प्रमाव से युक्त हो, वह 
मेरे ही तेज के अश से उत्पन्न हआ है? (१०, ४१); और अविक क्‍या कहा 
जाय ! मैं अपने एक अंशमान से इस सारे जगत्‌ में व्यात्त हूँ । इतना कट कर अगले 
अध्याय में विश्वरूपव्शन से अर्जुन को इसी सिद्धान्त की प्रत्यक्ष प्रतीति भी करा ही 
है। यदि दस संसार भे टिखलाई ठेनेवाले सब पदार्थ या गुण परमेश्वर ही के रूप 
यानी प्रतीक है, तो यह कौन और कैसे कह उकता है, कि उनमें से किसी एक ही 
में परमेश्वर है और दूसरे म नहीं! न्‍्यायतः यही कहना पड़ता है, कि वह दूर है 
और समीप भी है। सत्‌ और असत्‌ होने प्र भी चह उन दोनो से परे हैं अथवा 
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गरुड और सर्प, मृत्यु और मरास्नेवाला, विप्तकर्ता और विन्नहर्ता, मयझत्‌ और 
भयानक, घोर और अघोर, शिव और अभिव;#श्रष्टि करनेवाछा और उसको रोकनेवाला 
भी ( गीता ९. १९ और १०, ३२ ) वही है। अतएव भगवद्धक्त तुकाराम महाराज 
ने भी इसी भाव से कहा है :- 


छोटा बड़ा कहें जो कुछ हम। +, 
फबता है सब तुझे महत्तम॥ | * 


सम प्रकार विचार करने पर माढ्म होता है, कि प्रत्येक वस्तु अशतः परमेश्वर हीं 
का स्वरूप है। तो फिर जिन छोगो के ध्यान में परमेश्वर का यह सवंब्यापी स्वरूप 
एकाएक नहीं आ सकता, वे यदि इस अव्यक्त और ञद्ध रूप को पहचानने के लियें 
इन अनेक वस्तुओं में से किसी एक को साधन या प्रतीक समझ कर उसकी उपासना 
करे, तो क्या हानि है? कोई मन की उपासना करेगे, तो कोई द्रव्ययज या जपयज्ञ 
करेगे। कोई गरुड की भक्ति करेगे, तो कोई 3४ मल्लाक्षर ही का जप करेगा; कोई 
विष्णु का, कोई शिव का, कोई गणपति का और कोई भवानी का भजन करेंगे। कोई 
अपने मातापिता के चरणों में ईश्वरमाव रख कर उनकी सेवा करेगे; और कोई इससे नी 
अधिक व्यापक स्ंभूतात्मक विराट पुरुष की उपासना पसन्द करेंगे। कोई कहेंगे, सूर्य 
की भजो; और कोई कहेंगे, कि राम या कृष्ण सय॑ से भी श्रेष्ठ हे। परन्तु अजान से या 
मोह से जब यह दृष्टि छूट जाती है, कि 'सब विभूतियों का मूलस्थान एक ही परत्रह्म 
हैं", अथवा जब किसी धर्म के मूल सिद्दान्तों में ही यह व्यापक दृष्टि नहा होती, तने 
अनेक प्रकार के उपास्यों के विषय में इथामिमान और इडुराग्रह उत्पन्न हो जाता है; 
आर कभी कभी तो लडाइयों हो जाने तक नोवत आ पहुंचती है। वेटिक, बुद्ध, जन 
इंसाई या मुहम्मदी धर्मों के परस्परविरोध की बात छोड दे और केवछ ईसाई घ्म 
व्यक्त इंसा मसीह के उपासकी म भी विधिमेशें के कारण एक दूसरे की जान लेने तक 
की नौवत आ चुकी थी॥ इस ठेश के सगुण उपासकी में भी अब तक यह झयड़ा 
दीख पडता है, कि, हमारा देव निराकार होने के कारण अन्य छोगो के साकार 
डेव से श्रेष्ठ है। भक्तिमाग में उत्पन्न होनेवाले इन झगड़ो का निर्णय: करने के हिये 
कोई उपाय हैं या;नहीं * यदि है तो वह कौन-सा उपाय है? जब तक इसका -ठीक 
टीक विचार नहीं हो जायगा, तब्र तक भक्तिमाग बेखटके का या बगैर धोके का नहीं 
कहा जा सकता। इस लिये अब यही विचार किया जायगा, कि गीता “मे इस प्रश्न 
का क्‍या उत्तर ठिया गया है। कहना नहीं होगा, कि हिठुस्थान की बर्तमानदशा में 
इस विपय का यथोचित विचार करना विशेष प्तहज््व की बात है। 


साम्यबुद्धि की प्राप्तिकी लिये मन की स्थिर करके परमेश्वर की अनेक नयग॒णष 
विभातियों में से किसी एक विभूति के स्वरूप का प्रथमतः चिन्तन करना अश्वव्य 


भक्तिमार्ग ८२३ 


उसका प्रतीक समझकर पत्यक्ष नेत्री के सामने रखना, दत्यादि साधनों का वर्णन 
प्राचीन उपनिपद्ी मे भी पाया जाता है* और रामतापनी सरीसे उन्तकालीन उप- 
निपद्‌ में या गीता म भी मानवरूपधारी सगुण परमेश्वर की निम्सीम ओर एकान्तिक 
भक्ति की ही परमेश्वरप्राप्ति का मुख्य साधन माना है। परन्तु साथन की दृए्टि भे 
यद्यपि वासुदेवमक्ति को गीता में प्रधानता दी गई है, तथापि अन्यात्मदृष्टि से विचार 
करने पर वेदान्तसूत्र की नाई (वे. सृ. ४. १, ४) गीता मे भी यहि स्पष्ट रीति से 
कहा है, कि 'प्रतीक' एक प्रकार का साधन है - वह सत्य, सर्वव्यापी ओर निन्‍्य 
परमेश्वर हो नही सकता। अधिक क्या कह, नामरूपात्मक ओर व्यक्त अत सगुण 
वस्तुओं में से किसी को भी छीजिये; वह माया ही है। जो सत्य परमेश्वर को देगपना 
चाहता है, उसे दस सगुण रूप के भी परे अपनी दृष्टि को छे जाना चाहिये। भगवान्‌ 
की जो अनेक विभूतियों हैं, उनमें अर्जुन को विखलाये गये विश्वच्प से अधिक 
व्यापक और कोई मी विभूति हो नहीं सकती । परन्तु जब यही विश्वर्प भगवान्‌ ने 
नारद को दिखलाया तब उन्होने कहा है, ' तब मेंर जिस रूप को देख रहा है वह 
सत्य नहीं है, यह माया है, मेरे सत्य खरूप को देखने के लिये टसके भी आगे तुझे 
जाना चाहिये ” (शा, ३३९, ४४ ); और गीता में भी भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने लयुन 
से स्पष्ट रीति से यही कहा है :- 

अव्यक्त व्यक्तिमापन्न सन्‍्यन्ते मामचुद्धयः। 

पर॑ भावसजानन्तों समाव्ययमजत्तसस्र ॥ 
: अुद्यपि मैं अव्यक्त हू, तथापि मूर्ख लोग मुझे व्यक्त (गीता ७. २४) अ थांत्‌ 
मनुष्यंदेहधारी मानते ह (गाता ९. ११); परन्तु यह वात सत्र नहीं है। मेरा 
अव्यक्त खरूप ही सत्य है। ” इसी तरह उपनिषढों में भी यथ्रपि उपासना के मन, 
बाचा, सूर्य, आकाश इत्यादि अनेक व्यक्त और अव्यक्त ब्रह्मगतीको का वर्णन किया 
गया है, तथापि अन्त मे यह कहा है, कि जो वाज्ना, नेंत्रया कान को गोचर हे 
बह बअ्क्ष नहीं, जैसे :- 

यन्मनसा न मनुते येना558ुमेनो सतमर्‌ । 

तदेव बह्म त्व विद्धि नेठ यदिदृखपासत ॥ 


८ मन से जिसका मनन नहीं किया जा सकता, किन्द॒ मन ही जिसबी मननशक्ति में 
आ जाता है, उसे तू ब्रह्म समझ। जिसवी उपासना वी ( प्रतीक के तार पर ) हारी 
है, वह (सत्य ) ब्रह्म नहीं है? (केन- १. ५०८) नेति नेति दे गीए यही 
अर्थ है। मन और आकाण को लीजिये अथवा व्यक्त डपासनामात अनुसार 
शाल्याम, शिवलिंग इत्यादि फो लीजिये, या श्रीगम, कृष्ण क्षाओ्रि अवतारी हल 
की अथवा साधुपुरुषा की व्यक्त मूर्ति का चिन्तन वीजिये, मन्दिरा में शिछामय अथवा 


धातुमय देव की मूर्ति को देखिये, अथवा बिना मूर्ति का मल्दिर, या ससेजिंद लीजिये; 
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- ये सब्र छोटे बच्चे की लँगडी-गाडी के समान मन को स्थिर करने के लिये अर्थात्‌ 
चित्त की वृत्ति को परमेश्वर की ओर झुकाने के साधन प्रत्येक मनुष्य अपनी अपनी 
इच्छा और अधिकार के अनुसार उपासना के लिये किसी प्रतीक को स्वीकार कर 
लेता है। यह प्रतीक चाहे कितना ही प्यारा हो; परन्तु इस बात को नहीं भूलना 
चाहिये, कि सत्य परमेश्वर इस “प्रतीक मे नही है?- “न प्रतीके न हि से?! 
(वे, सू, ४, १, ४ )- उसके परे है। इसी हेठ से भगवद्गीता में भी सिद्धान्त किया 
गया है, कि “ जिन्हें मेरी माया माल्म नही होती, वे मूढजन मुझे नही जानते ” 
( गीता ७. १३-१५ ) | भक्तिमार्ग मे मनुष्य का उद्धार करने की जो शक्ति है, वह 
कुछ सजीव अथवा निर्जीव मूर्ति मे या पत्थरों की इमारतों में नहीं है; किन्ठ॒ उस 
प्रतीक मे उपासक अपने सुभीते के लिये जो इश्वरभावना रखता है, वही यथार्थ में 
तारक होती है। चाहे प्रतीक पत्थर का हो, मिट्टी का हो, धातु का हो या अन्य 
किसी पदार्थ का हो- उसकी योग्यता 'प्रतीक' से अधिक कभी नहीं हो सकती | इस 
प्रतीक मे जैसा हमारा भाव होगा, ठीक उसी के अनुसार हमारी भक्ति का फल परमे- 
श्वर - प्रतीक नही - हमे दिया करता है। फिर ऐसा बखेडा मचाने से क्‍या लाभ, 
कि हमारा प्रतीक श्रेष्ठ है और तुम्हारा निकृष्ट ? यद्वि भाव झुद्ध न हो, तो केवल 
प्रतीक की उत्तमता से ही क्या छाभ होगा?! ढिन भर लोगो को धोका ठेने और 
फँसाने का धन्धा करके सुबह-शाम या किसी त्योहार के दिन देवालय में देवदशन के 
लिय अथवा किसी 'निराकार देव के मन्दिर में उपासना के लिये जाने से परमेश्वर की 
प्राप्ति असम्भव है। कथा सुनने के लिये देवालय में जानेवाले कुछ मनुष्यों का वर्णन 
रामदासस्वामी ने इस प्रकार किया है - ' कोई कोई विपयी छाग कथा सुनते समय 
जियो ही की ओर धूरा करते है; चोर लोग पीदलाणं (जूते ) चुरा छे जाते है! 
( दास, १८. १०, २६ )। यदि केवल देवालय में या देवता की मूर्ति ही मे तारक- 
शक्ति हो, तो ऐसे छोगो को भी मुक्ति मिल जानी चाहिये। कुछ लोगो की समझ है, 
कि परमेश्वर की भक्ति केवल मोक्ष ही के जाती है; परन्तु जिन्हें किसी व्यावहारिक 
या स्वार्थ की वस्तु चाहिये, वे मिन्न भिन्न देवताओं की आराधना करे। गीता में भी 
इस बात का उल्लेख किया गया है, कि ऐसी स्वार्थबुद्धि से कुछ छोग भिन्न मिन्न 
देवताओं की पूजा किया करते हैं ( गीता ७, २० )। परन्तु इसके आगे गीता ही का 
कथन है, कि यह समझ तात्त्विक दृष्टि से सच नही मानी जा सकती, कि इन देव- 
ताओ की आराधना करने से वे स्वयं कुछ फल देंते हैं ( गीता ७, २१ )॥ अच्यात्म- 
शासत्र का यह चिरस्थायी सिद्धान्त हैं ( वे, सू, .३. २, ३२८. ४१ ); और यही सिद्धान्त 
गीता को भी मान्य है, ( गीता ७. २२) कि मन में किसी भी वासना या कामना 
को रखकर किसी भी ठेवता की आराधना की जावे; उसका फल सर्वव्यापी परमेश्वर 
ही दिया करता है, न कि देवता। यद्यपि फलदाता परमेश्वर इस प्रकार एक ही हो, 
तथापि वह प्रत्येक के भलेबुरे भावों के अनुसार मिन्न भिन्न फल विया करता है 


भक्तिमागे - ४२५ 
( व. से, २, १, २४. ३ ७ ) ' इसलिये यह दीग्ब पडता है, कि मिन्न मिन्न देवताओं दी 
या प्रतीकों की उपासना के फछ भी भिन्न भिन्न होते है। इसी अभिप्राय का मन में 
रख कर भगवान न कहा ह :- 


श्रद्धासयो5य पुरुषा यो यच्छुछः स एवं सम । 


* मनुष्य श्रद्ामय है। प्रतीक कुछ भी हो* परन्तु जिसकी जैसी श्रद्धा होती है, 
वसा ही वह हो जाता हैं? ( गीता १७. ३. मन्यु, ४, ६ )। अथवा - 


यान्ति देवबता देवान्‌ पितृद्र यान्ति पित्ृज़ता:। 
भ्ूतानि यान्ति भतेज्या यान्ति मसयाजिनो5पि मास ॥ 


* देवताओं की भक्ति करनेवाले देवल्येक मे, पितरो कि भक्ति करनवाले पितृत्येक में, 
भूतो की भक्ति करनेवाले भूतों में जाते है; ओर मेरी भक्ति करनेवाले मर पास आते 
हैं? (गी. ९२५ )। या - 

में यथा माँ प्रपयन्त तास्तथव भजाम्यहम्‌ ! 


“ जो जिस प्रकार मुझे मज॑ते हैं, उसी प्रकार में उन्हें मजता हैँ! (गी. ४. ११ )। 
सत्र लोग जानते हैं, कि भालुग्राम सिर्फ एक पत्थर है। उसमें यदि विष्णु का भाव 
रखा जाय. तो विष्णुलोक मिलेगा, और यदि उसी प्रतीक में यक्ष, राक्षस आदि 
भूतो की भावना की जाय, तो यक्ष, राक्षस आदि भूता के ही छोक प्रात होगे। यह 
सिद्धान्त हमारे सब शास्रकारों को मान्य हैं, कि फल हमारे माव में है ग्रतीक में 
नहीं। लौकिक व्यवहार में किसी म्॒र्ति की प्रजा करने के पहले उसकी प्राणप्रतिष्ठ 
करने की जो रीति है, उसका भी रहस्य यही है। जिस ठेवता की भावना से उस 
मूर्ति की पूजा करनी हो, उस देवता की प्राणप्रतिष्ठा उस मूर्ति में परमेश्वर की भावना 
न रख कोई यह समझ कर उसकी पूजा या आराधना नहीं करते, कि यह मृत्ति 
किसी विशिष्ट आकार की, सिर्फ मिद्दी, पत्थर या घाव है। ओर यदि कोई ऐसा कर 
मी, तो गीता के इक्त सिद्धान्त के अनुसार उसको मिद्दी, पत्थर या धातु ही वी 
दशा निस्सन्देह ग्रात्त होगी। जब्र प्रतीक में ्रापित या आरोपित किये गये हमार 
आन्तरिक भाव में इस प्रकार भेद कर लिया जाता है, तब केवल प्रतीक के विषय मे 
झगड़ा करते रहने का कोई कारण नहीं रह जाता । क्योकि अब तो यह भाव ही 
नही रहता. कि प्रतीत ही देवता है। सब कर्मो के फल्दाता आर सर्वताक्षी परमश्वर 
की दृष्टि अपने भक्तजनों के भाव की ओर ही रहा करती है । इसीलिये साध ठुवाराम 
कहते है, कि 'देव भाव का ही भूखा है “प्रतीक का नहीं। भक्तिमान पा हैं 
दत्त जिते भली मौति माल्म हो जाता है, उसके मन में यह दुराग्रह नही रहन 
पाता, कि ' मैं जिस ईश्वरस्वरूप या प्रतीक की उपासना वरता हूं) वही सभा है 
और अन्य सब मिथ्या है।? किन्त॒ उसके अन्तःकरण में ऐसी उद्धर्त्रद्धि जाग 
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हे 


हो जाती है, कि ' किसी का प्रतीक कुछ भी होः परन्तु जो लोग उसके द्वारा परमेश्व 
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का नवन-पूजन किया करते ह. वे सत्र एक परमेश्वर मे जा मिलते हे।” आर तत् 
उसे नगवान्‌ के इस कथन की प्रतीति होने लगती है, कि - 


येषप्यन्यदेवताभक्ता: यजन्ते श्रद्धयान्विता: । 
तडापि सामेंव कोनन्‍्तेय यजन्त्यविधिपृर्वकस ॥ 


अर्थात्‌ ' चाहे विधि, अथांत अज्लोपचार या साधन झान्त्र के अनुसार न हों: तथापि 
झन्य देवताओं का श्रद्धापूवंक (यानी उन में झुद्ध परनेश्रर का भाव रख कर ) 


बट 


यजन कफ्रनेवाले लोग (पर्याय से ) मेरा ही यजन करते है” (गीता ९. २३ )।॥ 


भागवत में भी इसी अर्थ का वर्णन कुछ शब्दसेद के साथ किय गया है ( साग- 


“०९, फ्क 


9०, पू, ४०, ८, १० ): शिवगीता में तो उप्युक्त ऋोक ज्यो-का-त्यों पाया जाता 
है (झिठ, १२, ४)- और ' एक सद्दिया ऋहुधा वदन्ति ? (ऋ, १. १६४, ४६ ) 
इस वेब्वचन का तात्पर्य भी वही है। इससे सिद्ध होता है, यह तत्व वेडिक्धर्म में 
कउहत प्राचीन समय से चला आ रहा हदै। और यह इसी तत्व का फल है, कि 
आधुनिक काल ने श्रीशिवाजी महाराज के समान वव्किधर्मीय जीरपुर्प के स्वमाव 
में, उनके परन उत्कर्ष के समय में मी परधर्म-असहिप्णुता-रूपी ठोप ठीख नहीं पड़ता 
था। यह मनुष्यो की अत्यन्त गोंचनीय मृ्खता का छक्षण है, कि वे इस सत्य ठनच्च 
की तो नहीं पहचानते, कि इंश्वर स्वच्यापी, सर्वसाक्षी, सठज्ञ, सर्वशक्तिमान्‌ और 
उसके नी परे - अथात्‌ अचिन्त्य है; विन्‍नु वे ऐसे नामत्पात्मक व्यर्थ अभिमान के 
अधिन हो जाते हैं. कि इंश्वर ने अनुक समय, अमुक देश में, अमुक माता के गर्भ 
से, अनुक वर्ण का, नाम का या आकृति का जो व्यक्त स्वरूप धारण किया, वही 

केवल सत्य है: और इस अभिमान में फेंसकर एक-दूसरे की जान लेने तक को उतारू 
हो जाते है। गीताग्रतिपादित नक्तिमार्ग को राजविद्याः कहा हैं सही- परन्ठु यदि 
इस वात की न्‍्वोज की जाय. कि जिस प्रकार स्वयं भगवान श्रीक्षप्ण ही ने “भेरा 
दृच्य स्वल्प सी केवल माया ही हैः मेरे यथाथ स्वरूप को जानने के लिये इस माया 
से भी परे ज्ञाओ *: कह कर यथार्थ उपदेश किया हैं, उस य्रकार का उपदेश और 
किसने किया हैं? एवं ' अविमक्त विभक्तेपु ? इस सात्त्विक ज्ञानदष्टि से सब धमां छी 
एकता को पहचान कर, भक्तिमार्य के थोये झगझे की जड़ ही को काठ डाल्नेवाले 
धमयुर पहले पहल कही अवतीर्ण हुए ! अथवा उनके मतान॒यायी अधिक कहां है ! 
तो कहना पड़ेया, कि इस विपय में हमारी पवित्र भारतभूमि को ही अग्रस्थान विया 
जाना चाहिये। हमारे देशवासियों को राजविद्या का और राजगुद्य का यह साक्षात्‌ 
पारस अनायास ही प्राप्त हो कया है। परन्तु जब हम देखते हैं, कि हममे से ही 
कुछ लोग अपनी आँखे पर अनानरूपी चच्मा ल्याकर उस पारस को चकमक पत्थर 
कहने के लिये तयार है, तब इसे अपने दुर्भाग्य के सिवा और क्‍या कहे! : 
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.. मतीक कुछ भी हो; भक्तिमार्ग का फल प्रतीक में नही है। किन्तु उस प्रतीर 
में जो हमारा आन्तरिक भाव होता है, उस भाव में है। टसहिय्रे यह सच है, कि 
सताक के बारे में झगडा मचाने से कुछ छाम नहीं। परन्तु भत्र यह भद्ठा ह. कि 
चेदान्त की दृष्टि से जिस झुद परमेश्वरस्वरूप की भावना प्रतीक में आरोपित कग्नी 
पडती है, उस युद्ध परमेश्वरस्वरूप की कब्पना बहतेरे छोग अपने प्रकृतिम्वभाव या 
अशान के कारण ठीक ठीक कर नहीं सकते; ऐसी अवस्था में टन छोगो के ्यि 
प्रतीक में झुद्ध भाव रख कर परमेश्वर की प्राप्ति कर लेने का कोन सा उपाय ह ? यह 
कह देने से काम नहीं चल सकता, कि, भक्तिमार्ग में ज्ञान का काम श्रद्धा मे हो जाता 
है। इसलिये विश्वास से या श्रद्धा से परमेश्वर के शुडस्वरूप को जान कर प्रतीक मे 
भी वही भाव रखो । बस, तुम्हारा भाव सफल हो जायगा। ? कारण यह है, कि भाव 
रखना मन का अथांत्‌ श्रद्धा का धर्म है सही; परन्तु उसे बुद्धि की थोडीवहत सहायता 
बत्रिना मिले कमी काम नहीं चल सकता । अन्य सब मनोंधर्मो के अनुसार केवल श्रद्धा 
या प्रेम भी एक प्रकार से अन्बे की है। यह बात केवल श्रद्माया ग्रेम को भी 
माठ्म हो नहीं सकती, कि किस पर अ्रद्धा रखनी चाहिये आर किस पर नहीं । 
अथवा किस से ग्रेम करना चाहिये और किस से नहीं। यय काम प्रत्येक मनुग्य णो 
अपनी बुद्धि से ही करना पडता हैं; क्योकि निर्णय करने के लिय बुद्धि के सिवा कोर 
दूसरी इन्ह्रिय नहीं है। साराग यह है, कि चाहे किसी मनुष्य की बुद्धि अत्यन्त तीम 
न भी हो, तथापि उसमे यह जानने का सामथ्य तो अवच्य ही होना चराहिय, दि 
श्रद्धा, प्रेम या विश्वास कहाँ रखा जावे। नहीं तो अन्धश्रद् ओर उसी के साथ 
अन्धग्रेम भी धोखा खा जायगा; और दोनों गइटे में जा गिरेगे। विपरीत पक्ष में यह 
भी कहा जा सकता है, कि श्रद्धारहित केवल बुद्धि ही यदि कुछ काम फरने लगे. तो 
युक्तिवाद और तर्कज्ञान में फँस कर, न जाने वह कहां कहाँ मटकती रहेगी; वह 
जितनी ही अधिक तीज होगी, उतनी ही अधिक मडकेगी। पसके अतिरिक्त ध्स 
प्रकरण के आरम्म ही में कहा जा चुका है, कि श्रद्धा भादि मनोवमा की सहायता फे 
बिना केवल बुडिगम्य जान में कतृत्वशक्ति भी उत्पन्न नहीं होती। अताण्व श्रद्धा 
और ज्ञान अथवा मन और बुद्ठि का हमेशा साथ रहाना आवध्यक है । परन्ध सन 
और बुद्धि ठोनो त्रिगुणात्मक प्रकृति ही के विकार है। टसल्य उनमे से अस्थेक > 
जन्मतः तीन भेद - सात्त्विक, राजस और तामस हो सकते हूं। ओर ययाप उनव्म 
साथ हमेशा बना रहे, तो भी भिन्न भिन्न मन॒प्यों में उनवी जितनी हक कक 
अश्इता होगी, उसी हिसाब से मनुष्य के स्वभाव, समझ और व्यवहार भी मिन् 
मित्र हो जावेगे। यही बुढ्धि केवल जन्मत- अश्ुद्ध, राजत था तामस ही तो उसर 
किया हुआ भले-चुरे का निर्णय गलत होगा; जिसका परिणाम चह होगा. मि के 
श्र्ा के सात्त्विक अर्थात घुद्ध होने पर भी वह धोखा खा ज्वगा। अब जे 
श्रद्धा ही जन्मतः अगुड्ट हो, तो शुद्धि के सास्विक होते मे भी उछ हम नहं। 
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क्योकि ऐसी अवस्था में बुद्धि की आज्ञा को मानने के लिये श्रद्धा तैयार ही नहीं 
रहती। परन्तु साधारण अनुभव यह हैं कि बुद्धि ओर मन दोनों अलूग अलग 
अग्ुद नहीं रहते। जिसकी तुद्धि जन्मतः अद्यद्ध होती है, उसका मन अर्थात्‌ श्रद्धा 
भी ग्यः न्यूनाधिक अवस्था ही में रहती है- और फिर यह अश्॒ुद्ध बुद्धि स्वभावतः 
अश्ुद्ध अवस्था में रहनेवाी श्रद्धा को अधिकाधिक भ्रम में डाल डिया करती है। 
ऐसी अवस्था में रहनेवाले किसी मनुप्य को परमेश्वर के दद्धस्वरूप का चाहे जैसा 
उपदेश किया जायः परन्तु वह उसके मन में जेंचता ही नहीं। अथवा यह भी देखा 
गया है, कि कभी कमी - विशेषतः श्रद्धा और बुद्धि होनो ही जन्मतः अपक् 
ओर और कमजोर हो, तब-वह मनृप्य उसी उपदेश का विपरीत अर्थ 
किया करता हैं। इसका एक उद्वहदरण लीजिये। जत्र ईसाई धर्म के उपंदेशक 
आफ्रिकानिवासी नीग्रे जाति के जड़ली लोगों को अपने धर्म का उपदेश करने 
लगते है, तब उन्हे आकाश में रहनेवाले पिता की अथवा ईसा मसीह की भी 
यथार्थ कुछ भी कल्पना हो नहीं सकती। उन्हें जो कुछ ब्तलाया जाता है, उसे वे 
अपनी अपक्बुद्धि के अनुसार अयथा्थमाव से ग्रहण किया करते ह। इसीलिये 
एक अन्ग्रेज ग्रन्थकार ने लिखा है, कि उन लोगों में सुधरे हुए धर्म को समझने की 
पात्रता लने के लिये सब से पहले उन्हें अर्वाचीन मनृष्यो की योग्यता को पहुँचा 
देना चाहिये ।# भवभूति के इस दृष्टान्त में भी वही अर्थ हैं - एक ही गुरु के पास 
दि हुए. शिष्य मे भिन्नता दीख पड़ती है। यद्यपि सर्य एक ही है, तथापि उसके 
प्रकाश से कॉच के मणि से आग निकलती है; और मिट्टी के ढेले पर कुछ पारणिाम 
नहीं होता ( उ. राम, २. ४ )। प्रतीत होता हैं, कि प्रायः इसी कारण से प्राचीन 
समय में घुद्र आठि अजजन वेदश्रवण के लिये अनधिकारी माने जाते होगे।+ गीता 
में भी इस विषय की चर्चा की गई हैं। जिस प्रकार बुद्धि के स्वभावतः सात्विक, 
राज और तामस भेद हुआ करते है (१८. ३०-३२ ), उसी प्रकार श्रद्धा के 
स्वभावतः तीन होते हैं (१७, २ )। प्रत्येक व्यक्ति के डेहस्वमाव क अनुसार उसकी 
भद्ठा भी स्वमावतः भिन्न हुआ करती हैं (१७, ३)। इसलिये मगवान्‌ कहते है, 
कि जिन व्मेंगो की श्रद्धा सात्त्विक है. वे देवताओ में; जिनकी श्रद्धा राजस है, वे 
यज्ञ-राक्षत आईि मे- और जिनकी श्रद्ा तामस है, वे भूत-पिशाच आदि. में विश्वास 
करते है ( गीता १७, ४-६ )। यदि मनुष्य की श्रद्धा का अच्छापन या बुरापन इस 
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कवि बस पर अवलूबित है, तो अब यह अन्न होता है, कि यथाव्क्ति नक्ति- 
व से इस श्रद्धा मे कुछ सुधार हो सकता है, या नहीं! झीर वह किसी समय 
बुद्ध अर्थात्‌ सात्विक अवस्था को पह़ेँच सकती है, या नहीं! भक्तिमाग के इक 
पक्ष का स्वस्य फर्मविपाकप्रक्रिया के ठीक इस प्रश्न के समान हैं, कि जान की प्राप्ति 
दि कर हे एक हर है। भगवान्‌ ने अज्जेन को पहले यही उपंव्ण 

हि कि हि मय्येव मन आधत्स्व * (गीता १२, ८ ) अयात मेरे शुद्धम्वरूप मे नू 
अपने मन को स्थिर कर; और इसके वाद परमेश्वरस्वरूप की मन में ग्थिर करने के 
लिये मित्र भिन्न उपायो का इस प्रकार वर्णन किया है - यदि नू मेरे स्वरूप ने 
अपने चित्त को खिर न कर सकता हो, तो त अभ्यास अथांव बारबार प्रयत्त एर । 
यदि तुझ से अभ्यास भी न हो सके, तो मेरे लिये चित्तमद्धिकारक कर्म कर। यदि 
यह भी न हो सके, तो कर्मफल का त्याग कर; और उससे मेरी प्राप्ति कर ले 
(गीता १९, ९-११; मांग, ११, ११, २१-२० )। यदि मर देहस्वभाव अथवा 
प्रकृति तामस हो, तो परमेश्वर के शुद्धस्वरूप म चित्त को स्थिर करने का प्रवत्त 
एकदम या एक ही जन्म में सफल नहीं होगा। परन्तु कमयोग के समान मक्तिमार्ग 
मे सी कोई बात निष्फल नहीं होती। स्वयं भगवान्‌ सब लोगो की उस प्रण॒र 
भरोसा हेते हैं +- 

बहूनां जन्मनामन्ते ज्ञानवाद साँ प्रषयते। 
बासुदेवः सर्वसिति स महात्मा छुद्॒लभः ॥ 

जब कोई मनुष्य एक बार भक्तिमार्ग से चलने छगता है, तब :स जन्म नहीं तो अगले 
जन्म से, अगले जन्म में नहीं तो उसके आगे के जन्म में, कमी-न-कमी, उसे 
परमेश्वर के स्वरूप का ऐसा यथार्थ ज्ञान प्रात हो जाता है, कि " यह सब बामुदेया- 
त्मक ही है;” और दस ज्ञान से अन्त में उसे म॒क्ति भी मिल जाती हैं (गीता 
७, १९ )। छठवे अध्याय में भी उसी प्रकार कर्मयोग का अभ्यास करनेवाले के विषय 
में कहा गया है, कि ' अनेकजन्मससिद्धस्ततों यातिं परा गतिम, (६.४५ ) आर 
भक्तिमार्ग के लिये भी यही नियम उपयुक्त होता है। भक्त को चाहिये, कि वह जिठ 
उब का भाव प्रतीक में रखना चाहे, उसके स्वरूप को अपने उहस्वभाव के अडुमार 
पहले ही से यथाशक्ति अद्ध मान ले। कुछ समय तक उसी भावना का फड़ सके 
( प्रतीक नही ) दिया करता है ( ७. २२ )। परल्ठु इसके आगे चित्तशाड़े के लि 
किसी अन्य साधन की आवश्यकता नहीं रहती। यदि परमेश्वर बी वही भक्ते यथा- 
मति हमेशा जारी रहे, तो भी भक्त के अन्तःकरण की भावना आप-ही-काप उन्नत 
हो जाती है। परमेश्वरसबधी ज्ञान की इंडि भी होने लगती हैं। मन वी ऐसी 
अवस्था हो जाती है, कि, ' वासुदेवः सर्वम्‌/ - उपास्य और उपालक हक कक 
शेष नहीं रह जाता; और अस्त मे झ़ बक्षानन् में आत्मा वा हुए हो जाता ₹! 
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मन॒ष्य को चाहिये, कि अपने प्रयत्न की मात्रा की कमी कम न करे। साराश यह हें, 
कि जिस प्रकार किसी मनुष्य के मन में कर्मयोग की जिज्ञासा उत्पन्न होते ही धीरे धीरे 
पूर्ण सिद्धि की ओर आप-ही-आप आकर्षित हो जाता है ( गीता ६. ४४ ); उसी प्रकार 
गीताधर्म का यह सिद्धान्त है, कि जब भक्तिमार्ग में कोई भक्त एक बार अपने तई 
ईश्वर को सौप देता है, तो स्वयं भगवान्‌ ही उसकी निष्ठा को बढ़ाते चले जाते हैं 
ओर अन्त में यथार्थस्वरूप का ज्ञान भी करा देते है (गीता ७, २१; १०. १० )। 
इसी ज्ञान से - न कि केवल कोरी और अन्ध श्रद्धा से - भगवद्धक्त को अन्त में पूर्ण 
सिद्धि मिल जाती है। भक्तिमार्ग से इस प्रकार ऊपर चढते चढते अन्त म जो स्थिति 
थात होती है, वह ओर ज्ञानमाग से प्राप्त होनेवाली अन्तिम स्थिति, दोनो एक ही 
समान है। इसलिये गाता को पंढेने वि के ध्यान मे यह बात सहज ही जायगी 
कि बारहव अध्याय में भत्तिमान्‌ पुरुष की अन्तिम स्थिति_का' जो वर्णन किया 
गया है, वह दूसरे अध्याय में किये गये स्थितयज्ञ के वणन ही के समान हैं। इससे 
यह बात प्रकट होती है, कि यद्यपि आरम्म में ज्ञानमाग और भक्तिमार्ग से भिन्न हो, 
तथापि जब कोई अपने अधिकारमभेठ के कारण ज्ञानमार्ग से या भक्तिमार्ग से चलने 
ल्गता है, तब अन्त में ये दोनों मार्ग एकत्र मिल जाते है। और जो गति जानी को) “ 
प्रात होती है, वही गति भक्त को भी मिला करती है। धन दोनों मार्गों में भेद 
सिर्फ इतना ही है, कि जानमाग में आरम्म ही से बुद्धि के द्वारा परमेश्वर॒स्वरूप का 
०००९ करना पडता है; भक्तिमार्ग मे यही खरूप श्रढ्या की सहायता से ग्रहण 

कर लिया जाता है। परन्तु यह प्राथामिक भेद आगे नष्ट हो जाता है; ओर भगवान 
स्वय कहंते है, कि - 

श्रद्धावान्‌ लभते ज्ञान तत्पर: संयतेन्द्रियः । 

ज्ञान रब्ध्वा परां शान्ति अचिरेणाधिगच्छाति ॥ 
अथांत्‌ ' जब श्रद्धावान्‌ मनुष्य इन्द्रियनिग्रहद्वारा' ज्ञानप्रासि का प्रयत्न करने लगता हैं; 
तब उसे ब्रह्मात्मैक्यरूप-ज्ञान का अनुमव होता है; और फिर उस ज्ञान से इसे शीघ्र 
ही पूर्ण शान्ति मिलती है? (गी ४. ३९ )। अथवा - 

भ्कत्या सामभिजानाति यावान्र यश्वास्सि ततक््वतः । 

तंता सा तक्तता ज्ञात्वा विदश्वतं तदुनन्तरम ॥ है 


अथात्‌ ' मेरे स्वरूप का तात्तविक जान भक्ति से होता है; और जब यह जान हो 
जाता है, तब ( पहले नही ) वह भक्त मुझमें आ मिलता है ?( गीता १८, ५५ और 
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ये भी देखिये ) परमेश्वर का पूरा ज्ञान हेँने के छिये टन दो मांगा के सिवा 
का तीसरा माग नहीं है। इसलिये गीता में वह बात स्पष्ट रीति से कह ही गे है, 
रे जिस न तो खब अपनी बुद्ठि है ओर न श्रद्ा, उसका सर्वथा नाम ही समस्यि- 
अनश्वाश्रदधानश्र संशयात्मा विनश्यति ' (गीता ४. ४० )। 

ऊपर कहा गया हैं, कि श्रद्धा ओऔर भक्ति से अन्त में पूर्ण ब्रह्मात्मक्वभान 
प्रात्त होता हैं। इस पर कुछ तार्किको की यह बलील है, ऊ्लि यदि भक्तिमार्ग का 
प्रारम्भ इस दतभाव से ही किया जाता है, कि उपास्य भिन्न है ओर उपासक भी 
मिन्न है तो अन्त में ब्रह्मात्मेक्यरूप जान कैसे होगा ? परन्तु यह दलील कैब श्रान्ति- 
मूलक है । यहि ऐसे ताकिकों के कथन का सिर्फ दतना अथ हा, कि त्रह्मात्मक्यनान 
के होने पर भक्ति का प्रवाह रुक जाता है, तो उसमे कुछ आपत्ति दीस नहीं पटती। 
क्योकि अध्यात्मझासत्र का भी यही सिद्धान्त हैं, कि जब्र्‌ उपास्य, उपासक ओर उपा- 
सनारूपी लिपुटी का छय हो जाता है तब बह व्यापार क्र हो जाता है, जिसे 
व्यवहार में भक्ति कहते है। परन्तु यदि उक्त दलील का यह अर्थ हो, कि इतमृल्क 
भक्तिमार्ग से अन्त में अद्वैतञान हो ही नहीं सकता" तो यह इलील न केवल तकंगास्तर 
की दृष्टि से किन्तु बड़े बडे मगवद्धक्तो के अनुभव के आधार से भी मिथ्या सिद्ध हो 
सकती है। तकंशास्त्र की दृष्टि से इस बात में कुल रुकावट नहीं दीख पहती. कि 
परमश्वरस्वरूप मे किसी भक्त का चित्त ज्यों ज्यो अधिकाधिक खिर होता जाव, त्यो 
त्यो उसके मन से भेव्माव भी छुटता चल्म जावे। ब्रह्मस॒ष्टि मे भी हम यही देखेंत ह, 
कि यद्यपि आरम्म मे पारे की बूँटे मिन्न मिन्न होती है. तथापि वे आपस में मिल 
कर एकत्र हो जाती है। दसी प्रकार अन्य पढाथा में भी एकीकरण वी क्रिया का 
आरम्म प्राथमिक मित्रता ही से हुआ करता हैं" और भ्ज्नि-कीट का दृशन्त तो सत्र 
छोगो को विटित ही हैं। इस विषय में त्कंभासत्र की अपेक्षा साधुपुसषो के अत्यक्ष 
अनुमव को ही आविक प्रामाणिक समझना चाहिये। मगवद्धक्त-शिरोमणि तुकाराम 
महाराज का अनुमव हमारे लिये विशेष महत्व का टै। सब लग मानते ह. कि 
नुकाराम महाराज को कुछ उपनिपद्गद्ि ग्रन्‍्थी के अव्ययन से अच्यात्मनान ग्रात नहीं 
हुआ था; तथापि उनकी गाथा में छूगभग चार सो 'अभड्र" अह्तस्विति क वणन में 
कहे गये है। इन सब्र अमड्ढो में ' वासदेव. सर्वम / (गीता ७, १5 ) का भाव ग्रति- 
पाडित किया गया हैं। अथवा वृहदारण्यकोपनिपद्‌ मे जैसा यागवरत्क्य ने सवमात्म- 
वाभूत' कहा है, बसे ही अर्थ का प्रतिपादन स्वानुभव से किया गया हैं) उम्नहरण 
के लिये उनके एक का अभग का कुछ आद्यय देखिये :- 

गुड-सा मीठा है भगवान वाहर-भीतर एक समान! 
किसका ध्यान करूं सा्विवेक ? जलतरड्ड-मे है हम पक ॥ 

इसके आरम्म का उल्लेख हमने अध्यात्मप्रकरण में किया है, भीर हैं अप 
छाया है, कि उपनिपदो में वर्णित अह्त्मैक्यनान से उनके आर्थ वी किसी तरह पूरी 
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पूरी समता है। जब कि स्वय तुकाराम महाराज अपने अनुभव से भक्तों की 
परमावस्था का वर्णन इस प्रकार कर रहे है, तब यदि कोई तार्किक यह कहने 
का साहस करे - कि ' भक्तिमाग से अद्वैत्ञान हो नहीं सकता, ” अथवा दवताआ 
पर केवल अन्धविश्वास करने से ही मोक्ष मिल जाता है, उसके लिये ज्ञान की कोई 
आवश्यकता नहीं; - तो इस आश्चर्य ही समझना चाहिये । 
!. भक्तिमार्ग और ज्ञानमार्ग का अन्तिम साथ्य एक ही है और ' परमेश्वर के 
अनुभवात्मक ज्ञान से ही अन्त में मोक्ष मिलता हैं ?* - यह सिद्धान्त दोनो मार्गों मे 
।"क ही सा बना रहता हैं। यही क्यो; वल्कि अव्यात्मप्रकरण में और कर्मविपाक 
प्रकरण से पहले जो और सिद्धान्त बतयाये गये हैं, वे मी सब गीता के मक्तिमार्ग मे 
कायम रहते है। उदहरणार्थ, भागवतधर्म में कुछ छोग इस प्रकार चतुर्व्यूहरूपी सृष्टि 
की उत्पत्ति बतछाया करते है, कि वासुंदेवरूपी परमेश्वर से सड्डपपणरूपी जीव उत्पन्न 
हुआ; और फिर सड्डषण से अद्यम्न अर्थात्‌ मन तथा प्रद्यम्न से अनिरुढ् अर्थात्‌ अह- 
कार हुआ। कुछ लोग तो इन व्यूहो में से तीन, वो या एक ही को मानते हैं। परन्तु 
जीव की उत्पत्ति के विपय में ये मत सच नहीं हैं। उपनिपदे के आधार पर वेदान्त- 
सूत्र (९, ३, १७० और २, २. ४२-४५ देखो) में निश्चय किया गया है, कि अध्यात्म- 
दृष्टि से जीव सनातन परमेश्वर ही का सनातन अश है। इसलिये मगवद़ीता मे केवल 
भक्तिमार्ग की उक्त चत॒व्यूहसम्बन्धी कल्पना छोड टी गई है; और जीव के विपय में 
वेदान्तसूल्रकारों का ही उपयुक्त सिद्धान्त दिया गया है (गीता २, २४; ८. २०: १३, 
२२ और १५. ७ देखो ) | इससे यही सिद्ध होता है, कि वासुंडेवर्भाक्त और कर्मयोग 
ये दोनो तत्त्व गीता में यद्यपि भागवतधर्म से ही लिये गये है, तथापि क्षेत्रलपी जीव 
और परमेश्वर के स्वरूप के विषय में अध्यात्मज्ञान से मिन्न किसी अन्ध और ऊठट-पटॉग 
कल्पनाओं को गीता में स्थान नहीं दिया गया है। अब यत्रपि गीता में भक्ति और 
अध्यात्म, अथवा श्रढ्ा और ज्ञान का पूरा पूरा मेल रखने का प्रयत्न किया गया है, 
तभापि यह स्मरण रहे, कि जब अध्यात्मशात््र के सिद्धान्त भक्तिमार्ग में लिये जाते 
हैं, तब उनमें कुछ-न-कुछ शब्दभेट अवच्य करना पडता है - और गीता में ऐसा भेद 
फिया भी गया हैं। जानमार्ग के और भक्तिमार्ग के इस शब्दभेद के कारण कुछ लोगो 
ने भूछ से समझ लिया है, कि गीता में जो सिद्धान्त कभी मक्ति की दृष्टि से और कमी 
ज्ञान की दृष्टि से कहे गये हैं, उनमे परस्पर विरोध है; अतएव उतने भर, के लिये 
गीता असम्बद्ध है। परन्तु हमारे मत स यह विरोध वस्तुतः सच नहीं है" और 
हमारे शास््रकारो ने अध्यात्म तथा भक्ति में जो मेल कर दिया है, उसकी और ध्यान 
न देने से ही ऐसे विरोध ठिसाई दिया करते हैं। इसलिये यहाँ इस विपय का कुछ 
अधिक खुलासा कर देना चाहिये। अध्यात्मणास््र का सिद्धान्त है, कि पिण्ड और 
अह्माण्ड में एक ही आत्मा नामरूप से आच्छावित है। इसलिये अध्यात्मशासत्र कीहृष्ट 
से हम लोग कहा करते हैं, कि ' जो आत्मा मुझमें है, वही सब प्राणियों में भी है? - 
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ह९-३-३३ल्‍०86# सरभूततानि चात्मनि ' (गीता ६, २९) अ थवा * यह सब झआम्मा 
है - इृह सवमात्मब ?। परन्तु मेक्तिमाग में अव्यक्त परमेश्वर हीोव्यनत 
परमेश्वर का स्वरूप भात्‌ ही जाता है। अतण्व अब उच्त मिद्धान्त के ७ गीना मे 
“| णन पाया जाता हैं, कि “यो मा पश्चति सर्वब सर्वे थे सयि पस्यनि * _. भर 
( भगवान्‌ ) सब्र प्राणियों में हैं और सत्र प्राणी मुझमे ह (६, २९); अथदा 
' बासुद्ेचः समिति ? - जे कुछ है, वह सत्र वामुदेवमय है (७, १९) क्षप्ण 
* येन भूतान्यशेपेण ? स्थात्मत्यथा माथे “- जान हो जाने पर तृ सब य्राणियों को 
पुम्रभ अरे खय अपने में भी देख्ेगा (४, ३५ )। टसी कारण मे भागवतपुराण मे 
भी भगवद्धक्त का लक्षण टस प्रकार कहा गया हैं :- 
मवश्ृतेष्ु यः परये्धमवज्भावमात्मनः । 
सूतानि भगवत्यात्मन्येष भागवतोत्तमः ॥ 
जो अपने मन में यह भेदभाव नहीं रखता, कि मे अछ्ग हैं: नगवान सल्ग 
हैं; और सब छोग भिन्न है, किन्त॒ जो सब प्राणियों के विषय म यह भाव ग्व्त्ता ह, 
कि भगवान्‌ और मे दोनो एक हूँ; और जो यह समझता है, कि सत्र प्राणी भगणन 
में और सुझमे भी है, वही सब भागवतों में श्रेष्ठ है? ( द्वाग, ११, २, ४५ कार ६. 
२४. ४६ )। इससे ठीख पडेगा, कि अव्यात्मणात्र के * अच्यक्त परमात्मा * गन्दा व 
बदले ' व्यक्त परमेश्वर ? शब्दों का प्रयोग किया गया है - सब यही भेद है। अच्यान्म- 
गार््र में यह बात युक्तिवाद से सिद्ठ हो चुकी हे, कि परमात्मा के अव्यक्त होने के 
कारण सारा जगत आत्ममय है। परन्तु भक्तिमार्ग प्रत्यक्ष अवग्रग्य हे, इसलिये णरमे- 
वर की अनेक व्यक्त विभूतियों का वर्णन करके और अजुंन को विव्यर्दधि देवर प्रस्यक्ष 
विश्वरूपदर्शन से इस बात की साक्षात्पतीति करा दी है, कि सारा ज्गत परमेन्वर 
( आत्ममय) है (गी, अ. १० और ११)। अन्यात्मभास््र में कहा गया है, जि कम 
का क्षय ज्ञान से होता है। परन्तु भक्तिमार्ग का यह तत्व है, कि सगुण परमेश्वर के 
सिवा दस जगत्‌ में और कुछ नही है - वही ज्ञान है, वही कम है, वही जाता है. 
वही करनेवाल्ा और फल देनेवाला भी है। अतएव सश्जित, प्रारब्घ, क्रियमाण रत्याटि 
कर्ममेटों के झट में न पट भक्तिमार्य के अनुसार यह प्रतिपादन क्या जाता ९, जि 
कम करने की बुद्धि डेनेवाला, कर्म का फल डेनेवाला और कम वा क्षय प्रनेबात्ा 
एक़ परमेश्वर ही है। उदाहरणाव, तुकाराम महाराज एकान्त में इसर वी प्रार्थना 
करके स्पष्टता से और प्रेमप्रबंक कहते है :- 
एक बात्त एकान्त सें सुन छो, जगदाधार। 
तार भेरे कर्म तो प्र को क्‍या उपकार ? ॥ 
यही भाव अन्य जब्दों में दूसरे खान पर इस प्रकार व्यक्त किया गया हैं. 
' प्रारब्ध, क्रियमाण ओर सश्जित का झगड़ा भक्तो के लिये नहीं है। दग्गे; सत्र जुचछ 
गी. र. २८ 


नगठद्लीता ने भगवान ने यहीं कहा 


लोगो के हृत्य मे निवास दरके उनसे यन्त्र दे समान सन्न कस जरवाता हूँं। कम- 

१५. ३ / 5 गया 57... अमल ज्ञान त्ल्का प्रे+> >| वात्या 
विगकझअकिया में ठिद्ध किया गया हैँ, के छान हा प्रांत दर रूने के ल्यि घात्मा 
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दा परी स्वतन्त्रता हैं। परन्तु उत्तक अउछे नक्तिमाग ने यह ऋरह्य जाता हैं, के उस 


























इसी ग्रवार संसार में सह ऊरम परमेश्वर की ही उत्ता से हुआ दर्ते हैं। इसलिये 
ऋक्तिमार्य में वह वणन पाया जाता है, कि वाठु नी उसी के भय से चलती हैः 
आर उजर्च तथ्य चन्द्र दी उसी की झक्ति से चल्त है (कझठ. ६. ३; बू. ३. ८. ९ )। 
अधिऊ क्या नहा जायः उसकी इच्छा के हिना ऐंड का एक पत्ता तक नहीं हिलता । 
यही कारण हैं, कि नक्तिमायं मे यह कहने है, कि नन॒प्य केवल निमित्तमात्र ही के 
लिये सामने रहता हैं (गीता ११. ३३ ). और उसके सब व्यवहार ण्रमेश्वर ही 
उसके हृत्य में निवास कर उससे कराया ब्रता है। साधु ठुकाराम कहते है, कि 
४ यह प्राणी केबल निित्त ही के लिये स्वतन्त्र ह- मेरा मेरा * कह कर व्यर्थ ही 
चह अग्ना दाक्ष ऋर लेता हैं। ' इस ज्गत्‌ के व्यवहार और सुस्थिति हो स्थिर 
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कक 9५५“म हे. बंसा गराण्णाड,.. चामवेकष्पापाआा जह्ञादां बात. ह द॥र-्यूएन॥ बह्ाणग्णदांद्धि कर ः ञ च्न्र >- नलत्यपचन्त 

ज्रत हूं, ठसा न रर जछार्दा डुर्द की उ्हाण्णडुद्धि से सत्र कम नृत्यपयन्त मरते रहना 

कक 2 शक ७ उसीऊः सारांच “न ली जल न #- औ-। उप्देद्ा ० रूगवान ००० जी मना पक की. 

अआहण -- उठाझ चारादश उक्त उपददा न हू ! यही उछण्दह्ा #गगन्‌ व ऊजहुन का 
ने हक, 


यत्करोषि यदश्षासि यज्जुहोंषि ददासि यत ! 
यत्तपस्थसि कोनन्‍्तेय तत्कुरुष्व मदर्पणम ॥ 





- 33 मी बलि कल मल ख्ायेगा के: वनन कल लक व्प्तेया कम या तय के करेगा, वह सत्र 
सथात्‌ जे टुछव दरतथा, लायगा, हवन दरया, ज्यां, या तय दरया, वह उत्तर 
उच्े अपयण वर गीता ९, २ इससे नझे छाया छी आधा नहीं $ ह्ोगी। भगवठीता 
उच्च अपण क्र * (गीदा ६, रू७छ )- इससे तुझे कम दी आध्य नहीं होगी। रगउदठीता 
का यहां छोक शझिव्णीता ( £०, ४० ) में पाया जाता हैं; ओर मागवत के इस 
० जय ली ० 4५ अथ का वणन है 
लाल ने मा उचा अथ का ठणद ह्‌ $- 
कावेत द्ाचा बाल ०. न्ड्यिया घड़यात्मदा चाट > &ससालतस्चभस पाचात >यल्यालक 
चेन दाचा सनसोन्‍्ड्यंदरो उुद्धचात्मना वाइनुसतस्वभावाठ । 
कप. 


करोति यद्यत्तकर्ल परस्से नारावणायेति ससपयेत्तद ॥ 


£ «य लाया व्यय “आपके लय अमन मजन इन्द्रिय 2] उद्धि  ,3>-अफ मिल नम ड्वान्मा <ू. ही सदत्ति 9०. जथदा 3 >न रम अल. मल 
झा, आजा, सब, दॉचकक3ज, शा यथा हातना का संडइतति से जथवदा स्वन्गन क 





ब्टू रब 
जा हज मै 20-- न रन पी जम हलक 45 5 + पलक परात्णर नारायण समर्यंण ब्रज 
ऊअचुसार जे छुछ हम श्थि बल्रत है वह उच परात्र नारायण को समपण इर 
व्ियि व आम है स्गंग बह क झा जा, कुक खाराश्म ० यह पे कर स्च्यत्मझतनस्त "दूल॑नक्रम2पन-पक ८ यपपदूपनपमकषपण का पक 2० 5. 
विया जव * ( नाग, १२. २. ३5 )। उझारांध्र यह हैं, के अच्यत्तशाल न जद 
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४. २४; ५. १०; १२, १२) फटी को भक्तिमार्ग में 'कृष्णापणपूर्वक कर्म” यह नया 
नाम मिल जाता है। ःमागवालि भोजन के समय ' गोविन्द, गोविन्द! कह करते है; 
उसका कप कृष्णापंणबुद्धि में ही है। जानी जनक ने कहा है. कि हमांर सब्र 
व्यवहार लोगो के उपयोग क लिये निष्कामबुद्धि से हो रह हः ओर मगवक्नक्त भी 
खाना, पीना, इत्याद्रि अपना सब व्यवहार कृष्णापंणबुद्धि से ही किया करते है! 
उद्यापन, ब्राह्णममेजन अथवा अन्य दृश्ापूर्त कर्म करने पर अन्त में ' रद कृष्णापण- 
मस्तु ” अथवा  हरिद्वता हरिभमोक्ता ' कह कर पानी छोडने की जो रीति है, उसवा 
मूल्तत््व भगवद्गीता के उक्त छोक में ह। यह सच है, कि जिस प्रकार व्राल्यों के न 
रहने पर कानों के छेद मात्र वाकी रह जाय, उसी प्रकार वर्तमान समय में उक्त 
सड्ड॒ल्प की दशा हो गई है। क्योकि पुरोहित उस सड्डुल्प के सच्च अर्थ को न समझ- 
कर सिर्फ तोते की नाई उसे पढ़ा करता हैं आर यजमान बहिरे की नाई पानी छोडन 
की कवायत किया करता है। परन्तु विचार करने से माठ्म होता है, कि इसकी जट 
मे कर्मफलाशा को छोड कर कम करने का तत्व है; और इसकी हँसी करने से शान 
में तो कुछ गेप नही आता; किन्तु हँसी करनेवाले की अजञानता ही प्रकट होती ह। 
यदि सारी आयु के कर्म - यहाँ तक कि जिन्दा रहने का भी कर्म - इस प्रकार कृप्णा- 
पणबुद्धि से अथवा फलाशा का त्याग कर किये जावे, तो पापवासना कैसे रह सकती 
है! और कुकर्म कैसे हो सकते है ! फिर छोगो के उपयोग के लिये कम क्रो: ससार 
की भलाई के लिये आत्मसमर्पण करो इत्यादि उपदेश करने की आवध्यकता ही कहें 
रह जाती है? तब तो 'मै' और लोग” दोनो का समावेश परमेश्वर मे आर परमेश्वर 
का समावेश उन ठेनों में हो जाता हैं। इसलिये स्वार्थ और पराथ दोनो ही कझृणा- 
ईणरूपी परमार्थ में जब जाते है" और महात्माओं की यह उक्ति ही चरिताथ होती 
है, कि ' सन्‍्तो की विभूतियों जगत्‌ के कल्याण ही के लिये हुआ करती हें वे न्यंग 


कक 


परोपकार के लिये अपने अरीर को कष्ट विया करते है '। पिछले प्रररण में युक्तिवाद़ 
से यह सिद्ठ कर दिया गया है, कि जो मनुष्य अपने सब काम क्ृणापणबुद्धि से 
किया करता है, उसका 'योगल्षेम' किसी प्रवार दक नही सकता; आर भक्तिमाग- 
वाल को तो खब भगवान ने गीता में आश्वासन दिया हैं. ४ तेपा नित्यानियुक्ताना 
योगल्षेम वहाम्यहम्‌ ” (गीता ९. २२ )। यह कहने वी आवश्यकता नही, का 
अकार ऊँचे दज के जानी पुरुष का कर्तव्य है, कि वह सामान्य जना में झाइम 
न करके उन्हे सम्मार्ग में लगाबे (गीता ३. २६). उसी प्रकार परम शष्ट भूत दी 
यही कर्तव्य है, कि वह निम्न श्रेणी क भक्ता की श्रद्धा वो श्रष्ट न वर उनरे अधिकार 


के अनुसार ही उन्हे उन्नति के माग में लगा इवे। साराश, उनत विवेचन से यह 


माद्म हो जायगा, कि अच्यात्मणान्त में और कर्मविपाक में भू मिझ्ान्त नह से 


हैं, वे सब्र कुछ शब्छमेद से मक्तिमागे में भी कायम रसे गये €* आर मान तथा नक्तिं 
मे इस प्रझार मेल कर देने पी पडति हमारे यहों बहुत प्रालीन समय हे प्रचलित ह। 


न 
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परन्तु जहों गछ्वभेद से अथ के अनर्थ हो जाने का भय रहता है, वहाँ इस 
प्रकार से शब्ठभेठ भी नहीं किया जाता; क्‍योंकि अथ ही प्रधान बात है। उद्हर- 
णाथ॑, क्म-विपाक-प्रक्रिया का सिद्धान्त है. कि जानप्रासि के लिये प्रत्येक मनुष्य स्वयं 
प्रयत्न करे; और अपना उड्ार आप ही कर छे। यदि इसमे झब्छो का कुछ भेद 
करके यह कहा जाय, कि यह काम भी परमेश्वर ही करता हैं- तो मद जन आछसी 
हो जावेगे । इसलिये ' आत्मैव ह्यात्मनो बधृरात्मैव रिपुरात्मन. ? - आप ही अपना 
नि सौर भा त्रु और आप ही अपना मित्र है (गीता ६.०) - यह तत्त्व मक्तिमार्ग में भी प्रायः 
ज्यो-का-त्यो अर्थात्‌ गब्दभेद न करके चतलछाया जाता है। साध तुकाराम के इस साव 
का उल्लेख पहले हो चुका है, कि “इससे क्सीका क्‍या नुकसान हम ? आप 
चुराई अपने हाथो कर ली।” इससे भी अधिक स्पष्ट शब्दों में उन्होंने कहा है, कि 
इश्वर के पास कुछ मोक्ष की गठड़ी नहीं घरी हैँ, कि वह किसी के हाथ में 
यहाँ तो इन्ठियो की जीतना ओर मन को निर्विपय करना ही मुख्य उपाय है। 
क्या यह उपनिपदे के इस मन्त्र - मन एवं मनुप्याणा कारण बन्धमोश्नयों- ! - के 
समान नहीं हैं? यह सच है, कि परमेश्वर ही इस जगत्‌ की सब घटनाओं का करने- 
वाल्य है। परन्तु उस पर निदेयता का ओर पश्पात करने का डोप न गाया जावे; 
इस लिये कम-विपाक-प्रक्रिया में यह सिद्धान्त कहा गया है, कि परमेश्वर प्रत्येक 
मनुष्य को उसके कमों के अनुसार फल दिया करता है। इसी कारण से यह सिद्धान्त 
भी - विना किसी ग्रकार का शब्दभेद किये ही- भक्तिमा्ग में ले लिया जाता हैं। 
इसी प्रकार यत्रपि उपासना के लिये इंश्वर को व्यक्त मानना पडता है, तथापि 
अध्यात्मशास्र का यह सिद्धान्त भी हमारे यहाँ के भक्तिमाग में कमी छूट नहीं 
जाता, कि जो कुछ व्यक्त हैं, वह सब माया है और सत्य परमेश्वर उसके परे है। 
पहले कह चुके ह, कि इसी कारण से गीता में वेद्ान्तसलप्रतिपाठित जीव का स्वरूप 
ही स्थिर रखा गया हैं। मनुष्य के मन में यत्यक्ष की ओर अथवा व्यक्त की ओर 
झुकने की जो स्वामाविक ग्रत्नत्ति हुआ करती है, उसमे और तत्त्वजान के गहन 
निद्धान्ता मे मेल कर देने की वेढिक घम की यह रीति किसी मी अन्य दठेश के नक्ति 
माय मे दीख नहीं पडती। अन्य देश-निवासियों का यह हाल दीख पडता हैं, कि 
जत्र वे एक बार परमेश्वर को किसी सगुण विभूति का स्वीकार कर व्यक्त का सहारा 
लेते हैं, तब वे उसी में आसक्त हो कर फेंस जाते ह। उसके सिवा उन्हें और ऋछ 
टीख ही नहीं पड़ता" ओर उनमे अपने अपने सगण प्रतीक के विपय में वथामिमान 
उत्पन्न हो जाता है। ऐसी अवस्था में वे लोग यह मिथ्या भेद करने का यन्‍न करने 
ठ्गते ह, कि तत्त्वज्ञान का मार्ग भिन्न है- और श्रद्धा का भक्तिमार्ग जुदा है। ण्रन्तु 
ट्मार उश मे तत्वजान वा उदय बहत प्राचीन काल में ही हो उका था। इसलिये 
गीताधम मे श्रद्धा ओर ज्ञान का कुछ भी विरोध नहीं हैं: कल्कि वेड़िक जानमार्गे 
श्रद्धा से ओर वब्कि मक्तिमार्ग जान से, पुनीत हो गया है। अतएव मन॒प्य किसी 
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भी मांग का स्वीकार क्यों ने फेरे: अन्त में उसे एक ही सी सद्गति ग्रात होती है। 
इसमे कुछ आशय नहीं, कि अव्यक्त जान और व्यक्त भक्ति के मेल का यह महत्त्व 
कबूल व्यक्त कादस्ट मे ही लिपट रहनेवाले घर्म क पण्डितों के न्‍्यान में नहीं आा 
सका; भौर टसलिये उनकी एकक्‍्ड्शीय तथा तत््वजान की दृष्टि स काती नजर से 
गीताधर्भ भे उन्हे विरोध दीग्य पड्ने छगा। परन्तु आश्रर्य की बात तो यही है, कि 
वेटिज धर्म ऊ टस गुण थी प्रशसा न कर हमारे देश के कुछ अनुकरणप्रेमी जन 
आाजकठ टसी गुण वी निन्दा करते तरस जाते हैं। माघ काव्य का ( १६, ४३ ) यह 
वचन उसी बात का एक अच्छा उदाहरण है, कि “अथ वाइमिनिविध्वुद्विपु । तजतिे 
व्यर्थक्ना सुनापितम! - सोटी समझ से जब एक बार मन ग्रस्त हो जाता है, तत्र 
मनुष्य का अच्छी याते भी ठीफ नहीं जेंचर्ता । 
स्मातमार्ग मे उनथाभ्रम का जो महत्त्व है, बट भक्तिमाग मे अथवा भागवत- 
धर्म में नहीं ट। वर्णाश्रमवर्म का वर्णन भागवतधर्म में भी किया जाता है; परन्तु 
उस वर्म का सारा दारमदार भक्ति पर ही होता है। दसलिये जिसकी भक्ति उत्कट 
हा, वटी सत्र में अष्ठ माना जाता हं- फिर चाटे वह खहस्थ हो, वानप्रस्थ था 
बेरागी टी, उसके विषय में भागवतधर्म मे कुछ विविनियध नहीं है ( भा. ११. १८. 
१३, 2४ दस )। सन्यास-आश्रम स्मातंघम का एक आवच्यक भाग हैं, मागवतधम 
का नहीं। परन्तु ऐसा काई नियम नहीं, कि मागवतधर्म के अनुयायी कभी विरक्त 
न हो; गीता मे टी कहा हे, कि सन्‍्यास और कर्मयोग ठोनों में।क्ष की दृष्टि से समान 
योग्वता के ह। उसलिये यद्रपि चतुर्थाअम का स्वीकार न किया जावे, तथापि 
सामारिक कमो की छोड चैरागी हो जानेवाले पुरुष भक्तिमार्ग मे भी पाये जा सकते 
है। यह बात प्र् समय से ही कुछ कुछ चली आ रही है । परन्तु उस समय इन 
लेगा के प्रभुता न थी; आर ग्यारहव प्रकरण में यह बात स्पष्ट रीति से चतला दी 
गई है, कि मगवर्ीता में कर्मत्याग की अपेक्षा कर्मयोग ही को अधिक महत्त्व दिया 
गया है। कालान्तर स कर्मयोग का यह महत्व छत हो गया; और वर्तेमान समय में 
भागवतधर्मीय लोगो की भी यही समझ हो गई है, की भगवद्धक्त वही है, कि जो 
सासारिक कर्मी को छाोट विरक्त हों; केवल भक्ति भे ही निमम हो जावे। इसलिये 
हों भक्ति की दृष्टि से फिर भी कुछ थोडा सा विवेचन करना आवश्यक प्रतीत 
होता है, कि इस विपय में गीता का मुख्य सिद्धान्त और सचा उपदेश क्‍या है। 
अक्तिमाग का अथवा भागवतघर्म का अक्ष स्वय सगुण भगवान्‌ ही हैं। यटि यही 
भगवान स्वय सारे ससार के कर्ता-धर्ता हैं; और साधुजनों की रक्षा करने तथा 
दुष्जनों का दण्ड बने के लिये समय समय पर अवतार लेकर इस जगत्‌ का घारण- 
पापण किया करते है; तो यह कहने की आवश्यकता नही, भंगवद्नक्तों को भी लोक 
सग्रह के लिये उन्हीं भगवान्‌, का अनुकरण करना चाहिये। हनुमानजी रामचन्द्र के 
अंडे भक्त थे; परन्तु उन्हों ने रावण आदि दुष्टजनो के निर्दलन करने का काम कुछ 
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छोड नहीं विया था। भीष्मपितामह बी गणना भी परम भगवद्धक्तों में की जाती हैं 
प्रन्तु यच्यपि वे स्वयं मृत्युपरयंत ब्रह्मचारी रहे, तथापि उन्होने स्वधनानुसार स्वरीयों 
व्गी और राज्य की रक्षा करने का काम अपने जीवन नर जारी रा था। चह बात 
सच हैं, कि जब भक्ति के द्वारा परमेश्वर का ज्ञान प्राप्त हो जाता है, तर मक्त, जे 
स्वयं अपने हित के लिये कुछ प्राप्त कर लेना दोष नहीं रह जाता। परन्त प्रेममूल्क 

पक्तिमार्गं से ब्या, करुणा, क्तच्यग्रीति इत्यात्रि श्रेष्ठ मनोइत्तियो का नाझ्य नहीं हो 
सकता: बल्कि वे ओर भी अधिक जुद्ध हो जाती है। ऐसी उ््या में यह प्रश्न ही नहों 
उठ सकता, कि कर्म करे या न करे १ वरन्‌ सगवद्ूक्त तो वही है, कि जिसके नन में 
ऐसा अभेद्माव उत्पन्न हो जाय - 


जिसका कोई न हो हृदय से उसे छगाचे, 
प्राणिसातन्न के लिये प्रेम को ज्योति जगावे। 
सव स॑ विश्वु को व्याप्त जान सब को अपनावें, 
है चस ऐसा वही सक्त की पदवी पावे ॥ 
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ऐसी अवस्था में स्वनावतः उन ज्यों दी इत्ति लेक॒तंग्रह ही के अनुकूल हो जाती 
हैं, ऊँसा कि न्यारहवे प्रकरण में कहा आये हुँ-' सन्‍्तो की विभूतिों ऊुगत के 
कल्याण ही के लिये हुआ करती है । वे लोग परोपकार के लिये अपने दारीर दो 
नप्ट ठिया करते हैं।” जब यह मान लिया, कि परमेश्वर ही इस सृष्टि को उत्पन्न 
करता है, और उसके सब व्यवहारों को भी किया करता हैं- त८ यह अवच्य ही 
मानना पड़ेगा, कि उसी सृष्टि के व्यवहारों को सरल्ता से चलने के लिये चाहुवर््य 
आरि जो व्यवस्थ्एँ हैं, वे उसी की इच्छा से निर्मित । गीता मे भी भगवान: 
ने स्पष्ट रीति से यही कहा है, कि ' चानुवंग्य मया रूधं ग्रणकम-व्मिायक्त३ * 
(गीता ४. १३ )। अर्थाव यह ण्र्मेश्वर ही की इच्छा है, कि प्रत्येक मनुष्य अपने 
अपने अधिकार के अनुसार समाज के इन कामों को लोकसंग्रह के लिये करता रहे । 
इसीसे आगे यह भी सिद्ध होता है, कि यृष्टि के जो व्यवहार परमेश्वर दी इच्छा से 
चल रहे है, उनका एक-आधघ विश्येष माय किसी मनुष्य के द्वारा पूरा कराने झे लिये 
ही परमेश्वर उसको उत्पन्न किया करता हैं- और यढत्रि परमेश्वर-हारा नियत किया 
ग्रया उसका यह काम मनुष्य न करे, तो परमेश्वर ही की अवज्ञा करने का पाप उसे 
ल्गंगा | याद ठुन्हारे मन मे यह अहड्डार-ब्रद्धि जागत होगी. कि ये काम सेर हैं 
अथवा से उन्हें अपने स्वाथ के लिये करता हूँ: तो उन क्मों के नले-चुरे फरू नुन्हें 
अवध्य जोगने पड़ेगे। परन्तु तुम इन्हीं कर्मो को केंग्ल स्वर्म जान कर परनेश्वरा- 
पणपू्वक इस नाव से करोगे, कि ' परमेश्वर के मन मे जो कुछ करना है, उसके लिये 
मुझे चरके वह चुझसे काम ऋराता हैं? (गीता ११५. ३३ ): तो इसमें कुछ अन्‍ुचित 
था अयोन्य नहीं । उल्कि गीता का यह कथन हैं, कि इस त्वधर्माचरण से ही 


9] 
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सर्वभूतान्तगत परमेश्वर की सार्विक भक्ति हो जाती है । मगवान्‌ ने अपने सथ 
उपदेशो का तात्पर्य गीता के अन्तिम अध्याय भ उपसंहाररूप से अर्जुन वो एस 
प्रकार बतलाया है - ' सब प्राणियों के दृदयय म निवास करके परमेथर ही उन्हे णन्व 
के समान नचाता है; इसलिये ये दोनो भावनाएँ मिश्या है, कि में भमुक उमर व्म 
छोडता हूँ या अमुक कम को करता हैं। फलामा को छोट सब्र कम कृष्णापंणबुद्धि से 
करते रहो । यदि तू ऐसा निग्रह करेगा, कि में उन कर्मों को नहीं करता; तो भी 
प्रकृतिधम के अनुसार तुझे कर्मों का करना ही होगा। अतण्व़ परमेश्वर में अपने 
सब स्वार्थों का लय करके स्वधर्मानुसार प्राप्त व्यवहार को परमाथवत्रुद्धि से आर 
वैराग्य से लोकसग्रह के लिये तुझे अवच्य करना ही चाहिये; म॑ भी यही करना हें; 
मेरे उदाहरण को ठेख और उसके अनुसार बर्ताव कर।” जस ज्ञान का आर 
निप्कामकर्म का विरोध नहीं, वसा ही भक्ति में ओर ऊूृ्णार्पणबरुद्धि से क्रिय गये 
कमा में भी विरोध उत्पन्न नहीं होता । महाराष्ट्र के प्रसिद्ध मगवद्धक्त तुवाराम 
भी भक्ति के द्वारा परमेश्वर के ' अणोरणीयान्‌ महतो महीयान ” ( कठ, २. २०; 
गीता ८.९) - परमाणु से भी छोटा ओर बड़े से भी बडा ऐसे स्वरूप के साथ अपने 
तादात्म्य का वर्णन करके कहते है, कि ' अब मे केवल परोपकार ही के लिये बचा 
हूँ।? उन्होने सन्‍्यासमार्ग के अनुयायियों के समान यह नहीं कहा, कि अब मेरा 
कुछ मी काम शेप नहीं है। वत्कि वे कहते है, कि ' मिक्षापात्र का अवलम्बन करना 
लजास्पठ जीवन है - वह नष्ट हो जाबे। नारायण ऐसे मनुष्य की सर्वेथा उपकषा हीं 
करता हैं। “ अथवा ' सत्यवादी मनुष्य ससार के सब काम करता है; और उनमे - 
जल में कमरूपल् के समान-अलित रहता हैं। जो उपकार करता है आर 
प्राणियोपर दया करता है, उसी में आत्मस्थिति का निवास जानो। इन वचना 
से साधु तुकाराम का इस विषय में स्पष्ट अभिप्राय व्यक्त हो जाता है। यपरपि 
तुकाराम महाराज ससारी थे, तथापि उनके मन का झुकाव ऊुछ क्मत्याग ही दी 
ओर था। परन्तु प्रद्ृत्तिप्रधान भागवतधर्म का छमण अथवा गीता का सिद्गान्त 
यह है, कि उत्कट भक्ति के साथ साथ मृत्युपर्यत टथवरापणप्रतक निप्कामपर्म 
करते ही रहना चाहिये। और यढि कोई दस सिद्धान्त का प्रष्ठ डरते स्पष्टीकरण 
देखना चाहे, तो उसे श्रीसमर्थ रामदासस्वामी के दासबोध अन्थ की लव पा 
चाहिये (स्मरण रहे, कि साध ठ॒काराम ने ही शिवाजी महाराज का ड्न सदगुर ४ 
शरण ? में जाने को कहा था, उन्हींका यह प्रासादिक ग्रन्थ हे | 68800 हट 
अनेक चार कहा है, कि भक्ति के द्वारा अथवा ज्ञान कै द्वारा परमता मी अं ज 
पहचान कर जो सिद्धपुरुष कृतकृत्य हो चुके है, वे "मर छोगी की हा हे का 

(दास, १९, १०, १४ ) निःस्पृहता से अपना काम ययाविवार हग सकार क्या 


वहार कि द्रना वि।7« "5 डः 
मे उखकर सर्वसाधारण लोग अपना अपना व्यवहार ः रना सींग क्या 
करते है, उसे ठेखकर सवसा 005 के देर जिस! 


* बिना किये कुछ मी नहीं होता ' (दास, ६5. ६०. + 
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और अन्तिम दशक ( २०, ४. २६ ) मे उन्होने कर्म क सामर्थ्य का भक्ति की शक्ति 
के साथ पूरा पूरा मेल इस प्रकार कर विया है - 

हंलचल में मासथ््य है। जो करेगा वही पावेगा। 

परंतु उसमें भगवान्‌ का। अधिष्ठान चाहिये॥ 
गीता के आठवे अध्याय में अज्ुन को जो उपदेश किया गया है, कि “ मामनुस्मर 
युव्य च* (गीता ८. ७) - नित्य मेरा स्मरण कर; और युद्ध कर - उसका तात्पये, 
और छठवे अन्याय के अन्त में जो कहा है, कि ' कर्मयोगियो में मक्तिमार्ग श्रेष्ठ है 
(गीता ६. ४७ ) उसका भी तात्पर्य वही है, कि जो रामद्ासस्वामी के उक्त बचन 
में है। गीता के अठारहवे अव्याय में भी भगवान्‌ ने यही कहा है :- 

यतः प्रवृत्तिभृतानां येन सर्वाभिद्‌ ततम्र । 

स्वकर्मणा तमभ्यच्य सिद्धि विन्द्रति सानवः॥ 
* जिसने इस सार जगत्‌ को उत्पन्न किया है, उसकी अपने स्वधमानुरूप निष्काम 
कर्मांचरण से (न कि केवल वाचा से अथवा पुष्पी से) पूजा करके मनुष्य सिद्धि 
पाता है ? (गीता १८. ४६ )। अधिक क्‍या कहे, इस ठोक का और समस्त गीता 
का भी भावाथ यही है, कि स्वधर्मानुरूप निष्कामकर्म करने से सर्वेभूतान्तर्गत विराट: 
रूपी परमेश्वर की एक प्रकार की भक्ति, पूजा या उपासना ही हो जाती है। ऐसा 

कहने से, कि अपने धर्मानुरूप कर्मो से परमेश्वर की पूजा करो !, यह नहीं समझना 

चाहिये, कि ' श्रवण कीतन विष्णोः ? इत्यादि नवविधा भक्ति गीता को मान्य नहीं । 
परन्तु गीता का कथन है, कि कर्मो को गौण समझकर उन्हे छोड़ ठेना और इस नव- 
विधा भक्ति में ही बिल्कुल निमग्न हो जाना उचित नहीं है। शास्त्रतः प्राप्त अपने 
सब कर्मा को यथोचित रीति से अवच्य करना ही चाहिये | उन्हें ' स्वय अपने लिये ? 
समझकर नहीं, किन्तु परमेश्वर का स्मरण कर इस निर्ममत्रुद्धि से करना चाहिये, फि 
* इश्वरनिर्मित सृष्टि के संग्रहार्थ उसी के ये सब्च कर्म हैं।! ऐसा करने से कर्म का लेप 
नहीं होगा; उल्ठा इन कर्मों से ही परमेश्वर की सेवा, भक्ति वा उपासना की जायगी । 
इन कर्मा के पाप-पुण्य के भागी हम न होगे, और अन्त में सद्ृति भी मिल जायगी | 
गीता के इस सिद्दान्त की ओर दुर्ूुक्ष करके गीता के मक्तिप्रधान टीकाकार अपने 
अन्थों में यह भावार्थ बतलछाया करते है, कि गीता में भक्ति ही को प्रधान माना है; 
और कर्म को गौण | परन्तु सन्‍्यासमार्गीय टीकाकारों के समान भक्तिप्रधान टीकाकारों 
का यह तात्पयार्थ भी एकपक्षीय है। गीताप्रतिपादित मक्तिमार्ग कर्मप्रधान हैं: और 
उसका मुख्य तत्त्व यह है, कि परमेश्वर की पूजा न केवल पुष्पों से या वाचा से ही 
होती है; किन्तु वह खधमोक्त निष्कामकर्मोंस भी होती है: और ऐसी पूजा प्रत्येक 
मनुष्य को अवध्य करनी चाहिये। जत्र कि कर्ममय भक्ति का यह तत्त्व गीता के 
अनुसार अन्य किसी भी स्थान मे ग्रतिपाठित नहीं हुआ, है, तब इसी तत्त्व को 
गीता-प्रतिपादित भक्तिमाग का विशेष लक्षण कहना चाहिये । 
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यु से अकार करमये गयीदष्टिस गानमाग ओर भन्तिमाग पा प्रा एरा मा 
यद्यपि हो गया, तथापि ज्ञानमार्ग से भक्तिमार्ग में जे एक महत््य णी विश्वपता € 
उसका भी अन्र अन्त में स्पष्ट रीति से वर्णन हे। जाना चाटिये। यह तो पहले ही: 
कट चुके है, कि ज्ञानमार्ग केवल बरुद्धिगम्य होने के कारण अन्पबुद्निवाले सामास्धर 
जनो के लिये क्रेशमय् ह* और भक्तिमार्ग के श्रद्यामूलफ, प्रमगग्य तथा प्रत्यनन होने 
के कारण उसका आचरण करना सब्च छागा के लिय सुगम है। परन्तु कलम र सिवा 
शानमांगे में एक और भी अड्चन है। जमिनि की मीमासा, या उपनिपद्‌ था वदान्त- 
सत्र को देखे; तो माठ्म हागा, कि उनमे ओत-वजयाग आदि की अथवा कर्मसस्यास- 
पूर्वक 'निति/-खरूपी परअह्ा की ही चर्चा भरी पडी है। आर अन्त में यही निर्णय 
किया है, कि खर्गप्राप्ति क लिये साधनीभूत होनिवाले श्रेत यञ्न-यागाटिक कर्म करन 
का अथवा मोक्षप्राप्ति कें लिये आवध्यक उपनिपदादि वेदाव्ययन करने का अभिमर 
भी पहले तीन ही वर्णा के पुरुषो का है (व. स्‌ १, ३, ३८-३८ )। व्स मे इस 
बात का विचार नहीं किया गया है. कि उक्त तीन बणा का. ख्रियों को अथवा 
चातुर्वर्ण्य क अनुसार सारे समाज के हित के लिये ग्वती या अन्य व्यवसाय करनदाल 
साधारण स््री-पुरुषों का मोक्ष केसे भिक। अन्छा* स्त्री द्राटिका के साथ वेद वी एसी 
अनबन होने से यदि यह कहा जाय, कि उन्हें मुक्ति कमी मिछ ही नहीं सकती; ता 
उपनिषदत और पुराणों में ही ऐसे वर्णन पाये जति है, कि गागी प्रट्ति लिया को 
और बिट॒र प्रभति झूद्रों को जान की प्राप्ति हेकर सिद्धि मिल गट थी (व. से, ३. 
४. ३६-३९ ) | ऐसी दशा में यह सिडान्त नहीं किया जा सकता, कि सिफ पहले तीन 
व॒णे के पुरुषो ही को मुक्ति मिलती है। और यदि यह मान लिया नाव, ऊि स्त्रीशृ दर 
आदि रुमी लोगों को मुक्ति मिल सकती हैं; ता अब बतल्यना चाहिये. कि उन्हें पिस 
साधन से ज्ञान की प्राप्ति होगी। बादरायणाचार्य कहते है, कि विशपानग्रह्न ( ब. स्‌. 
३.४, ३८ ) अर्थात्‌ परमेश्वर का विभेष अनुग्रह ही उनके लिये एक सावन है; झोर 
भागवत ( १. ४. २०) में कहा है, कि कर्मप्रवान-मक्तिमार्ग के रूप म इसी विश्वेपानु- 
अहात्मक साधन का ' महाभारत में और अतएब गीता मे भी निरूपण दिया गया 
है। क्योंकि रिया, झठो या ( कलियुग के ) नामधारी आह्मणी के काना ते डा री 
आवाज नही पहुँचती है।” इस मार्ग से प्रात होनेवात्यथ ज्ञान और उपनिपत्र का 
ब्रह्मनान - दोनो यद्यपि एक ही से हो. तथापि अच नी 85007 60000 री था 3 सा 
क्षत्रिय वैच्य गठसम्बन्धी कोर्ट नेद्र शेष नहीं रहता- आर इस मार्ग के विशेष शुण 
के बारे में गीता कहती €, कि “ े 

माँ हि पार्थ व्यपाशित्य य्रेडापे स्थु! पापयानयः ! 
खियो वैश्यास्तथा झुद्धास्तिषपि यात्ति एराँ गतिस ॥ 

“हे पार्थ ! री, वेच्थ और गदर या अन्यज आइि जा नीच वश मे उन्पक्ष हुए 
कं नस ०. ३२ )। यही छोड मटासारत के 
है, व भी सब्र उत्तम गति पा जाते ह ( गीता 5. है: )। यर 


४४२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्त्र 


अनुगीतापर्व में मी आया है (मं. भा. अश्व, १९, ६१ ); और ऐसी कथाएँ भी ह,. 
कि वनपर्वान्तर्गत ब्राह्मण-व्याघ-संवाद में मास वेचनेवाले व्याध ने किसी ब्राह्मण को, 
तथा झान्तिपव में तुलाघार अर्थात्‌ बनिये ने जाजलि नामक तपस्वी ब्राह्मण को, यह 
निरूपण सुनाया है, कि स्वधर्म के अनुसार निष्कामबरुद्धि से आचरण करने से ही 
मोक्ष कैसा मिल जाता है ( म. भा. वन. २०६-२१४; शा. २६०-२६३ )। इससे 
प्रकट होता है, कि जिसकी चुड्धि सम हो जावे, वही श्रेष्ठ हे। फिर चाहे वह सुनार 
हो, बढ़ई हो, चनिया हो, या कसाई: किसी मनुष्य की योग्यता उसके धन्थे पर, 
व्यवसाय पर, या जाति पर, अवलम्बित नहीं- किन्तु सर्वधा उसके अन्तःकरण की 
शुद्धता पर अवलम्बित होती है; और यही भगवान्‌ का अभिप्राय भी है। दस प्रदार 
किसी समाज के सब लोगो के लिये मोक्ष के दरवाजे खोल देने से उस समाज में जो 
एक प्रकार की विल्क्षण जाणति उत्पन्न होती है, उसका स्वरूप महाराष्ट्र मे मागवतधम 
के इतिहास से भली भांति दीख पड़ता है। परमेश्वर को क्या स्त्री, क्या चाण्डाल, कया 
ब्राह्मण-सभी समान है- “देव भाव का भूखा है?- न प्रतीक का, न काले-गोरे वर्ण 
का; और न ज््री-पुरुष आदि या ब्राह्मण-चाडारू आढठि भेटे का ही। साधु त॒काराम 
का इस विपय का अभिप्राय, इस हिन्दी पद प्रकट हो जायगा :- 


क्या द्विजाति क्‍या झूद ईश को वेश्या सी भज सकती हे, 
श्वपचों को भी भक्तिभाव में झुचिता कब नज सकती है। 
अज्ञभव में कहता हैँ, मेंने उसे कर छिया है सच में, 
जो चाहे सो पिये प्रेम मे अम्तत भरा है इस रस में ॥ 


अधिक क्या कहे ! गीताशासत्र का भी यह सिद्वान्त है, कि “ मनुष्य कैसा ही दुराचारी 
क्यो न हो; परन्तु यदि अन्तकाल में मी वह भी अनन्य माव से भगवान्‌ की शरण 
में जावे, तो परमेश्वर उसे नहीं बूलता ! (गीता ९, ३१०: और ८. ५-८ देखो ) । उच्छ 
पद्म में विष्या' गब्द (जो साधु तुकाराम के मूल्वचन के आधार से रखा गया हैं ) 
की देखकर पवित्रता का ढोंग करनेवाले बहुतेरे विद्वानों को कशचित्‌ बुरा छगे। परन्तु 
सच वात तो यह हैं, कि ऐसे लोगों को सच्चा धर्मतत्व माल्म ही नहीं। न केबल 
हिन्दुधर्म में किन्तु चुद्धधर्म मे मी यही सिद्धान्त स्वीकार किया गया है ( मिलिन्द्प्श्न 
३, ७, २) उनके धर्मग्रन्थों मे ऐसी कथाएँ है, कि चुद्ध ने आम्रपाली नामक किसी 
वेच्या की और अगुलीमाल नाम के चोर को दीक्षा दी थी। ईसाइयो के घ्मग्रन्थ मैं 
भी यह वणन है, कि क्राइस्ट के साथ जो वो चोर सूली पर चढाये गये थे, उनमे से 
एक चोर मृत्यु के समय क्राइस्ट की गरण मे गया: और ऋराइस्ट ने उसे सद्गति दी 

( ल्यूक, २३, ४२ और ४३ )। ख्र्यं ऋराइस्ट ने भी एक स्थान में कहा है, कि हमारे 

धम मे श्रद्धा रखनेवाली वेच्याएँ मी मुक्त हो जाती है ( मेथ्यू, २१, ३१; ल्यूक, 

७.५० )। यह वात दसवें प्रकरण मे हम बतल् चुके हैं, कि अव्यात्मशात्र की दृष्टि से 


2. क्र 
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भी यही सिद्धान्त निप्पन्न होता है। परन्तु यह धर्मतत्व गाख्रतः यद्यपि निर्विवाद ४; 
तथापि जिसका सारा जन्म डुराचरण में ही व्यतीत हुआ है, उसके अन्त'त्रण मे 
केवल मृत्यु के समय ही अनन्य भाव से भगवान का स्मरण ण्खने वी बुद्धि श्से झायत 
रह सकती है! ऐसी अवस्था में अन्ततः काल की वेबनाओ को सहते हुए केवल बन्न 
की रत 58 8६ रा? कहकर ओर कुछ ढेर से मम! कहकर मेंह सोलन आर इन्द 
करने के परिश्रम के सिवा कुछ अबिक छाम नहीं होता। ट्सलिये भगवान ने सर 
लोगा की निश्चित रीति से यही कहा हू, कि “न सेवल मृत्यु के समय ही, विन्तु सारे 
जीवन मर संदेव मेरा स्मरण मन में रहने टोः और स्ववर्म के अनुसार अपने सर 
व्यवहारों की परमेश्वरपंणबुद्धि से करते रहो। फिर चाह नम किसी भी जाति छ रहे, 
तो भी ठम कर्मा को करते हुए, ही मुक्त हो जाओगे! (गीता ९, २४-२८ भार 
३०-३४ देखो )। 

इस प्रकार उपनिपदों का ब्रह्मात्मक्यगञान आचालबृद् सभी छोगो वे लिये मुलभ 
तो कर विया गया है; परन्तु ऐसा करने म न तो व्यवहार का छोप होने दिया है; 
और न वर्ण, आश्रम, जाति-पॉति अथवा स्त्री-पुरुष आदि का कोर्ट भेद रसा गया €। 
जब हम गीताप्रतिपादित भक्तिमार्ग की इस भक्ति अथवा समता वी ओर *्यान देते 
है, तब्र गीता के अन्तिम अच्याय में भगवान्‌ ने प्रतिज्ञाप्रवंक गीतानान्न वा जे 
उपसहार किया है, उसका मर्म प्रकट हो जाता है। वह ऐसा है - सच धर्म छोड 
फर मेरे अकेले की शरण में आ जा- में ठ॒झे सब पापों से मुक्त करूँगा, धरराना 
नहीं।” यहाँ पर धर्म शब्द का उपयोग इसी व्यापक अभ्र में किया गया हैं, 
कि सब व्यवहारों को करते हुए भी पापपुण्य से अल्सि रहकर परमेलरत्पी 
आत्मश्रेय जिस मार्ग के द्वारा सम्पादन किया जा सकता हं, बही धर्म है। 
अनुगीता के गुरुगिप्यसवाद में ऋषियों ने ब्रह्मा में यह प्रभु किया (अश्व, ४५ ), 
कि अहिसाधर्म, सत्यधर्म, ब्रत, तथा उपवास, जान, यजयाग, दान, थम, सस्यात 
आदि जो अनेक प्रकार के मुक्ति के साधन अनेक लोक बतलाते है, उनम से ना 
साधन कौन है! और जान्तिपर्व के (२५४ ) उंच्छब्वत्ति उपाख्यान में भी यह प्रश्न 
है, कि गार्हस्थ्यधर्म, वानप्रस्थधर्म, राजधर्म, मातृ-पितृ-सेवाधर्म, क्षलियों का रणाह्रण 
में मरण, ब्राह्मणा का स्वाव्याय, दत्यादि ञो अनेक धम या स्वगंधराति के साधन झाखो 
ने चतलाये हैं, उनमे से आध्य धर्म कौन है? ये मिन्न मिन्न धममाग वा है दिन मे 
तो परस्पर-विरुढ्ध माल्म होते है, परन्ठ भास्त्रकार इन सत्र ग्रत्यक्ष सादा पी योग्यता 
को एक ही समझते हँ। क्योकि समस्त प्राणियों में साम्यबुद्धि रसने का ड़ भन्विन 
साध्य है, वह इनमें से किसी भी धर्म पर प्रीति और अरढ्ा के साथ मन की एस 
किये बिना प्रास नहीं हो सकता । तथापि, इन अनेक मार्गों की अथवा प्रतीउ-उपानना 
की झन्झट में फँसे से मन ध्वरा जा सकता है। इसलिये अकले भान के ही नर; 
किन्तु उसे निमित्त करके सब्र छोगो को भगवान्‌ इस प्रकार निश्ित क्लाबासन <ते ₹. 
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गीताध्याय-संगति 


मव्ात्तलक्षण घम ऋापेनारायणोपन्रवीत | 
- महाभारत, जाति, २१७, ६ 


१ 
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उृषंतक किये गये विवेचन से दी्य पड़ेगा, कि भगवद्ीता में - सगशणन के रा 
गाय गय उपानपद मे - यह प्रातेपाइन किया गया है, > म्मा की करत #ए 
ही अन्यात्मविचार से या भक्ति से स्वात्क्यरूप साम्यनुद्धि को प्रणनया णम उप 
लेना' ओर उसे प्राप्त कर लेने पर भी सन्यास लेने दी घन्यट मे ने पत ससार मे 
जासत्रतः प्रात्त सव कमा को कवछू अपना कतव्य समझ कर करत रहना ही, एस समार 
मे मनुष्य का परमपुरुपाथ अथवा जीवन व्यतीत करन का उत्तम माग है। परन्त 
जिस क्रम से हमने इस ग्रन्थ में उक्त अथ का वर्णन किया एं, उसी अपक्षा गीता- 
ग्रन्थ का क्रम भिन्न ह। टसलिये अब यह भी टेसना चाहिय, कि मगवर्तीता मे एस 
विपय का वर्णन किन प्रकार किया गया है। किसी मी विपय का निरूपण दो रीनियो 
से किया जाता है एक शार्रीय आर दसरी पौराणिक। गासत्रीय पद्धति वह ₹, जि 
जिसके द्वारा तकंगास्तानसार साधकवाधक प्रमाणां का ऋ्रमसाहिन उपम्थित करके या 
टिखला दिया जाता है, कि सब्र छोगो को समत्त म सहज ही आ सबनेवाली बातो से 
किसी प्रतिपाद्य विपय के मल्तत््व किस प्रकार निष्पन्न होते है। भूमितिमास्त एस 
पद्ठति का एक अच्छा उगहरण है. आर न्यायसत्र या वेदान्तयूत्र का उपपात्न नी 
इसी वर्ग का है। टसी ढिये भगवढीता में - जहाँ ब्रकह्मयृब यानी वेशन्तयतर फा 
उल्लेख किया है, वहाँ - यह भी वर्णन है, कि उसका विषय हेवयुक्त और निश्वया- 
त्मक प्रमाणों से सिद्ध किया गया है - 'ब्रह्मसृत्रपंदश्व हेवुमक्रिविनिश्चितः ( गीता 
१३, ४ ) । परन्त भगवद्गीता का निरूपण सभास््र मल हा, तथापि वह इस सास्थेतर 
पद्धति से नही किया गया है। मगवद्गीता में जो विपय है, उसका बरणन - स्तन 
और श्रीकृष्ण के सवादरूप म - अत्यन्त मनोरज्ञक ओर मुल्म रीति से क्या गय। ₹। 
इसी लिये प्रत्येक अध्याय के अन्त में 'भगवद़ीतायपनिपत्स अरह्नवियाया बागना 
कहकर, गीतानिरपण के स्वरूप के द्रातक श्रीकृष्णायुनसवादे इन झल्डा को इतने 





इर+ ना. साधक अनाका॥ः.. धाम हा. "नम, 


' ८ नागाग्रण क्रषि ने उर्म को प्रवत्तिप्रबान बतताया ह॥ 7 रा हआ 
ऋषिया म स॒ ही थे नारायण ययि ह! पृ बन ठा डफ 7 किकाप जाप र> पर रे हा 
और अर्जन थे। इसी प्रफार मागभारत का वह वचन भी पंच उदशन हित गवाह 7 


यह माहम होता 2, कि गीता में नारायगीब उम का ही प्रतिपाउन जिसा गया । । 


थी ७ आरा 
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फ् 


किया गया हैं। इस निल्‍ूपण में आर शास्त्रीय निरूपण में जे नेत्र है, उसको त्वश्ता 
अउतलमे के लिये हमने संव्यद्गत्मह नित्पण को ही पौराणिक नाम दिया हैं। 





खाद सो काका 5 सवादात्नभ सखण्या पासाणक नत्पण भर त्र्म ज्ज्से व्यापिद 
झब्द में शामिल होनेवाले सभी विपयो का व्त्तारपृवक्ष विवेचद कभों हो ही नहीं 
उक्षता। परन्तु आश्रय दी जत है, कि गीता में जो व्ण्य उपलब्ध होते हैं, 
उनका ही संग्रह (संक्षेण मे ही क्‍ये न हो ) अब्रिध से केसे किया जा सका * इस 
अत से गीताकार दी अलेकबिक्ष झक्ति व्यक्त होती हैं" और अनुगीता क आरम्म में 


जे यह कहा गया है, कि गीता का उपदेश “अत्यन्त योगयुक्त चित्त से बतत्यया 

सत्वता नी प्रतीति मी हो जाती हैं। अजन का जो जो विपय पहले 
से ही साल्म थे. उन्हे फिरसे वित्तारपूवक कक चलने च्द्ी हाइ आावंदश्यन्ता नहीं थी । 

वो यही था, कि ने रड्डाईं का घोर इत्य करें या न करूं: और 
नी तो दित प्रकार ऋठें ? उतर श्रीकृष्ण अपने उत्तर में एकाथ युक्ति उ्तलाते थ 
सलुन उसपर हुछ-न-हुछ आल्षेप किया करता था। इस अकार के प्रश्नोत्तररुपी 
संवाद में गीता वा विवेचन स्वमाग ही से कहीं संक्षित और कहीं द्विदक हो गया है। 
उद्ञत्रणाथ, त्रियुणात्मक शरकृति रू फेछाव का वर्णन का कुछ थोड़े भेद से दो जयनह 
है (नीता अ. ७ और १४): ओर स्थितप्रज्ञ, मगवक्कक्त, त्रिग॒णार्तीत, तथा ऋह्मभृत 
इत्वादि नी त्थिति का उणणन एक-सा होने पर नी. मित्न मिक्न दृष्ठिण से पत्येक 


ग्रसुड़ प्र श्र शर किया गया है। इसके विपरीत “चद्नि अथ और व्मम ध्म से 





टी है 





व्निक्त न हों. तो के शह्य है ? - इस तत्त्द का दिख्शन गीता में केदुल छिमांविरद्र: 
कानो८स्नि' (७. ११) इसी एक वाक्य ने कर विया नया हे) इसका पारिणाम 
चह होता हैं. कि वच्षणि गीता मे सत ठिपयो क्ञ समवेक्ष गया है, ठथापि 


| 


च 





गीदा पदुते सनमव उन लोगो के मन कुछ गड़ण्ड-सी होती जाती हें: जो ओतघम, 
4म, झागवदधम, सांख्यक्ाक्न, पृज्मीमांसा, उेदान्द, कमंठियाक इन्यादिं के उन 
ग्राचीद सिद्धान्ता की परन्ण्रा से परिचित नहीं हूं, के जनक आधार पर गीता के 








कान का नितल्एण किया गया है। ओर ऊनत्र गीता क प्रतिपाइन /ी पद्धति ठीक ठीऊ 
ध्यान में नहीं खाती, द5 वे लोग रहने रूगते हैं. कि गीता मानों वादीयर दी झोली 
हैं: अथग झान्त्रीव पद्धति के ग्रचार के एज गीता की रचना हुईं होगीः इसलिये 
उसमे ठोर पर अधूरापन और विरोछ वीर ण्ड़ता है, अथ्वा गीता का ज्ञान ही 
हमारी दुद्धि के लिय अगन्य है ! सशाय के हवने लिये यदि यीक्मओ का अवलेकन 
क्या जाय, तो उनसे नी कुछ छान नहीं होता। क्योकि दे बहुघा मिक्ष मिलन 
उन्मगचानुतार ब्नी है ! इसलिये टीकाकारो के मते के परस्परविरोधो की एक्वाक्यता 
करना असन्न5-ठा हो जाता है: और पदनेवाले छा मन अध्करव्कि बच्राने छूगता 
है। इस प्रकार के भ्रम में पड़े हुए कई मुमजुछ पाठक्तो को हमने देखा है। इस 
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का शास्त्रीय क्रम बॉध कर अब तक विवेचन किया है। अब यहां उतना और बनला 
टेना चाहिये, कि ये ही विपय श्रीकृष्ण और अजुन के सम्मापण में अजुन के प्रश्न 
या शह्लाओ के अनुरोध से, कुछ न्यूनाधिक होकर कैसे उपम्धिन हुए है। इससे यह 
विवेचन पूरा हो जायगा; और अगले प्रकरण में सुगमता से सब्र विपया का उप- 
सहार कर ठिया जायगा। 

पाठका को प्रथम ट्स ओर व्यान 5ना चाहिये, कि जत्र हमारा देश हिन्दुम्धान 
शान, वैभव, यश ओर पूर्ण स्वराज्य के मु का अनुभव ले रहा था, उस समय 
एक सर्वज, महापराक्रमी, यञ्स्वी आर परमपृज्य क्षत्रिय ने दूसरे क्षत्रिय को- हे 
महान धनुधारी था - शासत्रधम क स्वकार्य में प्रवृत्त करने के लिये गीता का उपदेश 
किया है। जैन और बौड धर्मा के प्रवतक महावीर और गोतमचुद्ध भी भ्षत्रिय ही 
थे। परन्तु टन ठोनों ने वैटिक धर्म के केवल सन्यासमार्ग को अगीकार कर क्षत्रिय 
आादि सब्र वर्णों के लिये संन्यासधर्म का दरवाजा खोल दिया था। भगवान भऔक्षण्ण 
ने ऐसा नहीं किया। क्योंकि भागवतधर्म का यह उपदेश है, कि न कवर क्षत्रियो 
को परन्तु ब्राह्मणो को भी निदृत्तिमार्ग की झान्ति के साथ निष्कामबुद्धि से सत्र कम 
आमरणान्त करते रहने का प्रयत्न करना चाहिये। कसी भी उपद्श को लीजिय 
आप देखेंगे, कि उसका कछ-न-कछ कारण अवधच्य रहता ही ह* और उपदेश वी 
सफलता के लिये शिष्य के मन में उस उपदेश का ज्ञान प्रात कर लेने की इच्छा भी 
प्रथम ही से जाग्त रहनी चाहिये। अतएव इन दोनो ब्राता का खुलासा करन मै 
लिये ही व्यासजी ने गीता के पहले अध्याय में इस बात का विस्तारपृवक वणन कर 
विया है, कि श्रीकृष्ण ने अर्जुन का यह उपंदश क्यो दिया हैं। पीरवनपाउ्टवा पी 
सेनाएँ युद्ध क लिये तैयार होकर कुरुक्षेत्र पर खडी हैं अब थीर्टी ही देर में व्छाई 
का आरम्भ होगा; इतने में अज्जुन क कहन से श्रीकृष्ण में उसका रब ढाना सनाओा 
के बीच में ले जाकर खडा कर दिया* और अजुन से कहा कि तुत जिनसे युद्ध 
करना है, उन भीष्म, दोण आढि को देखा तत्र अजुन न दाना चनाला वी ओर हा 
पहुँचा, और देखा, कि अपन ही शपदांद, काका, आजा, मामा. वन्‍्डु, पुत्र. नाती 
लेही, आत, गुरु, गुरुषन्धु आदि दानो मेनाओं मं संड है ओर धस युद्र म सत्र 
लोगो का नाश होनेवाला है। एकाएक उपस्थित नहीं हुए थी। छडाट बरन वा न खा 
पहले ही हो चुका था, ओर बहुत दिना से दोनों ओर की सनाआा वा प्रमत्ध है र२। 
था। परनन्‍त टस आपस की लटा् से होनेवाले कुलक्षय वा मत्वन स्व्न्प जय पे के 
पहल अर्जुन की नजर में आया. तत्र उसके समान महावीडा | भी मन में विय 
उत्पन्न हआ और उसके मुख स ये भच्द नकल पे, ' आह! क्ाज हम लोग अपन 
ही कुछ का भयकर क्षय दसी लिये करनेवाले हू न, कि सास्व हमी के मिल* उसरी 
अपक्षा भिक्षा मॉगना क्‍या बुरा है?” और दसके बाद उसने श्रीद्धाण से छूटी. श3 
ही चाहे मुझे जान से मार टाले टसकी मुझे परवाह नही. परन्तु लटदव ग़्य्य 
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के लिये भी में पितृहत्या, गुरुहत्या, वन्वुहृत्या या कुछक्षय के समान घोर पातक देरना 
नहीं चाहता । * उसकी सारी देह थर-थर कॉपने छूगी; हाथपैर गिश्लि हो गये: रह 
सुल गया और म्विन्नवग्न हो अपने हाथ का धनुप्यच्वाण फेककर वह वेचारा रथ में 
चुपचाप ०ैठ गया। इतनी कथा पहले अव्याय मे हैं। इस अध्याय को ' अजुनविपाद- 
योग” कहते है। क्योकि यद्यपि पूरी गीता में अक्नविद्यान्तर्गत (कम) योगशाल 
नामक एक ही विषय प्रतियादित हुआ है: तो भी प्रत्येक अध्याय में जिस विपिय दा 
वर्णन प्रधानता से किया जाता है, उस विपय को इस कर्मयोगशात्र का ही एक नाग 
समचना चाहिये। और ऐसा समझकर ही प्रत्येक अध्याय की उसके विपयानुसार 
अर्जुनविपाव्योंग, साख्ययोग, कर्मयोंग इत्यादि भिन्न मिन्न नाम ठिये गये हैं। इन सब 
धयोगों) की एकन करने से ' ब्रह्मविद्या का कर्मयोंगझ्ान्त्र ' हो जाता हैँ। पहले अध्याय 
की कथा का महत्व हम इस अन्ध के आरम्म में कह छुके हैं। इसका कारण यह हैं, 
कि जब तक हम उपस्थित प्रश्न के स्वरूप को ठीक तोर से जान न ले, तव तक उस 
प्रश्न का उत्तर भी भी मॉति हमारे व्यान में नही आता। यहि कहा जाय, कि गीता 
का यही तात्पर्य हैं, कि ' सांसारिक कर्मो से निद्चत्त होकर मगवक्जन करो या संन्यास 
ले छा. ? तो फिर अर्जुन को उपदेश करने की कुछ आवश्यक्ता ही न थी। क्योकि 
वही तो लड़ाई का घोर कर्म छोड़ कर निशक्षा मॉगने के लिये आप-ही-आप तैयार हो 
गया था। पहले ही अध्याय के अन्त में श्रीकृष्ण के मुख से ऐसे अथ का एक-आध 
ोक कहल्ाकर गीता की समात्ति कर देनी चाहिये थी, कि “ वाह ' क्या ही अच्छा 
कहा ! तेरी इस उपरति को देख स॒झे आनन्द माद्म होता है। चले, हम देना इस 
कर्ममय संसार के छोड संन्यासाश्रम के द्वारा वा भक्ति के द्वारा अप्ने आत्मा रा 
कत्याण कर ले! ' फिर, इधर लड़ाई हो जाने पर व्यासजी उसका वणन करने से 
तीन वर्ष तक ( न. भा. आ. ६२. ५२ ) अपनी वाणी का मछे ही दुरूपयोग करते 
रहते; परन्तु उसका दोष वेच्यरे अजुन और श्रीकृष्ण पर तो आरोपित न हुआ होता। 

हॉ- यह सच है, कि कुस्क्षेवर म जो सैकडो महारथी एकनर हुए थे, वे अवच्च ही 

अजुन और श्रीकृष्ण का उपहास करते। परन्त॒ जिस मनुष्य का अपने आत्मा व्म 

फरयाण कर लेना है, वह ऐसे उपहास की परवाह ही क्यो करता ? ससार कुछ नो 

कट उपनिपदो में तो यही कहा है, कि ' यब्हरेव विरजेत तवहरेंच प्रहजेत्‌ : (जा. ४) 

अर्थात्‌ जिस क्षण उपरति हो, उसी क्षण सन्‍्यास धारण करो- विल्ग्व न क्रों। यद्वि 

यह कहा जाय, कि अर्जुन की उपरति ज्ञानपूर्वक न थी, वह केवल मोह की थी- तो 

भी व्ह थीं तो उपरति ही। द्स- उपरति होने से आधा काम हो डुका | अब मोह 

के हवय कर उसी उपरति को पृर्णनानमूलक कर ठेना भगवान्‌ के लिये कुछ असम्मव 

गन न थी। भक्तिमार्य में या सन्यासमार्य मे भी ऐसे अनेक उद्यहरण हैं, कि जय 
काइ किसी कारण से ससार से उकता गये, ता वे दुःखित हो इस ससार को छोड़ 
ज्न्नल 


छ में चल गये; और उन ल्थेयो ने पूरी सिद्धि मी प्रात कर ढी है। इसी प्रकार 
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अजुन फी भी 8 हुए होती। ऐसा तो कभी हो ही नहीं सकता था, दि समन्‍््ंस 
देने के समय बस्तर को गेबुआ रंग देने के लिये मुद्दे मर लाल मिट्टी, या नगवन्नाम- 
स्ञीतन के लिये झान्ञ्र, मद आदि सामग्री सारे कुसक्षव में मी ने भिल्‍ती। 

परन्तु ऐसा कुछ भी नहीं किया उल्ठा दूमरे अव्याय के सारम्म में ही 
श्रीकृष्ण ने अजुन से कहा ह, कि ' अरे | त॒से यह दुद्धि ( क्च्म ) कहा से यूय 
पडी ? यह नामी (कैब्य) तुझे शोभा नहीं उती! यह नरी कीर्ति मे धृरि मे 
मिला ठेगी। इसलिये ८स इर्बलता का त्याग वर युद्ध के ल्यि सा हा शा । ' परना] 
अजुन ने किसी अबला की तरह अपना वह राना जारी ही रसा। वह आअन्यन्त दीन- 
हीन वाणी में बोला - ' मे भीप्म, दरोण आदि महात्माआ का क्से मारू ? भेग मन 
टसी सभ्य में चकर खा रहा है, कि मरना भल्य है, या मारना ? ट्सल्यि मच यट 
बतलाइये, की इन दोनो में कोन सा धर्म श्रयस्कर है। मे तुम्हारी गरण मे भाया 
हैं।” अजुन की इन बातो फी सुनकर श्रीकृण जान गये, कि अब यह माया छे 
चंगुल में फेस गया है। इसलिये जरा हँसकर उन्होंने उसे 'अशोन्यानन्वनगोचस्थम' 
इत्यादि ज्ञान बतलछाना आरम्भ किया। असुन जानी पुरुष के सदझ उताव करना 
चाहता था; और वह कमसन्यास की बाते भी करन छूग गया था। रसाल्ब, ससार 
में जानी पुरुष के आचरण के जो दे पन्थ दीग्व पदत ह-झयात, छरम् करना 
और “कर्म छोडना !- वही से भगवान्‌ ने उपदेश का आरम्भ फिया हूं। झार 
आर अज्जुन को पहली बात यही बतलाई है, कि टन दो पन्‍था या निष्ठाआ म स व्‌ 
किसी को भी छे, परन्तु त्‌ भूल कर रहा है। टसके बाद, जिस ज्ञान वा साख्यानश्ठा 
के अधार पर अर्जुन कर्मसनन्‍्यास शी बात करने लगा था, उसी साम्यानष्ठा के झाधार 
पर श्रीकृष्ण ने प्रथम ' एपा तेंमिहिता बुद्धिः ” ( गाता २, १६-३३ / तक उपद्दा 
किया है। और फिर अध्याय के अन्त तक कमयोग्रमाग के अवुतार जजुन 7 
यही बतलाया है, कि युद्ध दी तेरा सच्चा कतव्य ह। या: एप तथमिरिता 
साख्ये? सरीखा कछोक “अशोन्‍्यानन्वशीचस्तवम ोक के पहले झाता, हो 
यही अर्थ और भी अधिक व्यक्त हो गया हाता। परन्ठु सम्भादा के प्रवाह 
भे साख्यमार्ग का प्रतिपादन हो जाने पर वह दस रूप में आया ० वह का 
साख्यमार्ग के अनुसार प्रतिपाइन शुआ। अत्र योगमागे क अजुताः प्रतिपाठन 
करता हूँ।? कुछ भी हो; परन्ठ शथ एफ ही है। हमने ग्यारहव पअ्काण से 
साख्य (या सनन्‍्यास ) और यांग (या कर्मयोग ) वा सदर पह८ ही स्पष्ट जे 
बतला दिया है। इसलिये उसकी पुनरात्त्ति न कर कंबल इतना है। 7० ते 2. जि 
चित्त की शद्धता के लिये स्वधमानुसार वर्णौश्रमविष्टिन कम करके जानप्रीत्त होने ४ 
मोक्ष के लिये अन्त में सब पा को छोट सन्यास लता साश्यमाग है; आर श्मा 
का कमी त्याग न कर अन्त तक उन्हें निप्काम बुद्धि से णरते रटना याग अपवा एसम- 
योग है। अर्जुन से भगवान्‌ प्रथम यह वहते है, कि सारवमाग ग्यमोग के आलिया! 

गी. २. २९ 
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नुसार आत्मा अविनाशी और अमर है। इसलिये तेरी यह समझ गलत है, क्रि मे 
भीष्म, द्रोण आदि को माररुँगा।? क्योंकि न तो आत्मा मरता है; और न मारता 
ही है। जिस प्रकार मनुष्य अपने वस्त्र बठलता है, उसी प्रकार आत्मा एक देह छोड- 
कर दूसरी देह मे चला जाता है। परन्ठु इसलिये उसे मत मानकर शोक करना उचित 
नही। अच्छा मान लिया, कि ' में मारुँगा ? यह भ्रम है, तब तू कहेंगा, कि युद्ध ही 
क्या करना चाहिये? तो उसका उत्तर यह है, कि शास्त्रतः प्राप्त हुए युद्ध से 
परावृत्तन होना ही भनत्रियो का धर्म है। और जब कि इस साख्यमार्ग में प्रथमतः 
चर्णाश्रमविहित कर्म करना ही अ्रेयस्कर माना जाता है; तब यदि तृ वैसा न करेगा, तो 
लोग तेरी निन्‍्दा करेंगे - अधिक क्या कहे, युद्ध मे मरना ही अतियो का धर्म है। 
फिर व्यर्थ शोक क्यो करता है! “मे मांगा और वह मरेगा ! यह केवल कर्मदृष्टि 
है - इसे छोड दे। तू अपना प्रवाहपतित कार्य ऐसी बुद्धि से करता चला जा, कि मैं 
केवल स्वधर्म कर रहा हूँ। इससे तुझे कुछ भी पाप नहीं लंगेगा। यह उपंटेश सांख्य- 
मार्गानुसार हुआ परन्तु चित्त की झुद्धता के लिये प्रथमतः कर्म करके चित्तशुद्धि हो 
जाने पर अन्त में सब्र कर्मों को छोड़ सन्‍्यास लेना ही यदि इस मार्ग के अनुसार 
ओेए माना जाता है, तो यह शड्ढा रह ही जाती है, कि उपरति होते ही युद्ध की 
छोड़ ( यदि हो सके तो ) संन्यास ले लेना क्या अच्छा नही है! केवछ इतना कह 
दठेने से काम नही चलता, कि मनु आदठि स्मृतिकारों की आजा है, कि शहस्थाश्रम के 
चाद फिर कहीं बूदपें में सन्‍्यांस लेना चाहिये। युवावस्था मे तो गण्हस्थाश्रमी ही 
होना चाहिये। क्योंकि किसी भी समय यढह़ि संन्यास लेना ही श्रेष्ठ हैं, तो ज्यो ही 
संसार से जी हटा, त्यों ही तनिक भी ढेर न कर सनन्‍्यास लेना उचित है। और इसी 
हेतु से उपनिषदे मे भी ऐसे वचन पाये जाते हैं, कि ' ब्रह्मचयोदेव प्रत्रजेत्‌ ग्रहमद्ा 
वनाद्दा ? (जा. ४ )। संन्यास लेने से जो गति प्रात होगी, वही युद्धक्षेत्र मे मरने 
से क्षत्रिय को प्राप्त होती है। महाभारत मे कहा है ;- . 
द्वाविसो पुरुषव्याघ सर्यमण्डलभेदिनों। 
परिव्राड़ योगयुक्तश्व रणे चामिझछुखों हतः॥ 
अर्थात्‌ - ' है पुरुपव्यात्र! सूर्यमण्डल को पार कर ब्रह्मलेक को जानेवाले केवल दो ही 
पुरुष हैं। एक तो योगयुक्त सन्‍्यासी और दूसरा युद्ध मे छड कर मर जानेवाला वीर ? 
( उद्यो, ३२. ६५४ )। इसी अथ का एक लोक कौंटिल्य के, यानी चाणक्य के, 
अथशात्र में भी है :- 
यात्र यज्ञसंपेस्तपसा च विप्राः स्वगषिणः पात्रचयेश्व यान्ति । 
क्षणेन तानप्यंतियान्ति झ्ूराः प्राणान्‌ सुयुद्धेषु परित्यजन्तः ॥ 

स्वर्ग की इच्छा करनेवाले ब्राह्मण अनेक यजों से, यशपालो से और तपो से जिस छोक 
'स जाते है, उस लोक के भी आगे के लोक मे युद्ध में प्राण अपंण करनेवाले झूर पुरुष 
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८ क्षण म जा पहुचत है - अथात्‌ न केबल तगम्बियों को था सन्‍्यामियों का बरन 
यजयाग आदि करनेवाले गीमेतो की भी जो गति प्राम होती है. वही बद् मे मरजे- 
वाल क्षत्रिय को भी मिलती ह ( कीटि, १०, ३ १५०-०६५ ओर म, ना. गा, १८- 
१०० ठेग्बो )। * क्षनिय को स्वर्ग में जाने के लिय्रे युद्ध के समान दूसरा दरवाजा ऋषि न्‌ 
है खुला मिलता है। युद्ध में मरन से स्वर्ग- आर ज्य प्राप्त ग्र्न से प्रव्वी गत राज्य 
मिलेगा ? ( २, ३२, ३७ ) - भी प्रतिपादित झिया जा सकता 2. जय्या सन्‍्यास 
छना और क्या युद्ध करना दोनों से एक ही फल की प्राप्ति होती ट। इस मास 
युक्तिवाद से यह निश्चितार्थ प्रणे रीति से सिद्ध नहीं होता, कि “कुछ भी हो: य 
करना ही चाहिये।' साख्यमा्ग में जो यह न्यूनता या ठाप है. उसे न्‍्यान में रस 
आगे भगवान्‌ ने कमयोगमागे का प्रतिपाइदन आरम्भ किया है, भौर गीता के क्षन्तिम 
ध्याय के अन्त तक इसी कमयोग का - अथांत्‌ कर्मो को करना ही चाहिये और 
मोक्ष में उनसे कोई बाधा नहीं होती; किन्तु इन्हे करते रहने से ही मोक्ष प्रात होता 
है, इसका - भिन्न भिन्न प्रमाण 5 कर ऋद्गा-निवृत्तिपृवक समन किया है। टस कम- 
योग का मुख्य तत्त्व यह है, कि किसी भी कम की भला या बुरा कहने दे लिये उस 
कम के वाह्म-परिणामो की अपेक्षा पहले यह देख लेगा चाहिये, फि कर्ता की चासना- 
त्मऊ बुद्धि झुद्ध है अथवा अश्चुद्ध (गीता २. ४९ )। परन्त वासना वी शद्धना या 
अश्ुद्धता का निर्णय भी तो आखिर व्यवसायात्मक बुद्धि ही करती ह। >सलिय ऊ 
तक निणय करनेवाली चुद्धीख्विय स्थिर ओर शान्त न होगी. नश्र तक वासना भी शद 
। सम नहीं हो सकती । इसी लिये उसके साथ यह मी कहा है. छि बामनात्मऊ 
बुद्धि को शुद्ध करने के लिये प्रथम समाधि के योग से व्यबसायात्मक बुद्धीन्द्रिय को 
भी स्थिर कर लेना चाहिये ( गीता २. ४१ )। समार के सामान्य व्यवहारों की ओर 
इेखने से पतीत होता है, कि बहतेरे मनुप्य स्वगांदि भिन्न भिन्न गग्य झुसो की आमि 
के लिये ही यशयागाठिकि वरिक काम्यकर्मों की धन्‍्हर में एट रहते हैं। इससे उनकी 
बुद्धि कभी एक फल की प्राप्ति में, कभी दूसर ही फल की प्रानि में, क्षयान साथ ही 
में निमभ रहती है और सठा बइलनेवाली यानी चञ्जल हो जाती ट। ऐसे मनुष्यों पी 
स्वर्गंससातिक अनित्यफल बी अपेक्षा अधिक मह्च्व का अबाव्‌ मोक्षस्पी नित्य मुरा 
कभी प्राप्त नहीं हो सकता। रसी लिये अजुन का उमबाग »ा रहस्य रस प्रवार 
बनत्यया गया है, कि वैटिक क्‍्मों के काम्य झगझो वा छोट 4 ओर निष्यमउद्धि से 
कम करना सीख। तेरा अधिकार केवल कर्म करन भर का ही आओ 
आधि अथवा अग्राति तेरे अधिकार की बात नहीं ह (२.४७)। भर का है 
फलदाता मान कर जब ट्स समचुद्धि से - कि कम का फल मित्े अशया ने मिर, 
दोनो समान है - केवल स्वकतंव्य समय मर ही इछ काम जिया हाता हूं. ते उस 
कर्म के पापपुष्य का लेप क्ता वो नही होता। इसठिय ये इस समहाद्ध भ साखत 
कुर। उस आअमचुद्धि को ही योग - अथात्‌ पाप फे नागा न ने हर कम व्ग्ने दी 
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(२, ४७-५३ )। जब नगवान्‌ ने अजुन से कहा. कि जिस मनुष्य की बुद्धि इस 


प्रकार सम हो गई हो, उसे स्थितप्रज्ञ कहते है ( २, ५३ ); तब अजुन ने पृछा, कि 
४ महाराज ! कृपा कर ब्तलाये, कि स्थितप्रज्ञ का ब्वाव कैसा होता है? ” इस दिये 
उसरे अध्याय के अन्त मे स्थितप्रज्ञ वा वर्णन कवि] गया है: अगर अन्त मे कहा 
नया है. कि स्थितग्रज्ञ की स्थिति को ही हाह्ी स्थिति कहने है। साराद्य वह है, कि 
अजुन को युद्ध मे प्रठत्त करने के लिये गीता मे जे उप्देश व्यि। गया हैं. उसझा 


|| 
प्रारम्ध उन हो निशओ से ही किया गया है, कि जिन्हे इस संखार के ऊानी सनन्‍प्यो 
ने आह्म माना हैं आर ऊहिन्हें "कम छोड़ना * (सांख्य) ओर * रमन करना ? (ओग) 
कहते है; तथा युद्ध करने वी आवश्यकता दी उपपत्ति पहले साख्यनिष्ठ के अनुसार 


गद् प्रन्त धन यह ड्ेग्चा गया इस उपर्त्ति 
चतलाई गइ है। परन्तु जग यह देखा नया, छि इस उपः व्यूस नहीं ऋल्मा - 
५ क्र 


यह अधूरी है - नत्र फिर तुरन्त ही योग या कर्मयोग मार्ग के अनुसार ज्ञान ग्नल्यना 
आरम्भ किया है आर यह चउतछाये के पश्चात - कि इस कर्मयोग का अब्य आचरण 
मी कितना श्रेयस्कर हें-दसरे अध्याय में भगगन ने अण्ने उण्देद्य को इस स्थान 
तक पहुँचा व्या हैं, कि कनयोग-सार्य मे कम की अपेक्षा वह ठुद्धि ही शअेष्ट सानी 
जाती है. जिससे ऋर्म करने की प्रेरणा हआ करती है; तो आर व्थितमज् की नाई तू. 
अपनी चुद्धि की सम करके अपना कम कर: डिससे तू कद्पि णप का सागी न होंगा। 
अब देचना है, कि आये ओर कोन-ओन-से ग्रश्न उपस्थित होते हैँ। गीता के सारे 
उपपादन की जड़ दूसरे अव्याय ने ही है। इसलिये इसके विपय व्य विवेचन ब्हों 
कुछ विस्तार से किया गय है। 

तीसरे अध्याय के आरम्भ में अछुन ने प्रश्न किया है, कि “यदि कमचोग- 

तो 





माय में सी कर्म की अपेक्षा ठुद्धि ही ओ्रेट्ठ मानी जाती है, तो में क्षम्री स्थितयन्न की 
नाई अण्नी हुडि को सम किये लेता हैं। फिर आए झलसे इस युद्ध के समान घोर 
कम करने के लिये क्यो कहते है? ” इसका कारण यह है. कि कर्म की अपेक्षा डद्धे 
को ओेछउ कह देने से ही इस प्रश्न का निर्णय नहीं हो जाता. कि ' युद्ध क्यों मरे! 
बुद्धि को सम रख कर उद्सीन क्यो न उठे रहे? ! बुद्धि की सम रखने एर भी कने- 


/५ 
/ँ 
9 


वतल्ाई ह सही, परन्ठु यह भी स्मरण रहे की किसी मनुप्य के कर्मो का सर्वश्ग छूट 
धः 





जाना असन्नक है। ऊत्र तक चह देहबारी है. तब तक प्रकृति न्‍वभाव्तः उससे हे 
करादगा ये पट न्स्ड्ट्र इट 20 अप कम छट्ते ही नहीं है कि इॉन्द्रियनित्रह 
गा हा। भर जब के अहाति के ये कम छूटते ही नहीं है, तब तो इन्ठियंनिग्रह 
ड्ारा या 2०. मा कि | 8०-. आर हि ओक क् क्र 
फे डारा जाद्धे को स्थिर ओर सम करके केवल ऋमन्द्रिये से हीं अपने सच ऋत्ंब्य- 
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कमों यो करते रहना अधिक भेयम्बर हे। इसलिये त्‌ कर्म कर। यदि कर्म नहीं 
करेगा, तो तुझे खाने तक न मिलेगा (३. ३. ८ )। ईथर ने ही कर्म को उत्पन्न 
किया हैं: मनृप्य न नी । जिस सगय ब्रह्मदेव ने सृष्टि और प्रजा को उत्पन्न फिया, 
उसी समय उसने 'यज्ञ' को भी उत्पन्न किया था। और उसने प्रजा से यह कह दिया 
था, कि यज्ञ के ग्रारा तुम अपनी समृद्धि कर ठो। जब कि यह यज धिना कर्म सिद्ष 
नही होता, तो अब यज्ञ को कर्म ही कहना चाहिये। इसलिये यह सिर होता हे, 
फ्रि मनुष्य ओऔर कर्म साथ ही साथ उत्पन्न हुए है। परन्तु ये कर्म केवल यज फे लिये 
ह्दी हैं; आर यन परना मनुष्य का कृतंव्य पट । इस लिये एन फ्मो के फल मनुष्य फो्‌ 
वम्धम में डाल्मवाले मही हते। भत्र यह सन है, फि जो मनुष्य को पूर्ण शानी हो 
गया, स्वय उसके लिये फोई भी फर्तव्य शेष नही रहता, और, न लोगो से ही 
उसका बुछ अटका रहता द। परन्तु एसने ही से यह सिद्ध नही हो जाता, कि कर्म 
मत करो। क्योकि कर्म करने से किसीको भी छुटकारा न मिलने के कारण यही 
अनुमान करना पउता ६. कि यहि स्वार्थ के लिये न हो; हो भी अभ उसी क्षर्ग को 
मिष्कामबुद्धि से लोकसग्रह के लिये अवश्य फरना भाहिये (३. १७. १९ )। इन्ही 
बातो पर ध्याम डेकर प्राचीन काल में जनक आदि शानी पुरुषों ने का किये है, और 
छू भी कर रहा हैं। उसके अतिरिक्त यह भी स्मरण रह, कि भानी पुरुषो के कतंव्या 
में ' तौकमगह करना ' एक मुख्य कर्तव्य है। अर्थात्‌ अपने चर्ताव से लोगो को सन्मागे 
वी शिक्षा दमा और उन्ह उन्नति के मार्ग मं लगा देना, शानी पुरुष ही का कतेव्य है । 
मनुप्य कितना ही शानवान्‌ क्‍या ने हो जावे; परन्तु प्रकृति फ व्यवहारों रे उसको 
छुटकारा नहीं हे। टसल्यि कर्मों छोडना तो दूर ही रहा; परन्तु बतेब्य समस कर 
खधरमान॒सार कर्म करत रहना आर - आवश्यकता होने पर - उसीमे मर जाना भी 
अयस्वर हैं ( ३. १०-१५ ),- इस प्रकार तीसेर अध्याय में भगवान्‌ ने उपदेश दिया 
है। भगवान मे इस प्रकार प्रकृति को सब फामी का कर्वृत्व दे दिया। यह १ए अजुन 
मे प्रश्न किया, कि मन'य - इच्छा न रहने पर भी - पाप क्यो फरता ऐ ! तब भगवान्‌ 
मे यह उत्तर ढकर अध्याय समाप्त कर दिया हे, कि फाम-क्रोध आदि विकार घलात्कार 
से मन को अ्रष्ट कर देते है। अ्तएव अपनी इच्द्रियो का निम्नह करके प्रत्येफ मनुष्य 
को अपना मन अपने अधीन रखना चाहिये। साराश, स्थितप्रश की नाई बाझे की 
समता हो जाने पर भी कर्म से किसी का छुटकारा नहीं। अतएव यदि खार्थ के लिये 
न हो, तो भी छोकसमह के लिये निप्कामबुद्धि से कर्म करते ही रहना चाहिये “ श्स 
अकार करमयोग की आवश्यकता सिद्ध की गई है; और भक्तिमार्ग के परमेश्वराप॑णपूर्वक 
कर्म करने के इस तत्व का भी - ' कि मुशे सब कर्म अपैण कर ! ( ३, ३० २१ )- 
इसी अभ्याय में प्रथम उल्लेख हो गया हद 

परन्तु यह विवेचन तीसरे अध्याय में पूरा नहीं हुआ इसलिये चौथा 
अध्याय भी उसी विवेचन के लिये आरम्भ किया गया है। किसी के मन मे यह 


शक 
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शड्डा न आने पाये, कि अब तक किया: गया प्रतिपाइन केवल अजुन को युद्ध में 
प्रवृत्त करने के लिये ही नूतन रचा गया होगा। इसलिये अध्याय के आरम्म में इस. 
कर्मयोंग की अर्थात्‌ भागवत या नारायणीय धर्म की लेतायुगवाली परम्परा बतछाई गईं 
है। जब श्रीकृष्ण ने अर्जुन से कहा, कि आदी यानी युग के आरम्भ मे मैने ही यह 
कर्मयोगमार्ग विवस्वान्‌ को, विवस्वान्‌ ने मनु को और मनुने इद्वाकु को बतलाया था । 
परन्तु इस बीच में यह नष्ट हो गया था, इसलिये मैंने यही योग ( कर्मयोगमार्ग ) 
तुझे फिर से बतलाया है। तब अजुन ने पूछा, कि आप विवस्वान्‌ के पहले केसे 
होंगे ? इसका उत्तर ढेते हुए मगवान्‌ ने बतछाया है, कि साधुओ की रक्षा, दुष्टो का 
नाश और धर्म की सस्थापना करना ही मेरे अवतारों का प्रयोजन हैं। एवं इस 
प्रकार ललोकसग्रहकारक कर्मो को करते हुए भी उनमे मेरी कुछ आसक्ति नहीं है। 
इसलिये मे उनके पापपुण्यादि फर्लों का भागी नहीं होता। इस प्रकार कर्मयोग का 
समर्थन करके और यह उठाहरण ठेकर कि प्राचीन समय जनक आहढि ने भी इसी 
तत्व को ध्यान में छा कर कर्मों का आचरण किया हैं। मगवान ने अजुन की फिर 
यही उपडेश दिया है, कि तू भी वैसे ही कर्म कर।” तीसरे अव्याय में मीमासको 
का जो सिद्धान्त वतछाया गया था, कि “ यज्ञ के लिये किये गये कर्म बन्धक नहीं 
होते, ” उसीकी अब फिर से बतछाकर यज्ञ” की विस्तृत और व्यापक व्याख्या इस 
प्रकार की है - केवल तिल और चावल को जलाना अथवा पश्चुओ को मारना एक 
प्रकार का यज्ञ है सही, परन्तु यह द्रव्यमय यज्ञ हलके ठर्ज का है। और संयमाम्मि में 
कामक्रोधादि इन्द्रियज्त्तियों की जलाना अथवा “न मम ” कहकर सब कर्मा को ब्रह्म 
में स्वाहा कर देना ऊँचे दर्ज का यज्ञ है। इसलिये अज्जुन को ऐसा उपदेश किया है, 
कि तू इस ऊँचे दर्ज के यज्ञ के लिये फलाशा का त्याग करके कर्म कर। मीमासको के 
न्याय के अनुसार यथार्थ किये गये कर्म यदि स्व॒तन्त्र रीति से बन्धक न हो, तो भी 
यज्ञ का कुछ-न-कुछ फल बिना प्राप्त हुए नहो रहता। इसलिये यज्ञ भी यदि निगकाम- 
बुद्धि से ही किया जावे, तो उसके लिये किया गया कर्म और खय यज दोनो वन्धक 
न होगे। अन्त में कहा है, कि साम्यबुद्धि उसे कहते है, जिससे यह ज्ञान हो जाबे, 
कि सब्न प्राणी अपने मे या भगवान्‌ में हैं। जब ऐसा ज्ञान प्राप्त हो जाता है, तभी 
सब कर्म भस्म हो जाते है; और कर्ता को उनकी कुछ बाधा नहीं होती। " सर्व- 
कर्माखिल पारथ जाने परिसमाप्यते ! - सब कर्मा का लय ज्ञान में हो जाता है। कर्म 
स्वयं बन्धक नहीं होते। वन्ध केवल अज्ञान से उत्पन्न होता है। इसलिये अजुन को 
यह उपदेश दिया गया हैं, कि भअज़ान को छोड कमयोग का आश्रय कर; और लछडाईं 
के ल्यि खडा हो जा। साराश, इस अध्याय में ज्ञान की इस प्रकार प्रस्तावना की 
गईं है, कि कर्मंयोगमार्ग की सिद्धि के लिये भी साम्यवुद्धिरूप ज्ञान की आवच्यकता है।- 
कर्मयोग की आवश्यक्ता क्या है या कम क्यों किये जाबे - इसके कारणों का 
चार तिसरे और चौथे अध्याय मे किया गया है सही; परन्तु दूसरे अध्याय में 
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साख्यजञान का वर्णन करके कर्मयोग के विवेचन मे भी आरबार कर्म डी अपेक्षा हुझ्धि 
ही श्रेे बतलाई गयी हैं। इसलिये यह बतलाना अत्र अत्यन्त झावस्यक है, जि इन 
दो मार्गों में कॉन-सा मांग श्रेष्ठ है। क्योंकि यदि देना मार्ग एद-सी योस्यला ह छह 
जायें, तो परिणाम यह होगा, कि जिसे जो मार्ग अन्य लगेगा वह उसी वे क्री गर 
कर लेगा - केवल कर्मयोग को ही स्वीकार करने की कोई आवश्यकता नहीं रहेगी। 
अजुन के मन में यही झड्टा उत्पन्न हुट। दसलिय उसने पॉचवें अध्याय क आराम 
मे भगवान्‌ से प्रछा है, कि ' साख्य आर योग दाना निशओ के एक्स रद मूरे 
उपदेदा न कीजिये। मुझे केवल टतना ही निश्चयात्मर बतला दीमिये. रि रन झेना 
में श्रेष्ठ मार्ग कीन-सा है, जिससे कि मे सहज ही उसके अनुसार अताव णर सद । * 
ट्स पर भगवान्‌ ने स्पष्ट रीति से यह कह कर अजुन का सन्देश दूर कर डिया ह, 
कि यत्ञपि दोनों मार्ग निःश्रेयस्कर हैं - अथांव एक-से ही मोक्षपदर है - तथापि उनमें 
कर्मयोग की योग्यता अधिक है - ' कर्मयोगो विशिग्यन ' (५, २)। उसी सिद्धान्त 
के दृद करने के लिये भगवान भौर भी ऊहते है, कि सनन्‍्यास या साख्यनिष्ठा 
से जो मोक्ष मिलता है, वही कर्मयोग से भी मिलता हैं। उतना टी नहीं परन्तु 
कर्मयोग में जो नि'कामत्रुद्धि बतछाई गर्ट है, उसे बिना प्राप्त किय सस्वास सिद्ध 
नहीं होता। और जब वह प्राप्त हो जाती हैं तब्र योगमार्ग से पर्म बरसत रएन 
पर भी ब्रह्मप्राप्ति अवध्य हो जाती है। फिर यह झग्ठा बरने से क्‍या छामर ह. 
कि साख्य और योग मिन्न भिन्न हैं? यदि हम चलना, बोलना, हसना, सुना. 
बास लेना दत्यादि सैकड़ों कमों को छोटना चाष्ट, तो मी वे नहीं छृटत । गस इद्या 
में कमों को छोडने का हठ न कर उन्हें ब्रह्मापंणबुद्धि से करते रहना ही ब॒णिमितता 
का मार्ग है। इसलिये तत्वजानी पुरुष निष्कामबुद्धि से कर्म करते रहते ह. आर भन्‍्त 
में उन्हीं के द्वारा मोक्ष की प्राप्ति कर लिया करते ह। ज्थर तुमसे ने यह पटना ह, 
कि कर्म करो, और न यह कहता है, कि उनका त्याग वर दो ? बह ता सब प्रक्नति 
की क्रीडा है; और वन्धक मन का धर्म है। दसलिये जो मनुप्य समझुड़े से भगवा 
'स्वभूतात्मभूतात्मा” होकर कर्म किया करता है, उसे उस बर्म की बाधा नहीं टोती । 
अधिक कया कहे; इस अध्याय के अन्त में यह मी छहा है, झि डिनर बुद्धि 
कुत्ता, चाण्डाल, ब्राह्मण, गौ, हाथी दत्याडि के प्रति सम हा शती है; भार ज। राव 
भूतान्तगंत आत्मा की एकता वो पहचान कर अपने व्यवहार झरने लगता है. उसे 
श्रेठे-बिठाये ब्रह्मनिर्वाणस्मी मोक्ष थ्रात्त ह। जाता हैं - मोक्षप्राति > लिये उसे छ| 
भटकना नहीं पड़ता, वह सद् मुक्त ही है। मदर 
छुठे अध्याय में चही विषय आंग चल रहा है, आर उसमे बसवाग हा | 
के लिये आवध्यक समय॒द्धि की य्रामि के उपाया वा चणन हर फ्ह्ट 7 'ड्ेज मे 
भगवान्‌ ने अपना मत स्पष्ट ब्तल्ा दिया हैं, लिया मत त्मः गीलाशा न 
गले केवल क्तव्य समझकर ससार के श्रात कर्म र्ता रहता है. आलिया हद 


हम 
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और सच्चा सन्‍्यासी है। जो मनुप्य अभिहोत्र आदि क्मों का त्याग कर चुपचाप बैठ 
रहे, वह सच्चा संनन्‍्यासी नहीं हैँ। इसके बाद भगवान ने भात्मस्वतन्त्रता का इस प्रकार 
वर्णन किया है, कि कर्मयोगमार्ग मे बुद्धि को स्थिर करने लिये इन्द्रियनिश्नरहरूपी 
जो कर्म करना पडता हैं, उसे स्वयं आप ही करें। यदि कोई ऐसा न करे, तो 
तो किसी दसर पर उसका डोपारोपण नही किया जा सकता । इसके आगे इस अव्याय 
मे इन्द्रियनिग्रहरूुपी योग की साधना का पातझ्ञछ्योंग की दृष्टि से, मुख्यतः व्रणन 
किया गया हैं। परन्तु यम-नियम-आसन-प्राणायाम आइढि साधनों के द्वारा यत्रपि 
इन्द्रियों का निग्रह किया जावे, तो भी उतने से ही काम नहीं चल्ता। इस लिये 
आत्मैक्यज्ञान की भी आवच्यकता के विपय में इसी अव्याय में कहा गया है, कि आंग 
उस पुरुष की ज्ञत्ति ' सर्वभूतस्थमात्मानं सर्वभृतानि चात्मनि ” अथवा “यो मा पश्यत्ति 
सर्वत्र स्व च मयि पच्यति ? (६. २९, ३० ) इस प्रकार सबच्च प्राणियों मे सम हों जानी 
चाहिये। इतने मे अज़ुन ने यह शड्ढा उपस्थित की, कि यदि यह साम्यजुद्धिरूपी योग 
एक जन्म में सिद्ध न हो, तो फिर दूसरे जन्म में मी आरम्म ही से उसका अभ्यास 
करना होगा - ओर फिर भी यही दशा होगी - और इस प्रकार यदि यह चक्र हमेशा 
चलता ही रहे, तो मनुष्यकी इस मार्ग के द्वारा सद्गति प्रात्त होना असम्मव है। इस 
शड्ढा का निवारण करने के लिये मगवान्‌ ने पहले यह कहा है, कि योगमार्ग में कुछ 
भी व्यर्थ नही जाता। पहले जन्म के संसार शेष रह जाते हैं" और उनबी सहायता से 
दूसरे जन्म में अधिक अभ्यास होता है, तथा क्रम क्रम से अन्त में सिद्धि मिल जाती 
है। इतना कहकर भगवान ने इस अव्याय के अन्त में अर्जुन को पुनः यह निश्चित और 
स्पष्ट उपदेश किया है, कि कर्मयोगमार्य ही श्रेष्ठ और क्रमशः सुसाव्य हैं। इस लिये 
केवल (अर्थात्‌ फलाशा को न छोडते हुए ) कर्म करना, तपश्चयां करना. ज्ञान के 
द्वारा कर्मसंन्यास करना इत्यादि सब मार्गों को छोड़ ठे: और तू योगी हो जा - अर्थात 
निष्काम-कर्मयोगमार्ग का आचरण करने लग । 

कुछ लोगो का मत है, कि यहाँ अर्थात्‌ पहले छः अध्यायो में कमंयोग का 
विवेचन पुरा हो गया। इसके आंगे ज्ञान और भक्ति को 'स्वतन्ल' निष्ठा मान कर 
भगवान्‌ ने उनका वर्णन किया है - अर्थात्‌ ये दोनो निशरएँ परस्पर निरपेक्ष या कर्म- 
योंग की ही बराबरी की, परन्तु उससे प्रथक और उसके बढले विकल्प के नाते से 
आचरणीय हैं। सातव अव्याय से बारहवे अव्याय तक भक्ति का और आगे शेप 
छः अव्यायों में जान का वर्णन किया गया है। ओर इस अकार अठारह अव्यायों 
के विभाग करने से कम, भक्ति और ज्ञान में से प्रत्येक के हिस्से में छः छः अध्याय 
आते हैं: तथा गीता के समान माग हो जाते है। परन्तु यह मत ठीक नहीं है। 
पॉचवे अध्याय के छोको से स्पष्ट मातम हो जाता है, कि जब्न अर्जुन की मुख्य शक्ल 
यही थी, कि “ में साख्यनिश के अनुसार युद्ध करना छोड़ दूँ, या युद्ध के मयकर 
परिणाम को प्रत्यक्ष दृष्टि के सामने देखते हुए. भी युद्ध ही कर्लूं ? और, यदि युद्र ही 
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करना पड़े, तो उसके पाप से कैसे बर्चे ! - तब उसका समाधान ऐस अधूरे भौर 
अनिश्चित उत्तर से कमी हो ही सकता था, कि “जान से मोल मिलना हे भर बर 
कम से भी थ्रास्त हो जाता है। ओर, यदि तेरी दच्छा हो. तो भक्ति नाम वी एक 
ओर तीसरी निष्ठा भी है।! इसके अतिरिक्त यह मानना भी ठीऊ न होगा, छि ह० 
अजुन किसी एक ही निश्चयात्मक मार्ग के जानना चाहता है, तत्र सदन भर चगुर 
श्रीकृष्ण उसके प्रश्न क मृल् स्वरूप की छाइकर उसे तीन म्वनन्त्र और विकन्यास्म* 
माग बतछा द। सच जात तो यह है, कि गीता में 'कर्मयोग' कोर 'मम्यास' इर्न् 
दो निछाओ का विचार है (गीता ५. १ ), और यह भी साफ साफ बनल्य दिया है, 
कि इन में से 'कर्मयोग” ही अधिक श्रेयन्कर है। (५, २) भक्ति की तीसरी निशा 
तो कहीं बतलाई भी नहीं गई ह। अथात्‌ यह कत्पना साम्प्रदायिक टीकावारों थी 
मनगठन्त है, कि जान, कर्म और भक्ति तीन स्वतन्त्र निष्राएँ हैँ, ओर उनऊी यह 
समझ होने के कारण - कि गीता में केवल मोक्ष क उपायो का ही वर्णन किया गया 
है - उन्हें ये तीन निशा कााचित्‌ भागवत से सृझी हो ( भाग, ११, २०, ६ ) । परन्तु 
ञकाकारों के व्यान में यह बात नहीं जाट, कि भागवतपुराण और मगवद्रीता का 
तात्पर्य एक नहीं है। यह सिद्धान्त मागवतकार की भी मान्य है, कि कवल ध्याों 
से मान्न की पराति नहीं होती। मोक्ष के लिय ज्ञान की आवश्यकता रहती हे। परन्नत 
इसके अतिरिक्त, भागवतपुराण का यह भी कथन है, कि यद्यपि जान आर नेष्म्म्य 
मोक्षटायक हो, तथापि ये दोनो (अर्थात्‌ गीताप्रतिपादित निष्काम क्मंयाग ) अति 
के मभिना शोभा नहीं देते - 'नैप्कम्यमप्यच्युतमाववर्जित न शोम॑त शानमल निरज्नम 

(भाग, १२. १२. ५२ और १. २. १२ )। इस प्रकार उसा ज्ञाय तो स्पष्ट ग्ररूद 
होता है, कि भागवतकार केवल भक्ति को ही सच्ची निष्ा अर्थात अन्तिम मोक्षप्रद 
स्थिति मानते है। भागवत का न तो यह कहना हैं, कि भगवक्षक्ती को इश्वरापणबुक्लि 
से कर्म करना ही नहीं चाहिये: और न यह कहना है, कि करना ही चाटिये। 


भागवतपुराण का सिर्फ यह कहना है, कि निष्काम कर्म क्रो अथवा न क्रो - ये 
सब्र भक्तियोग के ही मिन्न मिन्न प्रकार हैं (भांग, ३. २९, ७-१९ )। भक्ति के 
अभाव से सत्र कर्मयोग पुनः ससार म अर्थात्‌ जन्‍्मसत्य के चक्र में शाल्नेवाले हो 
जाते है (भाग, १. ५. २४, २५ )। सारात्म यह हैं, कि भागवतकार शा सारा 
टारमदार भक्ति पर ही होने के कारण उन्होंने निष्काम कमेयोंग का भी भक्तियोग मे 
ही टकेल दिया है। और यह प्रतिपादन किया है, कि भम्नी भक्ति ही सझी निष्ट 
है। परन्तु भक्ति ही कुछ गीता का सुख्य प्रतिपाद्य विषय नही हैं। इस ल्यि कं 
के उपयुक्त सिद्धान्त या परिभाषा वो गीता मं भुसेट देना वेसा ट्टी अवान्य ई. ण्मां | 
कि आम में गरीफे की कलम लगाना। गीता टस घात वा प्री तरह माननी है, 
परमेश्वर के जान के सिवा और कसी भी अन्य उपाव से मसाज दी प्राति नरीं 


कै 


होती। और इस जान की प्राप्ति के ल्यि भक्ति एक सुगम मांग €३ परख इा सात 
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के विपय में आग्रह न कर गीता यह भी कहती है -कि मोक्षप्रातति के लिये जिसे 
जान की आवच्यकता है, उसकी प्रास्ति - जिसे जो माय सुगम हो, वह उसी माय से 
कर ले। गीता का तो मुख्य विषय यही है. कि अन्त में अथात जानग्राप्ति के अनन्तर 
मनुष्य कम करे अथवा न करे। इसलिये संसार में जीवन्नमुक्त पुरुषो के जीवन व्यतीत 
करने के जो वो मार्ग ठीख पड़ते है - अर्थात्‌ कर्म करना और कर्म छोडना वहीं से 
गीता के उपदेश का आरम्भ किया गया हैं। इनमे से पहले मार्ग की गीता 
भागवतकार की नाई 'मक्तियोग! यह नया नाम नहीं विया हैं- किन्तु नारायणीय 
धरम में प्रचल्ति प्राचीन नाम ही - अर्थात्‌ ईश्वरापणबुद्धि से कर्म करने को कर्मयोग' 
या कमनिष्ठा' आर ज्ञानोत्तर कर्मा का त्याग करने को 'साख्यः या बाननिष्ठा' यही 
नाम-गीता में स्थिर रख गये हे। गीता वी इस परिमापा को स्वीकार कर यद्रि 
विचार किया जाय, तो दीनन्‍्च पड़ेगा, कि जान और कर्म की ऋराज्री वी मक्ति नामछू- 
फोई तीसरी स्वतन्त्र निष्ठा क्पि नहीं हो सकती। इसका कारण यह है, कि 'झूर्म 
करना ” ओर “न करना ” अर्थात्‌ (योग ओर साख्य ) ऐसे अल्लिनास्तिरूप दो 
पक्षी के अतिरिक्त कम के विषय में तीसरा पक्ष ही अब शकी नहीं रहता। इसलिये 
यदि गीता के अनुसार किसी भक्तिमान्‌ पुस्प की निष्ठा के विषय में निश्चय करना 
हा, ता यह निर्णय केवछ इसी वात से नहीं किया जा सकता, कि वह भक्तिभाव में 
ल्गा हुआ हैं। परन्तु इस शत का विचार किया जाना चाहिये, कि वह कम करना 
हैं या नहीं। मक्ति परमेश्वरपाप्ति का एक सुगम साधन है। और साधन के नाते से 
यदि भक्ति ही को योग कहे (गीता १४, २६ ), तो वह झन्तिम 'निश्ठाः नहीं 
हो सकती। भक्ति द्वारा परमेश्वर का ज्ञन हो जाने पर जो मन॒प्य कर्म करेगा. उसे 
कमाने! ओर जो न करेगा, उसे 'सांख्यनिष्र! कहना चाहिये। पॉचवे अध्याय 
भगवान्‌ ने अपना यह अमिग्राय स्पष्ट बतत्य विया हैं, कि उक्त दोनो निशओ से 
फेस करने की निष्ठा अधिक श्रयस्कर हैं। परन्तु कम पर संन्यासमागवाले का यह 
महत्वप्रूण आश्षप हैं, कि परमेश्वर का ज्ञान होने में कम से प्रतिब्न्ध होता हैं; और 
परमश्वर के ज्ञान बिना तो मोक्ष की प्राप्ति ही नहीं हो सकती । इसलिये कमों का त्याय 
टी करना चाहिये। पॉचवे अध्याय में सामान्यतः यह च्रतल्यया गया हैं, कि उपयुक्त 
आल्लषेप असत्य हैं: और संन्यासमार्ग से जो मोन्न मिलता है, वहीं कर्मयोगमार्ग से 
जा माक्ष मिल्ता है, वहीं क्मयोगमाण से भी मिलना है (गीता ०, ५ ) परन्तु वहाँ 
इस सामान्य सिद्धान्त का कुछ भी खुलासा नहीं किया गया था। इसलिये अच्र 
भगवान्‌ इस बचे हुए तथा महत्त्ववृणं विपय का वित्तृत निल्मण कर रहे है | 
कर्म करते रहने ही से परमेश्वर के ज्ञान की प्राति हो ऋर मोक्ष किस प्रकार 
मिलता हैं। इसी हेतु से सातवे अध्याय के आरम्म मे अजुन से - यह न कहकर 
कि मे ठुन्न भक्ति नामक एक स्वतन्त तीसरी निशा चबतलाया हैं- मगवान यह 


कहते है, कि 


के 


| छ 
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मय्यासक्तमनाः पाथथ यागे युक्त मदाश्रयः 

अमंशय समग्र मां यथा ज्ञास्यसि तच्छूण ॥ 
'है पार्था मुझम चित्त को स्थिर कवरके ओर मरा झाश्नप्र स्ेग्र योग जदी 
कमंयोग का आचरण करते समय, यथा! जथांत जिस रीनि ये ससे सलेश्गन 


्र 


पूर्णतया जान सकेगा, वह (रीति ठुओे बतलाया हैं) रन (गीता ७, 5) झार 
इसी का आगे के कछोक में 'जानविशान ? कहा है (गीता ७, २ )। इनमे से परे 
अथात्‌ ऊपर विये गये 'मय्यासक्तमनाः वठेक में ' योग बुश्नन ' - झथांत ' फ्म- 
योग का आचरण करते हुए!-ये पद अत्वत मह्त्यप्रण है। परन्तु बिसी 
टीकाकार ने इनकी ओर विशेष ध्यान नहीं दिया ह। थोगा' क्षयाव वहीं रम- 
योग है, कि जिसका वर्णन पहले छः अषच्यायों म किया जा चुका ह। भीर इस 
कमयोग का आचरण करते हुए जिस प्रकार विधि या रीति से भगवान वा प्रा शान 
हो जायगा, उस रीति या विधि का वर्णन अब यानी सातव अच्याव से ध्रारम्त करता 
हू यही ट्स छोक का अब ह।आओआ थांत पहल &; अध्याया वा अगल अब्याया 
से सम्बन्ध बतलाने के लिय यह छोक नानबवूलकर सातवे अवब्याब के आरम्म मे 
रखा गया है। दसलिये एस छोक के अथ की ओर *यान नदेकर यह बना 5 
कुछ अनुचित है, कि ' पहले छः अच्याया के बाद भक्तिनिष्ठा वा स्वतस्त रीति ले 
वर्णन किया गया हैं।? केवल इतना ही नहीं वरन यह भी कहां जा सकता है. [* 
ट्स छोक में ' योग युश्वन्‌ ? पद जानबूतकर टसी लिये रसे गय है, कि जिसमें २।: 
ऐसा विपरीत अर्थ न करने पावे। गीता के पहले पॉच अभ्याया में कम सा 
आवश्यकता बतलाकर साख्यमाग की अपेक्षा कमयाग श्रष्ठ कहा गया ह* आर २सऊ 
बाद छंटे अध्याय में पात>्अल्योंग के साधना का वणन पिया गया ह- तो टाडय- 
निग्रह कर्मयोग के लिये आवश्यक है। परन्तु इतने ही से कमवाग का वणन प्रा 
नहीं हो जाता | इन्द्रियनिग्रह मानों कर्मन्द्रियों से एक प्रषार वा कसरत करना [८। 
यह सच है, कि अभ्यास के द्वारा दान्द्रया वा हम अपन अधीन ग्गा सकत है । 
परन्तु यदि मनुष्य की वासना ही पुरी होगी, तो टल्धियो को काबू मे रन से 52 
भी छाम नहीं होगा। क्योंकि ठेसा जाता है, कि दुष्ट वासनाशा फे फारण उड़ 
इसी इन्द्रियनिग्रहरूप सिद्धि का जारण-मारण आदि दष्कमा में उपत्राग या है न 
। इसलिये छंठे अध्याय ही में कहा है, कि दरस्द्रियनिग्रह के साथ टी बासना गी 
८ सर्वभतस्थमात्मान सर्वभूतानि चात्मनि ” वी नाई घद्र हे डानी वा (ग्धगा 
६.२९); और व्रह्मात्मेक्यरप परमेश्वर के शुद्ध स्वरूप वी पहचान हुए हिंसा बाग: 
की इस प्रकार श॒हता होना असग्भव है । तात्िय यह ४& जा ७: सा हक 
बर्मयोग के लिये आवध्यक है, वह भले ही प्रा्त हो चय, परत उस भगत 
विपयो की चाह मन म य्या की त्यो बनी ही रहती €। इस रस न्‍। वी बयान सा 
का नाग करने के लिये परमेश्वर्सस्बन्धी पूर्ण शान णी ही भावश्यतता ४ । सर हे 


४६० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगणास्त्र 


के को ्यायु के मा गीता इक इस लिय दिन अमयाग हत्याक्कानयूर, 
गीता के दूसर अध्याय में कही गई है (गीता २. ५५ )। इसलिये झऋनयागम का 
कक ही. ७ रीति 

















न डा 
है, उठी विधि का अब नगगन्‌ सातवे अच्याय से वणन करने है। ' कृमयाम का 
आचरण दरते हुए -इस छठ से यह नी सिद्ध होता है. जि कमयोन के जारी रहते 
ही इस ज्ञान वी प्रांति वर लेनी है। इसके लिये कनों को छोड़ नहीं बैठना हैं: और 
इसीसे यह ऋहना नी निमूल हो जाता है. कि सक्ति और जान प्ो क्मयोग के ऋबले 
विकल्प मानवर इन्हीं ते ख़तन्‍्व नायो का वजन सातव अध्याय से आगे किया नया 
है। नीता का कर्नवोय जानवतघर्म से ही लिया मण ह। इसल्वि क्‍्मयोग में 
ज्ञनपामि नी विधि क्ष जे वर्षन है, वह भायनवतपघम अश्ण नारायणीय ध्म नें 
ऊही गई विधि का ही वर्णन हैं। आर इसी अभिप्राव से झान्तियव के अन्त में 
डैशंगयन ने जनमेजय से कहा है. कि  सगवद्गीता में प्रद्धत्तिप्रगणन नारायगीच घन 
और उत्तकी विवियो का वर्णव किया यया है।! वेशंपायन के कथ्नानुसार इसमे 
संन्वासनाग की विध्यों का भी अन्तमांद होता है। क्ष्योकि यद्राणि इन जेनो भागों 
मे कर्म करना अण्वा क्यों को छोड़ना ' यही नेढ्र हैं, तथाणि दोनो के एक ही 
शानविज्ञान की आावच्यक्ता हैं। इसलिण जोनों मार्गों में आानपरामि की विधिय्गें एक 
ही सी होती है। परन्तु जब कि उपयुक्त हतोक में  क््मोग वा आचरण करने हुए” 
- ऐसे प्रत्यक्ष पद रखे गये हु. तब रुण्छ रीति से चही सिद्ध होटा है, कि गीता के 
सात जौर उसके अगले अध्यायों में जानविज्ञान का निनपण नुख्यतः रमंयोग ही 





उसे मा: +- फ्िला पि हम ५ व्यायक्ष्ता ०“ व्यरण जीन संन्यासंभार जा ७ 
ना गत के लिय कया है। उसदा व्यायद्ता झे दारण उसम सन्यासनाग दे ना 


ऐप हि. #ी 


स्ाोददा ७ वलनस्दे्ानपदत, जाता 3३ ्ट ऋमयोग सा, 3300 -2- वि छाइकर रकम बीहइ० गए -्गपु>- बी. उसार्यानडउ!ः बमाअमवमाकग्पाकम्पवकनपा. हि कल समथन 
नावदा दा जता हू । मयाण जा छाइवर ज्चद चार्योदञा क चत 


ई 
(० 8. ल्यि चहं झ्ानोविजान सही ब्तलद्ायथा *+2+(समपुरन्‍बा्ु--. अया ब्म्बाक- 
के लिय चह दछानचावग्जदच नहा ग्तंतछाणा नया 


च 
फिल्म्स. 


| #... 


विधिय्गें दशा 


साख्ययादउदल 


/32-क म ०. बट कृपणनम पटक न >> छ्चपि 5 ज्ञान की विया चरते तथ्मंपि के कम 
चासय हूं, के उाख्यनागदाल आश्ाप जान छा सतत व्या नलरत्त ह्‌. ताप ठ कस 











को था मक्ति के कुछ नी मच्क्् नहीं ब्तः ओर गीता में तो भक्ति उयग तथा 
प्रधान नानी गई है - इतना ही क्ये वरन्‌ अध्यात्मतान और नक्ति वा वणन करते 
समय श्रीकृष्ण ने अज़ुद दी ज्य ह ज्यद एर वही उपब्श दिया ह, कि ' छू कम 
अध्यत्‌ चुद्ध कर (गीता ८. ७: ११, ३३: १६. २८; *८. 5 )। इसल्ियि यही 
सिद्धान्त करना पड़ता है, गीता के चानवें और खगले अध्यायों में ज्ञानविज्ञन का 
जे निरूपण हैं. वह पिछले छ अध्यायों में कहे गये झरमयोग दी पूनि और समर्थन 
के लिय ही ब्तत्वया गया है। अहों केबल सांख्यनिषण्ठ का या भक्ति का स्वृतन्ल 
समथ्न व्विक्षित नहीं है। ऐसा सिद्धान्त करने पर कम, सक्ति और क्षन गीता के 
तीन परत्पर-स्वृतन्त्र विनाय नहीं हो उक्से। इतना ही नहीं: परन्तु अब ०ह विदित 
+ कि. अमीर 


तने जिस कुछ लोन प्रकट किया करते है ) देचल दातल्यनिक 
ह 


ऊचएड वइ+०णमममाक न्चथ्चा - कल 8. 9... *दत्चमसि भसहावास्य ,ककमकाथनम मनन ३० पद च्ट - 

संत वनथ्या ह चम्हते है, कके तत्वमत्ति नहावाक्य में तीन ही प5 हैं: और 
अ्णपलम्पस है? अध्याय सास >्ज् सटठारह >याकानममुकनममाइुाण नमक बट इसालह्यच 4» मिली. चननमयाका लिक खटडारह -2०कृपक 5 हि हसाकऊ पामाबक" सीता 

गीठा के अध्याय नी खठ ह ह१४ इसलिये छः लिक अठरह : के हि पा से सी 


गीताध्याय-छ्ंगति 2६% 
४, श 


हू 


के छु 2) क्‍आब धरे 
का यायो के तीन समान विनाग ढरके पहले 8९ धप्वायों में न्वम' 
का, दसर छ4 आध्या कि पल यु हि 7 झाष्याया ने *य् थे पट 
/ दूसरे छः अध्यायों में तन पढ़ का ओर तीसरे छः भन्‍्यावो में 
विवेचन किया ५ है न | कि 2४० ह3ॉप भले || भर 2 ट्यूर च्ठ छा 
कि 0 अत कि लक कारपनिक या मिथ्या बहने वा राग्ण यहीं - 
कक बह तो एकत्रेभीय पश्ष ही विशेष नही रहने पाता, मे बह कट है अल 
में केवल अह्मजान का ही ग्रतिपादन किया गया है, तथा ' 8 तल कदानिलीक 
विवर णृ पर ल्‍ भा हि (9 | तच्बमांस सहाबादियें छ 
कम हे हक गीता में आर कुछ अधिक नहीं है । 
दर ९ र्‌ जन मसादट्म ५ के | य * 
विधेन्चन हिल | हा सं टो गया, कि भगवद्गीता में भक्ति जार शान मा 
डक क्यो किया गया है, तब्र सातवे से सबहवे अन्याय के अन्त तर स्थरा 
दिया व वी सद्जडति सहज ही ध्यान में आ जाती है। पीछे छठे प्रतग्ण मे कि 
की पक कि जिस परमेश्वरन्वरूप के जान से बाढ़ रसबर्ग्य भर सम होती २ 
ड कक मम ग विचार एक वार क्षराधरदष्टि से झागर फिर वाजशटपि ३+ 
00३) कह है। और उससे अन्त में यह सिद्धान्त किया जता ६, हि रो ध्प 
हि है ११ | 

हे में है वहो ब्रह्माण्ड म है टन्हीं विषयों वा अब गीता में वर्णन है । परलन्दु 7८ 
88% परमेश्वर क्‌ स्वरूप का किचार करने लगते है, तत्र ठीरा पडता 5 
फिरि हे का स्वरूप कभी तो व्यक्त ( टब्ठियगोचर ) होता है झार कनी अब्पत। 
फिर ऐसे प्रश्न रा की विचार ट्स निरुषण में करना पद्ता ई. कि एन दोनो 
कस में श्रेष्ठ कौन-सा है; और टस स्वरूप से कनिएट स्वरूप क्से उत्पन टींता ५१ 

कष्ट प्र अपन 7/ इस चात शा बल ५८ थ ल्‍- 
हे हलह अब : की भी निर्णय करना पटना है, कि परम ए $ परत शान 
के को स्थिर, सम और आत्मनिष.ठ करने के लिय परमेंवर पी सो उपानना 
हक पडती है, वह केसी हो - अव्यक्त की उपायता करना अच्छा ह अथवा व्यन, 
आर दसीके साथ साथ दस बिपय की उपपत्ति अनल्यनी पडती ए कि परम दर 
यदि एक है, तो व्यक्तसष्टि में यह अनकता क्या टी पठती है ? 7स संत विपयो 
को व्यवस्थित रीति से बतछाने के ल्यि यदि ग्यारह अन्याय लग गया नो हु 
आश्चर्य नहीं। हम यह नहीं कहते, कि गीता में भक्ति झोर जान 2 १०४४ 
विवेचन ही नहीं ह। हमारा केबल -तना ही कहना हैं. कि सम, भक्ति भार मार 
तीन विपय या निशएँ स्वतन्त्र, अर्थात ठल्यवद् वी सम कर, *ने तीनो में गीता 
के अठारह अध्यायो के जो अलग अलग आर बराबर खाउर हिस्से ठर टिय जात 
हं, वेसा करना उचित नही है किन्तु गीता में एक ही निश णा अगथातव सलप 
और भक्तिप्रधान कर्मयोंग का प्रव्विपादन किया गया हँ' आर साख्यनिश, सनातिर नि 
या भक्ति का जो निरूपण मगवद्गीता में पाया जाता ६५ वर मिफ, हर्मबागन्िशि ही 
पति व बट ९ ड्यि |] न रे 
ति और समथन फे ि आनपद्ठिक है - विसी स्वतस्त विपय भा प्रीसलस फरले 
के लिये महीं। अब यह देसना है, फि हमारे 7स सियासत ० अनुसार म्मंयाग | 
पूर्ति ओर समर्थन के ल्यि ब्तलायें गये आनविशान का विसागे गीता के झत्याला ४ 


पअमानसार किस प्रकार किया गया हवा 


हु 


'छ६२ गीतारहस्य अथवा कमयोगशारत्र 


सातवें अध्याय में क्षराक्षरसष्टि के अथात्‌ ब्रह्माण्ड के विचार को आरम्म 

करके भगवान ने अव्यक्त और अक्षर परतह्म के ज्ञान के विषय-में यह कहा है, कि 
जे इस सारी सृष्टि को - पुरुष और प्रकृति की - मेरे ही पर और अपर स्वरूप 
जानते हैं, और जो इस माया के परे के अव्यक्त रूप को पहचान कर मुझे भजते है, 
उनकी बुद्धि सम हो जाती है; तथा उन्हे में सह़ति ढेता हूँ। और उन्होने अपने 
स्वरूप का इस प्रकार वर्णन किया है, कि सब्र ठेवता, सब प्राणी, सब यज्ञ, सब कम 
और सब अव्यात्म मै ही हूँ: मेरे सिवा इस ससार में अन्य कुछ भी नही हैं। 
इसके बाद आठवे अध्याय के आरम्भ में अजुन ने अव्यात्म, अधियज्ञ, अधिदेव 
और अधिभूत शब्दों का अर्थ पूछा हैं। इन शब्दों का अर्थ बत॒छा कर भगवान्‌ ने 
कहा है, कि इस प्रकार जिसने मेरा स्वरूप पहचान लिया, उसे मैं कभी नही भूलता । 
इसके बाद इन विपयो का सल्षेप में विवेचन है, कि सारे गजत्‌ में अविनाशी या 
अक्षर तत्त्व कौन-सा हैं, सब ससार का सहार कैसे और कब होता है; जिस मनुष्य 
की परमेश्वर के स्वरुप का ज्ञान हो जाता है, उसकी कौन-सी गति प्राप्त होती हैं; 
और ज्ञान के बिना केवल काम्यकर्म करनेवाले को कौन-सी गति मिलती है। नौवे 
अध्याय मे भी यही विपय है। इसमें भगवान्‌ ने उपदेश किया है, कि जो अव्यक्त 
परमेश्वर इस प्रकार चारो ओर व्याप्त है, उसके व्यक्त स्वरूप की भक्ति के द्वारा 
पहचान करके अनन्य भाव से उसकी शरण मे जाना ही ब्रह्मप्राप्ति का प्रत्यक्षावगम्य 
और सुगम मार्ग अथवा राजमार्ग है, और इसी को राजविद्या या राजगुह्म कहते है। 
तथापि इन तीनो अव्यायों में बीच बीच में मगवान्‌ कर्मयोंग का यह प्रधान तत्त्व 
बतलाना नहीं भूले है, कि शानवान्‌ या भक्तिमान्‌ पुरुषो को कर्म करते ही रहना 
चाहिये। उठाहरणार्थ आठवे अध्याय मे कहा है -  तस्मात्सवेषु कालेपु मामनुस्मर 
युध्य च *- इसलिये सठा अपने मन में मेरा स्मरण रख और युद्ध कर ( ८. ७ ); 
ओर नौ अध्याय में कहा है, कि “सब कर्मों को मुझे अर्पण कर देने से उसके 
झुभाशुम फलो से तू मुक्त हो जायगा? (९, २७, २८ )। ऊपर भगवान ने जो 
यह कहा है, कि ससार मुझसे उत्पन्न हआ है और वह मेरा ही रूप है, वही बात 
दसवे अध्याय में ऐसे अनेक उगहरण देकर अज़ुन की भरी मोति समझा दी है, कि 
संसार की प्रत्येक वस्तु मेरी ही विभ्ूति है। ? अजुन के प्रार्थना करने पर ग्यारहवे 
अध्याय में भगवान्‌ ने अपना विश्वरुप प्रत्यक्ष दिखलाया है, और उसकी सृष्टि के 
सन्मुख इस बात की सत्यता का अनुभव करा विया है, में (परमेश्वर ) ही सारे 
संसार में चारो ओर व्याप्त हूँ। परन्तु इस प्रकार विश्वरूप टिखला कर और अजजैन 
के मन में यह विश्वास करा के, कि * सब कमो का करानेवाल्य मे ही हूँ ! भगवान ने 
तुरन्त ही कहा है, कि “सच्चा कर्ता तो मे ही हैँ, तू निमित्तमात्र है, इसलिये 
निःशज्ल होकर युद्ध कर “ (गीता ११, ३३ )। यद्यपि इस प्रकार यह सिद्ध हो गया, 
कि संसार में एक ही परमेश्वर है, तो अनेक स्थानों मे परमेश्वर के अव्यक्त स्वरूप 
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जे ही प्रधान मान कर वर्णन क्या गया हैं, कि “में अव्यक्त 
लोग व्यक्त समझते हैं (७, २४), ' यदक्षर बेदबिदो बदन (८ 
जिसे वेबवेत्तागण अश्नर कहते है “अव्यक्त को ही फ्त्ते ई (८, ६१ )- * मर 
रा स्वस्प्र का ने पहचान कर मूर्् छोग मुझ्ते दहघारी मानते (' (*, ११) 

विद्याओं में अध्यात्मविया भ्रष्ट ! (१०, ३२), झोर अर्डन के क्थनानुसार “न्वमक्षर 
सदसत्तन्पर यत्‌ ! ( ११, ३७ )। व्सीलिये बारहवे अव्याय के क्षारग्भ मे भरन मे 
पृछा €, कि किस परमेश्वर की-व्यक्त की या अव्यक्त वी - उपासना वरना चाहिये ! 
तब मगवान ने अपना यह मत य्रदर्थित क्या है, कि जिस व्यक्त स्वरूप छी उपासना 
का वणन नोब अध्याय में हो चुका है. वही सुगम है। आर दूसेर अच्याय में सिनप्रश 
का जैसा वणन हैं, वैसा ही परम मगवद्वक्तो की ग्विति का वर्णन करके यह भब्पाय 
पूरा कर विया है। 

कुछ लोगों की राय है. कि यद्यपि गीता के कम, भक्ति भार शान ये तीन 

सतनन्‍त्र भाग न भी किये जा सके, तथापि सातव अच्याय से ज्ञानविज्ान का हे विपय 
आरम्म हुआ है, उसके भक्ति और जान ये गे पृथक्‌ भाग सहज ही हो जाने ए। आर 
वे छोग कहते है, कि द्वितीय पडव्यायी भक्तिप्रधान है । परन्तु कुछ विचार बरने के 
उपरान्त किसीकी भी ज्ञात हो जावेगा, कि यह मत भी ठीक नहीं ह। वारण यह ह₹ 
कि सातवे अव्याय का आरम्भ क्षराभरसष्टि के जानविजान से किया गया हैं, ने एि 
भक्ति से। और, यदि कहा जाय, कि वारहव अच्याय में भक्ति का वणन प्ररा हो 
गया है, तो हम देखत हु, कि अगले अव्यायों में ठॉर ठोर पर भक्ति फे विष्य मे 
आरबार यह उपंदश किया गया हैं. कि जो चुद्धि के द्वारा मेरे स्वन्प थी नव जान 
सकता, वह श्रद्वापृर्वक “ दूसरों के वबचनो पर विश्वास रस णर मेरा सयाने कर 
( गीता १३, २५ ), 'जो मेरी अव्यभिचारिणी भक्ति करता ह. वही ब्दह्मदत हाता 
( १४, २६ ) जो मझे ही पु र्पोत्तम जानता हैँ. वृष मेरी ही भक्ति वरना र 
(गीता १५, १९) ओर अन्त में अठारहव अध्याय में पुनः भक्ति व्म हा रस पकार 

उपदेश किया है, कि 'सब्र धमों को छोड कर तृ मुतकी भेज ( १८. ६६ ) रस- 
लिये यह नहीं कह सकते, कि केवल दूसरी पडच्यायी ही में भक्ति गा हपब्य | | 
टसी प्रकार, यदि भगवान्‌ का यह अभिप्राय हाता. कि डान से नीचे रद ना 
चौथे अध्याय में ज्ञान की प्रत्वावना करके ( ४. २८-३७ ) सातव झभ्याय ७ झवा। 
उपर्युक्त आश्षेपका के मतानुसार भक्तिप्रधान पटन्‍्वायी छू सारम्न में. लगवान थे ॥६ 
न कहा होता, कि अब मे तुझे वही जान आर विज्ञान इतहता॥ई ६४, ) हे 
सच है. कि दससे आगे के नोव अध्याय में राजविया आर राज्युप झका॑ | ४98 

वरगम्य भक्तिमार्ग बतछाया है परन्तु अध्याय के झारम्म में दक्ट हता ४ 
: तुझे विजानसहित जान बतलाता हैं ' (९. ६)। इससे स्पष्ट प्रकद्ठ शोता र. कभी 
में भक्ति का समावेश ज्ञान ही में किया गया है। उसवे अष्याव मे भगवान # धनी 
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विभृतियों का वर्णन किय हैः परन्तु न्यारहवे अध्याय झे आरन्म ने अजुन ने 
कहा है (१९, १ )। ओर ऊपर यह ब्वव्ाय ही विया 


के व्यक्त स्वस्प का वर्णन करते समय जीच बीच में व्यक्त स्वरूप दी 3 
स्ध्ख्प्‌ की अख्ता द्धा र्न्ग त्रात री न हे |! झ्न्हा खसन्न बता रस चबारहव चे य्चः न्याय घैः 
झ्र्‌ कि 


परम्भ में अर्जुन ने यह यश्न क्या हैं. कि उपासना व्यक्त परमेश्वर की वी ऊवि था 
अव्यक्त की ? तब यह उत्तर ठेकर - कि अव्यक्त की अपेक्षा व्यक्त द। उगसना अथत्त्‌ 


सगम के रु उतलाना अ '॑गा-गेहन्कनुमयााण्गाक, गाधाड़, 
चकित सुगम हैँ - भगवान्‌ ने तेरहव अच्याय म कत्रक्षतरा का ज्ञान उतलाना झआारनम 


;र दिया: और सातव अध्यय के आरम्भ के समान जेहहवे सच्याय के आरम्भ ने 
नी कहा है. कि पर नयः ग्रवक्ष्यामि ज्ञनादा ज्ञानमत्तमसम्‌ ? - फिरसे मे तु वहां 
आानविजान' पूरी तरह से बतलाता हूँ ( १४. १ )। इस ज्ञान का वणन करते समय 
साफ का चूत्र या सम्बन्ध ना टूटने नहीं पाया हैं। इसस यह जात स्ष्ठ नाहून 
जाती है, कि नगदन्‌ का उद्देश भक्ति ओर जान दोनो को प्रथर्ू रीति से गतलाने का 
नही था 'फिन्त्रु सातवें अध्याय जिस ज्ञानविज्ञान का आरम्भ किया गया है, उसीमे 
दोनो एकत्र गूथ दिये गये है। मक्ति मिन्न हैं-यह कहना उस सम्पदाय के अमिमानियों 
दे नासमजी है। जत्तव में गीता का अमिम्राय ऐसा नही है। अव्यक्तोपासना में 
( जानमार्य मे ) अध्यात्मविचार से परने-्वर के स्वरूप का जो ज्ञान प्रात कर लेना 
उञज्ता हैं. वही भक्तिमाय ने मी आवच्यक है। परन्तु व्यक्तोपासना में ( भक्तिमाग 
में ) आरम्म में वह ज्ञान दसरो से श्रद्धापूर्वक अहण किया जा सकता है ( १३. २५ ): 
इसलिये मक्तिमार्य पत्वयाग्गन्य और सामान्यतः सभी लोगो के लिये ठुखकारक है 
( 5. २ ), आर ज्ञानमार्ने ( ग॒ अव्यक्तोपासना ) क्लेदमय ( १२. )ह-चजस, इसके 
अतिरिक्त इन वो साधनों में गीता की दृष्टि से और कुछ भी भेद्र नही है। परनेश्वर- 





6 


स्तन्प का ज्ञान प्राप्त कर के जुद्धि को सम करने का जो क्‍मेयोंग व्य उद्देश या साध्य 
हैं, वह इन दोनो साधनों के द्वारा एकनसा ही प्राप्त होता हैं। इसलियि चाहें व्यक्तो- 


पासना दीजिये था अव्यक्तोपासना; भगवान्‌ को तेनो एक ही सनान ग्राह्मय है। तथापि 
नाना युरुष को भी उपासना की थशेडी-बहन आवच्यक्ता होती ही है. इसलिये चनु- 
व भक्ता में नक्तिमान ज्ञानी को श्रेष्ठ कहकर ( ७. १७ ) भगवान्‌ ने ज्ञान ओर भक्ति 
के विरोध की हय जिया हैं। कुछ भी हो: परन्तु जब कि जञानविज्ञान का वणन किया 
| रहा है, तव ग्सड़ानुसार एक-आध अध्याय में क्‍्यक्तोग्सना का और ज्िसी 
दूसरे अध्याय ने अव्यक्तोपासना का निर्णय हो जाना अपरिहाय है। परन्तु इतने 
यह चसन्हेह न हो जाठे, कि-ये दोनो प्रथक् प्रथरू है इसलिये परमेश्वर वे 
व्यक्त स्वस्प का वणन करते समय व्यन्द्र खलू्प की अपेक्षा अव्यक्त दी अष्टता 
आर अच्चक्त स्वरूप का वणन करते समय भक्ति की आावध्यकता ब्तत्य हेना 
नी नगवान्‌ नहीं नूले हैं। अछ विश्वल्प के, और विम्नतियों के वर्णन में ही 
तीन-तार अध्याय रूग गये है। इसलिये यदि इन तीन-चार अध्यायों को 


हि. 


हा 


ई] 
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( पडध्यायी को नहीं) स्थूल्मान से 'भक्तिमार्ग नाम देना ही रिसी त। पसन्द 
हो, तो ऐसा करने में काई हर्ज नहीं। परन्तु दुछ भी कहियि; यह तो निश्ित रूप 
से मानना पडेगा, कि गीता में मक्ति आर जान की न तो प्रथद्‌ किया ४; झार द 
टन दोनों मार्गों की स्वतन्त्र कहा है। सक्षेप में उक्त निरूपण वा यहि भावार्थ भ्याम 
में रहे, कि कर्मयोग में जिस साम्यबुद्धि को प्रधामता दी जानी हे, उसकी प्रत्ति छ 
लिये परमेश्वर क सर्वब्यापी स्वरुप का ज्ञान होना चाहिय। फिर बट शाम चाए 
व्यक्त की उपासना से हो आर चाहे अव्यक्त की-मुगमता के अनिरिकत एनमे अन्य 
कोई भेद नहीं ह। ओर गीता में सातव से ढूगाकर सबहव क्ष याय देश हर 
विप्या को ज्ञानविज्ञान! या अव्यात्म' यही नाम दिया गया ह। 

जब भगवान ने अजुंन के 'क्मंचन्षुओ का विश्वर्पद्णभन ० ठारा बह प्रत्यप 
अनुमव करा टिया, कि परमेश्वर ही सार ब्रह्माट में या क्षराक्षरयाट्टर मे समाया हद 
हैं; तब तेरहवे अव्याय में ऐसा ल्लेत्रणेतनविचार बतलाया ह कि यही परमे सर 
पिंड में अर्थात्‌ मनप्य के शरीर में या भेत्र मे आत्मा के रूप से निवास ररना । 
और इस आत्मा का अर्थात्‌ क्षेत्रन का जो ज्ञान है, वही परम वर जा (पर्माष्पा 
का ) भी नान हैं। प्रथम परमात्मा का अर्थात्‌ परब्रह्म वा अनाईि मत्या हझ्य 
इत्यादि भ्रकार से - उपनिपदा के आधार से - वर्णन करके आगे बनतरगाया गया ६. 
कि यही क्षेत्रश्षेननविचार प्रकृति' और 'पुरुप नामक साख्य विवेसन मे अन्‍्नवृत ६। 
गया है। और अन्त में यह वर्णन किया गया है, कि जा 'परहेति ओर 'परुषा ७ 
भेद को पहचान कर अपने 'नानचकषुओ” के ढारा सर्वगत निगुंण परमात्मा वो जन 
लेता है, वह मुक्त हो जाता है। परन्तु उसमें भी कमंब्राग का यह यव वत्थर रर॥ 
गया है, कि “ सब काम प्रकृति करती है, आत्मा करता नहीं ० बह शलने से 
कर्म बन्धक नहीं होते? (१३, २९); और भक्ति का ' व्यनिनात्मनि पर्यानत (१३, 
२४ ) यह सूत्र भी कायम है। चौढहवें अध्याय में उसी जान का वन बरतने हुए 
साख्यगासत्र के अनुसार बतलाया गया है, कि सर्वब एक ही आत्मा या परम उर ४ 
होने पर भी प्रकृति के सत्त, रज और तम युणो के भेत्े के कारण ससार मयाचय 
उत्पन्न होता है। आगे कहा गया है, कि जो मनुष्य प्रकृति के >स गेल छे। जमकर 
और अपने को कर्ता न समझ भक्तियोग से परमेश्वर की सेवा बरता ह, बही सन्ना 
त्रिगुणातीत या मुक्त है। अन्त में अर्युन के प्रश्न करने पर स्थितप्रण भीर भनिम्गन 
परुप वी स्थिति के समान ही तिगुणातीत की न्थिति का वणन गिया गया ८। गते 
ग्रन्थों में परमेश्वर का कही कही इक्षरूप स जो वर्णन पाया जाता € उसीस्स पन्‍्छ * 
अध्याय के आरम्म में वर्णन करक भगवान ने बतलाया हूं. ॥7 व्सि साख्य हट रा 
: कृति का पसारा? कहते है, वही यह अव्त्थ इन हू! है हा हज 2 
ने अर्जुन को यह उपदेश दिया है. कि क्षर आर लेनर दाना | की 
उसे पहचान कर उसदी “मरक्ति करन से मनष्य कृतहुत्य तो जाता + | ४४ «४ 

गी. र, २० 
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ही कर। सोरहवें अव्याय मे कहा गया है, कि प्रकृतिमेद के कारण संसार में जैसा 
चैचित्य उत्पन्न होता है, उसी प्रकार मनुष्यों मे मी दो भेद अर्थात्‌ ठैवी सम्पत्तिवाले 
और आमुरी सम्णत्तिवाले होते हैं। इसके बाद उनके कमों का वर्णन किया गया है; 
आर यह बतलाया गया है, कि उन्हे कौन-सी गति प्राप्त होती है। अज्ुन के पूछने 
पर मन्नहवें अध्याय में इस बात का विवेचन किया गया है, कि लिगुणात्मक प्रकृति 
के शुणो की विपमता के कारण उत्पन्न होनेवाला वैचित्य, श्रद्धा, ढान, यज्ञ, तप 
इत्यादि मे भी ठीख पड़ता है। इसके बाद यह बतलाया गया है, कि ' 3“ तत्तत्‌ ? 
इस ब्रह्मनिदेश के 'तत्‌? पढ का अर्थ ' निष्कामबुद्धि से किया गया कर्म और 'सत्तः 
पद का अर्थ ' अच्छा परन्तु काम्यबरुद्धि से किया गया कर्म ? होता है; और इस अर्थ 
के अनुसार बह सामान्य ब्रह्मनिर्देश भी कर्मयोगमार्ग के ही अनुकूल है। सारांशरूप 
से सातवे अध्याय से लेकर सत्रहवें अध्याय तक ग्यारह अच्यायो का तात्पर्य यही है, 
कि संसार में चारो ओर एक ही परमेश्वर व्यात् है - फिर तुम चाहे उसे विश्वरूप- 
दर्शन के द्वारा पहचानो, चाहे ज्ञानचश्रु के द्वारा। शरीर मे क्षेत्र मी वही है, और 
अरसंष्टि मे अक्षर भी वही है। वही द्थ्यसृष्टि मे व्यास है, और उसके बाहर अथवा 
परे भी है। यद्यपि वह एक है, तो भी प्रकृति के गुणभेद के कारण व्यक्तसष्टि में 
नानात्व या वैचित््य दीख पड़ता है, और इस माया से अथवा ग्रकृति के गुणमेद के 
कारण ही दान, श्रद्धा, तप, यज्ञ, घृति, शान इत्यादि तथा मनुष्यों मे भी अनेक भेद 
हो जाते है। परन्तु इन सब्र भेद मे जो एकता है, उसे पहचान कर उस एक और 
नित्यतत्व की उपासना के द्वारा-फिर वह उपासना चाहे व्यक्त की हो, अथवा 
अन्यक्त की - प्रत्येक मनुष्य अपनी बुद्धि को स्थिर और सम करे, तथा उस निष्काम, 
सात्तिक अथवा साम्यजुद्धि से ही संसार में स्वधर्मानुसार प्राप्त सब व्यवहार केवल 
कर्तव्य समझ किया करे। इस ज्ञानविज्ञान का प्रतिपाव्न इस अन्ध के अथात्‌ गीता- 
रहस्य के पिछले प्रकरणों में विस्तृत रीति से किया गया है। इसलिये हमने सातवे 
अध्याय से छ्याकर सलरहवे अध्याय तक का साराश ही इस प्रकरण मे ठिया है - 
अधिक विस्तार नहीं किया। हमारा प्रस्तुत उद्देश केवछ गीता के अध्यायों की संड्धति 
देखना ही है। अतएव उस काम के लिये जितना माग आवश्यक है, उतने का ही 
हमने यहाँ उल्लेल किया है । 

५ कर्मयोगमार्ग मे कर्म की अपेक्षा बुद्धि ही श्रेष्ठ है। इसलिये इस बुद्धि को शुद्ध 
और सम करने के लिये परमेश्वर की सर्वव्यापकता अर्थात्‌ सर्वभूतान्तर्गत आत्मैक्य 
का जो 'ज्ञानविज्ञन! आवश्यक होता है, उसका वर्णन आरम्म करके अब तक इस 
बात का निरूपण किया गया, कि भिन्न भिन्न अथिकार के अनुसार व्यक्त या अव्यक्त 
की उपासना के द्वारा जन्र यह ज्ञान हृदय में मिद जाता है, तब बुद्धि को 
स्थिरता और समता आत्त हो जाती है, और कमों का त्याग न करने पर भी 
अन्त में मोक्ष की प्राप्ति हो जाती है। इसीके साथ क्षराक्षर का और क्षेलक्षेत्श का 
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अं विचार किया गया ह। परन्तु भगवान्‌ ने निश्चिन रूप मे कह रिया है, ऊि इस 
अक्ार बुद्धि के सम हो जाने पर मी कमा का न्‍्याग करने की अपेक्षा फ्नाशा मे 
ड़ देना ओर लोकसग्रह के लिये आमरण कर्म ही करत गहना आअधिर भयम्वर 
हैँ (गीता ५. २)। अतणएव स्मृतिग्रन्था में वर्णित 'सन्वासाथम' टस कर्मयोग में महीं 
होता; आर टसमे मन्वादि स्मृत्तिग्रन्थों का तथा रस कर्मंग्रोग का विरोध हो समा 
सम्भव हैं। इसी गद्जा का मन में छाकर अठारहवें अध्याय के झार्ग्य में भान ने 
उनयास' आर त्याग” का रहस्य प्रझ्ध ह। भगवान्‌ दस विपय में यह उत्तर रेत रे, 
कि सन्यास' का मूल अर्थ 'छोडना! है; दसलिये-ओर कर्मबोगमार्ग में यद्राप क्यों 
व्त नहीं छोडते, तथापि फलाणा को छोड़ते है, इसलिये - कर्मयाग तन्वतः सन्वार 
होता है। क्योकि यद्यपि सन्‍्यासी का भेष घारण करके भिक्षा न मॉगी जावे, तथाएि 
चराग्य का और सनन्‍्यास का जो तत्त्व स्वृतियों में कहा गया हैँ - झवांव बुठ्टि या 
निः्काम होना - वह कर्मयोग में भी रहता है। परन्तु फछाश के छूठने से स्वर्गप्रामि 
वी मी आग्ा नहीं रहती । इसलिये यहाँ एक और भझद्गा उपग्यित होती है, नि एमी 
व्या से यज्यागाठिक श्रीतकर्म करने की क्या आवश्यकता हैँ? ?स पर भगवान ने 
अपना यह निश्चित मत बतलाया है, कि उपयुक्त कर्म चित्तशहिकारक था करने 
इसलिये उन्हे भी अन्य कर्मो के साथ ही निप्कामब्रुद्धि से करने रहना चाहिये। 
इस प्रकार छोक्सअह के लिये यगचक्र की हमेशा जारी रसना चाहिये। अशुन ० 
प्रश्नों का इस प्रकार उत्तर ठेने पर प्रकृतिस्वभावानुरूप ज्ञान, रम, कक्‍ता, बुद्धि भार 
रख के जो सात्तिक तामस और राजस भेद्र हआ करते है, उनका निरूपण करके गुण 
चैचित्र्य का विपय पूरा किया है। इसके वाद निश्चय किया गया है, पि निष्कामफर्म, 
निष्फामकर्ता, आसक्तिरहित बुद्धि, अनासक्ति से होनेवाला सुस, ओर “ अविभक्त 
विमक्ते * इस नियम के अनुसार होनेवाला आत्मेक्यनान ही सात्तिर या श्रष्ठ €। 
इसी तत्व के अनसार चातुव॑ण्य वी भी उपपत्ति बतलाट गर है आग कटा गया ८, 
कि चाठवण्य॑धर्म से प्रात्त हए कर्मों पो साक्त्तिक अर्थात्‌ निप्कामत्रुद्षि से झंबल घनव्य 
मानकर करते रहने से ही मन॒ुण्य इस ससार में कृतकृत्य हा जाता €. भार अन्त 
में उसे गान्ति तथा मोक्ष की प्राति हों जाती है। अन्त में भगवान ने अउने का 
मक्तिमार्ग का यह निश्चित उपदेश किया है, कि कम तो प्रकृति वा घम है। श्सलिय 
यदि तू उसे छोडना चाहे, तो भी वह न छूटेगा। अतएव यह भमज कर, 6 सत्र 
फरानेवाल्य और करनेवाला परमेश्वर ही है, तू उतमी गरण में जा। झार सत्र काम 
निष्कामबुद्धि से करता जा। में ही वह परमेश्वर हूँ, मुसपर विखाम रस, मुसे भग, 
में तझे सच पापो थे मुक्त करुंगा । ऐसा उपडेश करके भगवान वान ने गीता के प्रत्गत्षप्रदान 
कर्म का मिरूपण पूरा किया है। साराश यह है. कि श्स लीफ़ आर परतार दाना 
छा विचार करके शानवान एवं गिष्ट जनों ने 'सांख्यों आर 'कमयोगा सामर सन 
ञो निष्ठाओं को प्रचलित किया है, गीता के उपदेश का भारम्म हुना ६ 
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६८ 
के अध्याय > निजयानसार >जकन क््सि नल क्मयोग ४ ये चोच्चलो ली 23७० 
इस दोनो पुचिव अध्याय के निययादुसार दिस क्मयोय जा दोन्‍्यता आाधक- 


अकन्नक' न्याय बकण्णयढ़ी पदावआलटलयार खन्यकष्पागादुक सिम काट बद किया 
दी सिद्धि दे लियि छठे अध्याय मे पादइ्चल्योंग का वणन फि 


के आचरण ही विधि का वर्णन अगले न्गरह अच्यायो ने ( ७ से 
ऐिण्डब्रह्माण्डज्ञानपूर्वक विस्तार से किया यव्ण हैं: और यह कहा गया हैं,. 
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ड वें आचरण करने पर परनेश्वर का पूरा ज्ञान हो जाता है. छव॑ अन्त 
में मोत्र की प्रामि होती हैं, उसी कर्मणेय का समर्थन अठारहवे अध्यय में अथ्ात्‌ 
मे [9 हे बडे 


लगी आात्मच्ल्याण के आंडि न आकर परमेश्वरापणएच्क 
रहने का जो यह योग या युक्ति है, उसकी श्रेष्ठता या 
चह चयवत्पयगीत उपयादन ऊब अछुन ने उुना. तभी उसने संन्यास लेदर निश्न 
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मॉगने दा अपना ण्हल्म विचार छांड ज्या। जार अछ - कवल ज्गगन्‌ # न्हुच हा 
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गीता के लअठारह अध्याध्यों की जो सजझ्ञति ऊपर उतलाइ गइ है, उससे यह 

कॉल आ जझायगा 5 5.2 मकर लक है अमक पल तीन ०० दिप्ाओं ० मल 

प्रकट हाँ ऊायिया, छू जाता कुछ कन, सके आर इन ताद स्वतन्लत्न वचष्ठाज्ला दा 
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ज्चिडी नहीं हैं। अथवा वह संत. रेदन ओर जऊरी के चिण्ड्ो की सिली हुई शुउडी 
नहीं कक कीं 2. कर 0. 

कब्र ह; प्र अूख ५] 


पृड्गा, कि चूत रहाम आर जरी तानअ्ंन बने को यथा- 
योग्य रीति से एकत्र चरके कमयोग नामक मत्यवान ओर सनोहर गीता- 
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अपेल्ला वह जरा दीली है। पण्सन्तु बद्रि इस अतपर ध्यान लिया जाय, कि संचाहान्मर 
निरूपण से झार्लीक ण््धति की स्क्षता हृइ गई हैं; और उसके बबले गीता में चुलूमता 
और ग्रेमरस नर गण है. तो जान्रीण पद्धति के हेल-अनुमानो दी केवल बुद्िआाह्म 
तथा नीरस कच्कठ छूट जाने का विसी को नी तिलमाव दुरा न ल्गेगा। इसी प्रत्गर 
चच्ायि गीतानित्पण वी पद्धति पौराणिक या संगन्॒त्मर है, तो भी अन्थपर्ध्षण 
ी मीमासको वो सछ द्सोध्यों ेे अनुसार गीता का तात्ग्य निश्चित करने में ऋछ 
भी जधा कहीं होती। यह बात इस अन्य के कुछ विवेचन से माच्म हो जायनसी । 
चीता छा आरन्भ देखा झाय् तो माख्लस होगा. कवि अजुन क्षान्रधर्म के अनुसार लड़ाई 


गीता प्रचतल हूच हे- ओऔर इ्मते बदल व्य्पि है. कि गीता के 

भत्ता लत त हु हा आर हनदव ण्हल हा अकरण थे यह अठला हिय हूं, कि गीता के 

उयसंहार थे जे 2-- मम फूल दोनों इस अर नल ही 7 घ्सके 

ड्यर लआार फल दाना इस। सक्ार के सुथ्यत्‌ प्रद्ात्तप्रधा ही हू इसके छाद हसने 
ष्के है 0० पाई श् ह्ह ल्‍ 
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जतलाया है; ओर हमने यह भी बतलाया है, कि सस्कृत-सारि्व में ऊर्मसोग डी उपपरने 
बतलानेवाला गीता के सिवा दूसरा ग्रन्थ नहीं है। इसलिये अभ्याम कौर अपूर्पता 
इन दो प्रमाणो से गीता में कर्मयोग की प्रधानता टी अधिक व्यक्त हाती है। मीमासरो 
ने अन्यतात्पर्य का निर्णय करने के लिये नो क्सोटियों ब्तलाट दे, उन में से अर्थयाद 
धभीर उपपत्ति ये ठोनो गेष रह गदर थी। इनके विपय मे पहले परथर प्रथर प्रन्य्णा 
में ओर अब गीता के अध्यायों के क्रमानुसार टस प्रकरण मे जो विविचन सिवा गया 
है, उससे यही निष्पन्न हआ है, कि गीता में अकेदा 'क्मंयोग ही प्रतियायर विश्य 
है। दस प्रकार ग्रन्थतात्यर्य-निर्णय के मीमासकी के सब नियमों का उपयोग छरनेपर 
यही बात निर्विवाद सिद्र होती है, कि गीतायन्थ में ज्ञानमृट्ण और नक्तिपवान 
कर्मयाग ही का प्रतिपादन किया गया है। क्षय इसमें सस्देह नहीं. कि श्सके अतिरिकक 
शेप सब गीता-तात्पर्य केवल साम्प्रदायिक ह। यद्यपि ये सब तात्पर्य साम्पदाविव हा. 
तथापि यह प्रश्न किया जा सकता है, कि कुछ लोगो का गीता में साम्प्रद्यग्रिक क्षय 
- बिशेषतः सन्यासग्रधान अर्थ - हेंटन का मौका क्से मिल गया | हब तक इस 
प्रश्न का भी विचार न हो जायगा, तब तक यह नी कहा जा सबता, कि साम्पर- 
दायिक अथों की चर्चा प्ररी हो चुकी। इसलिय अब सक्षेप में टसी बात का विचार 
किया जायगा, कि ये साम्प्रदायिक दीकाकार गीता का सन्यासप्रनान झभ केसे रर 
सके, और फिर यह प्रकरण प्रा किया जायगा। | 
हमारे आखकारो का यह सिद्धान्त है, कि चूँकि मनय बुिमान श्राणी ८, 
दूस लिये पिण्ड-अह्माण्ड के तत्व को पहचानना ही उसका मुल्य काम या उस्या। 
है, ओर इसीका धर्मशास्त्र मे 'मोश्ष! कहते है। परन्तु दृम्य्याद्ध के स्यचहारों मी 
आर न्‍्यान ठेकर शास्त्रों में ही यह प्रतिषादन किया गया है, हि पुदधाथ चार ध्राई 
के है - जसे धर्म, अर्थ, काम और मोक्ष। यह पहले ही बतला ट्रया गया सा कि 
इस स्थान पर ६ धर्म! डब्द का झथ व्यावहारिक, सामाजक ओर नाीतक प्म समता 
-चाहिये। अब पुरुषार्थ को इस प्रकार चतर्विध मानन पर यह श्रभ नर ते टी ही हे 
हो जाता है, कि पुरुषार्थ के चारो अद्ग था भाग परततपर पाक ह मे हीं 
इसलिये म्मरण रहे, कि पिण्ड में और ब्रह्माग्द में जी तस्ब <, उस ला 0 
बिना मोक्ष नहीं मिल्ता। फिर वह जान किसी भी मार्ग से आम हा। हा एम 
के विपय में शाव्टिक मतभेद भरे ही हो, परन्तु तच्वततः कुछ मतभेद नह €। मत 
गीताशाम््र का तो यह सिद्धान्त सर्वधव ग्राह्म €। टसी प्रकार गीता थी से नई हक 
तो थे भी नीतिघण से ही प्रास किये जावे। अब्र केबल धर्म (ले शा 
९ पक. रन मिणय करना शाप रहा भव! 
चातुर्वण्यधर्म ) और मोक्ष के पारस्परिक सम्प्रन्ध वा नि कक गा 
इनमें से धर्म के विषय में तो यह सिद्धान्त स भी पक्षो के मात्य ६, # * 


बी 


किये बिना मोक्ष कानों । एसन्‍न उस प्रमर 
हारा सित्त को शुद्ध किये बिना मोक्ष - चरति ही काना च्यूथ ६ 
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चित्त को झ॒द्ध करने के लिये बहुत समय लगता हैं; इसलिये मोक्ष की दृष्ठि से विश्यर 
करने पर मी यही सिड होता है, कि तत्पूव्कालू में पहले पहले संसार के सच 
कर्तव्यों को ' धर्म से? पूरा कर लेना चाहिये ( मनु. ६. ३५-६७ )। संन्यास दा 
अर्थ है 'छोड़नाः: और जिसने धर्म के द्वारा इस संसार में कुछ ग्रा्त या सिद्ध नहीं 
किया है वह त्याग ही क्‍या करेगा ? अथवा जो '्रपञ्चा ( सासारिक कर्म ) ही ठीक 
ठीक साथ नहीं सकता, उस “अनागी' से परमार्थ भी कैसे ठीक सघेगा ( दास, १२. 
१, १-१० और १२-८. २१-३१ ) ? किसी का अन्तिम उद्देश या साथ्य चाहे 
सांसारिक हो अथवा पारमार्थिक, परन्तु यह बात प्रकट है कि उनकी सिद्धि के लिये 

दी प्रयत्न, मनोनित्रह और सामर्थ्य इत्यादि गुणा की एक सी आवसच्ण्कता होती है; 
और जिसमे ये ग्रण विद्यमान नहीं होते, उसे किसी भी उद्देश्च या साध्य वीं आधि 
नहीं होती | इस बात को मान लेने पर भी कुछ लोग इससे ज्ागे गदू कर कहते है, 
कि जब दी प्रयत्न और मनोंनिग्रह के द्वारा आत्मजश्ञान हो जता है, तर अन्त में 
संसार के विषयोपमोगरुपी सत्र व्यवहार नित्सार प्रतीत होने लगते हैं। और जिस 
ग्रकार सॉप अपनी निरुषयोगी केचुली की छोड देता हैं, उसी प्रकार जानी पुच्प नी 
सब सांसारिक विपयो की छोड़ केवल परमेश्वरस्वरूप में ही लीन हो जाया करते हैं 
( बृ, ४, ४, ७ ) । जीवनक्रमण करने के इस मार्ग में चूँकि सम व्यवहारों का त्गय 
क्र अन्त में केवल ज्ञान को ही प्रधानता दी जाती है, अतएव इसे ज्ञाननिश, सांख्य- 
निष्ठा अथवा सब व्यवहारों का त्याग करने से संन्यास नी कहते ह। परन्तु इसके 
विपरीत गीताशात्न में कहा है, कि आरम्भ में चित्त की झुद्धता के लिये धर्म'ी वी 
आवच्यकता तो हैं ही, परन्तु आगे चित्त की घद्धि होने पर नी - स्वयं अपने लिये 
विपयोपमोगल्पी व्यवहार चाहे तच्छ हो जावे: तो भी - उन्ही व्यवहारों को केवल 
स्वधर्म और कतेव्य समझ कर, लोकसंग्रह के लिये निष्कामत्राद्धि से करते रहना 
आवबध्यक हैं। यदि ज्ञानी मनुष्य ऐसा न करेगे, तो ल्येगों को आदर्श चतल्यनेवाल्य 
कोई भी न रहेगा, और फिर इस संसार का नाश हो जायया। कर्मभूमि में किसी 
से भी कर्म छूट नहीं सकते। और यदि बुद्धि निप्काम हो जावे, तो कोई भी कर्म 
मोक्ष के आड़े जा नहीं सकते। इसलिये संसार के कम्मो का त्याग न कर सत्र 
व्यवहारों को विरक्तत्रुद्धि से अन्य जनो की नाई ऋत्युपर्यंत करते रहना ही ज्ञानी 
पुण्ष का भी कर्तव्य हो जाता हैं। नीताग्रतिपावित जीवन ब्यतीत करने के उस 
मार्ग को ही कर्मनिष्ठा या क्मयोंग कहते हैं। परन्तु यक्षयि कृ्मंयोग इस प्रवार 
श्रेष्ठ नेश्चित किया गया हैं, तथापि उसके लिये गीता मे संन्यासमार्ग की कहीं 
भी निन्‍्दा नहीं की गई। उल्टा, यह कहा गया है, कि वह मोल का उेनेवाला 
है। स्पष्ट ही है, कि सृष्टि के आरम्म में सनत्कुमार प्रमुति ने और भागे वक्त 
कर शुक्र-याज्षवल्क्य आदि ऋषियों ने जिस मार्ग का स्वीकार किया हैं, उसे 
भगवान्‌ भी किस प्रवार सर्वथेव त्याज्य कहेंगे! संसार के व्यवहार किसी मनृष्यः 
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भोगे बिना छुटकारा नहीं। टसलिये ट्स प्रारब्बकर्मानुसार आप्त ह॒ए जस्मस्थनाथ के 
कारण यश्रि किसी जानी पुरुष का जी सासारिक व्यवटारों से ऋछ जाथे, अफ 
वह सन्‍्यासी हो जाये, ता उसकी निन्‍्ठा करने से कार्ट छान मही। भास्मगन 
द्वारा जिस सिद्ध पुरुष की बुद्धि नि सडद्ढ ओर पवित हो गई है, बह एस सदार 
चाहे और कुछ करे, परन्तु इस वात की नही थूलना चाहिये, छि बट मानदी बुद्धि 
की शुद्धता की परम सीमा, और विषयों में स्ववावत, छब्ब हेनिवाली रठीली मनो- 
तृत्तियों को तावे में रखने के सामथ्य की पराकाष्ठा सच छागा मे प्रयक्ष रीति से 
व्खिल्ला ठेता है। उसका यह कार्य लोकसग्रह वी दृष्टि से मी ऊुछ छोटा नरीं ए। 
छोगो के मन में सन्‍्यासधर्म के विपय मे जो आदरबुड्धि विय्मान है, उसगा रुझा 
कारण यही है; और मोक्ष की दृष्टि से यही गीता को भी सम्मत ८। परन्तु गया 
जन्मस्वभाव की ओर, अर्थात्‌ प्रारब्धकर्म की ही ओर ध्यान न 6 वर बाद झारर 
की रीति के अनुसार इस बात का विचार किया जावे, कि दिसने परी आत्मस्यनन्गा 
प्राप्त कर छी है, उस जानी पुरुष वो ट्स कमभूमि मे फिस प्रकार ब्ताय करना 
चाहिये | तो गीता के अनुसार यह सिद्धान्त करना पडता ह, कि झमत्याग- क् गण 
है; और सृष्टि के आरम्म में मरीचि प्रभति ने तथा भाग चल कर जनक आग ने 
जिस कर्मथोग का आचरण किया है, उसीको ज्ञानी पुम्ष लोग्सपह के लिये स्डॉगर 
करे। क्योंकि, अब न्यायतः यही कहना पड़ता ह. कि परमेश्वर ही निमाण थे है. 
सष्टि को चलाने का काम भी नानी मनुप्यो को ही करना चाहिये । आर, रस मार्ग 
मे ज्ञान-सामर्थ्य के साथ ही कर्म-सामर्थ्य का भी विरोधरहित मेल होने के एप्ण, 
यह कर्मयोग केवल साख्यमार्ग की अपेक्षा कही अविक योग्यता छा निश्चित टादा €। 
साख्य और कर्मयोग दोनो निछठाओ मे जो मुख्य भेद्र ६, डसग उसने रीति 
से विचार करने पर सांख्य + निष्कासक्म + कम्यांग यर समीकरण , निधन 
होता है; और वैशपायन के कथनानुसार गीताप्रतिपाइन प्रचिध्रवान समता 5 
प्रतिपादन में ही साख्यनिष्ठा के निरुषण का भी सरलता मे मात 40 ज़रा ० 
(म, भा. था. ३४८, ५३ )। ओर, इसी कारण से हा क पर (943 हा 
॥ बतलान के लिय अन्छा अवसर मिल गया ₹ं. 0 गति ले हा 
कमा क। प्रतिपादित है। गीता वे स्नि कठोवों में श्म का तय कर 
निश्चित कर कर्म करने को कहा है, उन छोबी पी और हुल्न शान है सन 
रे जैत्ते से. कि वे सब लोक अथवादात्मर लथाव झासुत 5 
को यह मनगढन्त कह देने सै, पुन समीम्टण » 'विष्यम 
प्रशलात्मक हैं, या किसी अन्य युक्ति मे उपचुक सम मम 
े वध श हक बात ता मं हक हे ही परनियस्न 
यह कहने फे लिये स्थान मल जाती ६: 
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गीताध्याय-संगति 2७३ 


कि पातश्लयोग ही जीवन का मुख्य कर्तव्य है; तथापि गीता बह ब्हदी ९, 
बुद्धि की सम करने के लिये इन्ह्रियनिम्रर करने की आवध्यक्ता ८ । रसनिये स्तन 
भर के लिये पातसल्योग के यम-नियम-झासन झादि साउना शा उपयोग हग मध्य 
चाहिये। साराग, वट़िकधर्म में मोक्षप्राति के जो झ्ञा सावन ब्तराये गय २, 5 
सभी का कुछ-न-कुछ वर्णन, कर्मयोग का साद्लोपाद्ध विनेचन ररने रे समय गीदा 
प्रसद्भानुसार करना पडा है। यदि दन सब वर्णना वो स्वतन्त्र कटा शा, तो विश्गःदि 
उत्पन्न होकर ऐसा भास होता है, कि गीता के सिद्धान्त परस्पर विरोवी 5; आर 
यह भास भिन्न भिन्न साम्प्रदयिक दीकाओं से तो और भी अधिव दृद रो चना र। 
परन्तु जेसा हमने उपर कहा हैं, उसके अनुसार यद्वि यह सिद्धान्त विद्या शेख, एि 
ब्रहनान और भक्ति का मेल करके अन्त म उसके द्वारा रमबेग का समर्थन फरना 
ही गीता का मुख्य प्रतिपाद्य विषय है. तो ये सब विरोध दस हो जाते है। सर 
गीता में जिस अलाकिक चातुर्य से प्रण व्यापक दृष्टि का म्वी्र झर तत्वगान 

साथ भक्ति तथा कर्मयोग का यथोचित मेल कर दिया गया है, उसको दस दातो दे 
अगुली व्वाकर रह जाना पडता हैं। गद्गा मं कितनी ही नदियों क्या न भा म्टि 

परन्तु टससे उसका मृल म्वरूप नहीं बइलता* बस, ठीक यही हाल गीता जा 4 ८ । 
उसमे सब कुछ मले ही हो, परन्तु उसका मुख्य प्रतिपाद् विषय तो क्मयोग री रे | 
पद्मपि इस प्रकार कर्मयोग ही मुख्य विपय हे तथापि क्रम के साथ टी मोक्ष 
मम का भी दसमे भल्ी भाँति निरुपण किया गया है। टसलिये वार्य-क्षाय श् 
निर्णय करने के हेतु बतलाया गया यह गीताधर्म ही-'स हि धर्म ' नुपर्याष्तो 
ब्राह्मण' पदबेदने ! ( म. भा. अश, १६. १२) -अहाय वी प्रात करा इन कै ये 
भी पर्ण समर्थ है। और भगवान ने अर्चुन से अनुगीता के आरम्भ में सद्र गैनिसे 
कह दिया है, कि इस मार्ग से चलनेवाले का मोकन्षप्राप्ति के लिये ब्सि भी झन्य 
अनुष्ठान की आवश्यकता नहीं हैं। हम जानत ह कि सनन्‍्यासमाग के उन नागा था 
हमारा कथन रोचक प्रतीत न होगा, जो यह प्रतिपादन किया ०रने हे; हि शिना सर 
व्यावहारिक कमा का त्याग किये मोक्ष की प्राति हो नहीं। परन्तु सके लिये बोर 
इलाज नहीं है। गीताग्रस्थ न तो सम्यासमार्ग का ह॑ ओर न निशनिप्नधान आप 
ही पन्‍थ का। गीताशान््र की प्रवृत्ति ता 2० ये हे, कि वह जहानान नी ८ भद्ार 
ठीक युक्तिसहित दस प्रश्न का उत्तर दे. कि जान वी श्रात दा शान 7 हे 
सनन्‍्यास करना अनुचित क्यों है? इसलिये सम्वासमाग है अन॒ुयाविया » चाहि ३, 
कि वे गीता के भी ८ सनन्‍्यास इने की हानन्‍झद मे ने पद 'सन्यासमागप्रतियाद 7 ह 
अन्य वेदिक ग्रन्थ हैं उन्हीं से सन्‍्तुष्ठ रहे। अथवा गता मे दम रा 
भगवान ने जिस निरमिमानबुझि से निःभ्रेयन्कर कटा हैं, इसी समबु दमा है 
मार्गवालो को भी यह कहना चाहिये, कि परमेखर वा हे मर अं 
नलता रहे। और जब कि इसील्यि वह बार गर अवतार पारा ४2 20 
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४७४ गीतारहस्यथ अथवा कमयोगश्ारत्र 


ज्ञानमाप्ति के अनन्तर निष्कामबुद्धि से व्यावहारिक कर्मा करते रहने के जिस मार्ग 
का उपदेश भगवान्‌ ने गीता में दिया है, वही माग कलिकाल में उपयुक्त हैं।! - 
और ऐसा कहना ही उनके लिए सर्वोत्तम पन् है। 


पन्द्रहवों पकरण 
उपसंहार 


तसमात्लवेंषु कालेषु मामनुस्मर युध्य च | ३ 
>गीता ८. ७ 


चूहे आप गीता के अध्यायो की सड्ति या मेल देखिये, या उन अध्यायों के 

विपयो का मीमासको कि पद्धति से प्थक्‌ प्रथक्‌ विवेचन कीजिये, किसी भी दृष्टि 
से विचार कीजिये; अन्त मे गीता का सच्चा तात्पर्य यही माल्म होंगा, कि * भान- 
भक्तियुक्त कर्मयोग ? ही गीता का सार है। अर्थात्‌ साम्प्रगयिक थीकाकारों ने कर्मयोग 
की गौण ठहरा कर गीता के जो अनेक प्रकार के तात्पर्य चतलाये है, वे यथार्थ नहीं 
हैं। किन्तु उपनिपदो मे वर्णित अद्गैत वेद्ान्त का भक्ति के साथ भेल कर उसके द्वारा 
बडे बडे कमंवीरों के चरित्रों का रहस्य - या उनके जीवनक्रम की उपपाति - बत- 
लाना ही गीता का सच्चा तात्पर्य है। मीमासको के कथनानुसार केवल श्रौतस्मार्त 
कर्मो को सटेव करते रहना भले ही शार्रोक्त हो; तो भी जानरहित केवल तान्ल्रिक क्रिया 
से बुद्धिमान मनुष्य का साधारण नहीं होता। और, यदि उपनिपदो में वर्णित धर्म 
को देखे, तो वह केवल ज्ञानमय न होने के कारण अव्पबुडधिवाले मनुष्यों के लिये 
अत्यन्त कष्टसाव्य है। इसके सिवा एक और बात है, उपनिपदो का सन्यासमार्ग ल्ोक- 
सग्रह का वाधक भी है इसलिये भगवान्‌ ने ऐसे शानमूल्क, भक्तिप्रधान और निष्काम- 
कमंविपयक धर्म का उपदेश गीता में किया है, कि जिसका पालन आमरण किया 
जावे; जिससे बुद्धि (जान ), प्रेम ( भक्ति और कतंव्य का ठीक ठीक मेल हो जावे, 
मोक्ष की प्रासि में कुछ अन्तर न पडने पवि; और लोकव्यवहार मी सरलता से होता 
रहे। इसीमे कर्म-अकर्म के शासत्र का सब सार भरा हुआ है। अधिक क्या कहें, गीता 
के उपक्रम-उपसहार से यह बात स्पष्टतया विदित हो जाती है, कि अजुन की दस धर्म 
का उपदेश करने में कर्म-अकर्म का विवेचन ही मूल्कारण है। इस बात का विचार दो 
तरह से किया जाता, कि किस कर्म को धर्म्य, पुण्यग्रढ, न्‍्याय्य या भ्रेयत्कर कहना चाहिये, 
और किस कर्म को इसके विरुद्ध अर्थात्‌ अधम्य, पापप्रद, अन्याय्य या गह्मं कहना 
चाहिये। पहली रीति यह है, कि उपपात्ति, कारण या मर्म न चतछाकर केवल यह कह 
ऐे - किसी काम को अमुक रीति से करों - तो वह अुड होगा, और अन्य रीति से 


॑-_न्‍हक “न 





+ ८ इसालिये सदेव मेरा स्मरण कर और छड़ाई कर) ' छडाई कर-शब्द की योजना 
“यहाँ पर प्रसगानुसार की गई है, परन्तु उसका अर्थ केवल बढ़ाई कर * ही नहीं है - यह अर्थ 
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उपसंहार ४७८७ 


नहीं जाँचा, कि संन्यास और कर्मयोग, ठोंना मार्ग हमारे यहाँ वेह्विक काल से ही 
प्रचलित ह। किसी भी समय समाज में सन्यासमार्गियों की अपेक्षा कर्मयोग ही के 
अनुयायियो की संख्या हजारों गुना अधिक हुआ करती है - और, पुराण-इतिहास 
आ में जिम कर्मग्ील महापुरुषा का अर्थात्‌ कर्मवीरों का वर्णन है, वे सत्र क्मयोगमार्ग 
का ही अवलम्ब करनेवाले थे। यदि ये सब वात सच हैं. तो क्या इन कमवीरो से 
किसी को भी यह नहीं सूझा होगा, कि अपने कर्मंयोगमाग का समथन किया जाना 
चाहिये ! अच्छा" यदि कहा जाय, कि उस समय जितना ज्ञान था, वह सब ब्राह्मण- 
जाति में ही था आर वदान्ती आह्मण कर्म करने के विपय में उठासीन रहा करते थे; 
इसलिये कर्मंग्रोगविषयक ग्रन्थ नही लिखे गये होगे। तो यह आशक्षेप भी उचित नहीं 
कहा सकता । क्योंकि, उपनिपत्काल में और उसके बाद क्षत्रियो मे मी जञक और 
श्रीकृष्ण सरीखे जानी पुरुष हो गये है और व्याससहत बुड़िमान्‌ ब्राह्मण ने बडे बडे 
क्षत्रियो का इतिहास भी लिखा है। टस इतिहास को लिखते समय क्या उनके मन 
में यह विचार न आया होगा, कि जिन प्रसिद्ध पुरुषा का इतिहास हम लिख रहे 
हैं. उनके चरित्र के मर्म या रहस्य को भी प्रकट कर ठेना चाहिये! इस मर्म या 
रहस्य को कर्मयोग अथवा व्यवहारशास्त्र कहते हैं, और इसे बतलाने के लिये ही 
महाभारत में स्थान स्थान पर सृध्म धर्म-अधथर्म का विवेचन करके, अन्त में समार 
के धारण एवं पोषण के लिये कारणीभूत होनेवाले सदाचरण अर्थात्‌ धर्म के मूल्तत्तती 
का विवेचन मंालद्ष्टि को न छोड॑ते हुए, गीता में किया गया है। अन्यान्य पुराणो म 
भी ऐसे वह॒त-से प्रसट्ग पाये जाते हैं। परन्तु गीता के तेज के सामने अन्य सब 
विवेचन फीके पढ़ जाते है। इसी कारण से भगवद़ीता कर्मयोगगास्र का प्रधान अन्ध 
हो गया है। हमने इस बात का पिछले प्रकरणों में विस्तृत विवेचन किया है, कि 
कर्मयोग का सच्चा खरूप क्या है। तथापि जब तक इस वात की तुलना न की जावे, 
कि गीता में वर्णन किये गये कर्म-अकर्म के आध्यात्मिक मूल्तत्तों से पश्चिमी पण्डितों 
द्वारा प्रतिपादित नीति के मलतत््व कहाँ तक मिलते हैं। तत्र तक यह नहीं कहा जा 
सकता, कि गीताधर्म का निलपण पूरा हो गया। इस प्रकार तुलना करते समय दोनों 
ओर के अव्यात्मगान की भी ठुलना करनी चाहिये। परन्तु यह वात सवमान्य हें, 
कि अब तक पश्चिमी आध्यात्मिक ज्ञान की पहुँच हमारे वेदान्त से अधिक दुर तक 
नही होने पाई है। इसी कारण से पर्वीं और पश्चिमी अध्यात्मगाजत्रो की तुलना 
करने की कोई विशेष आवश्यकता नहीं रह जाती | * ऐसी अवस्था में अब केवल उस 
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« श्रेदान्त और पश्चिमी तत््वजान की तुलना आ्रार्फेप्त ॥82 2 9 
3/2/4/0/7]:८5 नामक अन्ध में कई स्थानों मे की गई हैं! इस अन्ध के झस्तर सस्करण के 
अन्त में * 0॥ ॥6 ?॥050909 रण ऐे४०४४४ ” इस विषय पर एक व्याख्यान भें 
छापा गया है। जब प्रा डायसन स्तन १८५९३ में हिन्डस्थान में आये थे, तब उन्होने बम्बई की 
रायल एशियाटिक सोसायटी में यह व्याख्यान दिया था। इसके अतिरिक्त 7॥९ रशाशाणा 


छ७८ गीतारहस्य अथवा कमयोंगणास्त्र 


नीतिबझ्ान्न की अथ्वा कर्मबोंग की तुछ्ना का ही विषय बाकी रह जाता है, जिसके 
चार में कुछ छोगों की समझ हे, कि इसकी उपपत्ति हमारे प्राचीन झान्त्रकारों न नहीं 
बतलाई है। परन्तु एक इसी विपय का विचार भी इतना डिन्तृत ट, कि उसका 


पृर्णतण प्रतिपाइन करने के लिये एक खतन्तर अन्ध ही लिखना पढ़ेगा। तथायि, दस 


विपय पर इस अन्थ में था मी विचार न करना उच्ति न होगा: इसलिय केबल 
दिखर्शन करने के लिये इसकी कुछ मह्त्वपूृण आतों का विवेचन इस उपसंहार में 


किया जावेगा ! 

थोड़ा नी विचार करने पर यह सहज ही ध्यान में आ सकता है, कि सदाचार 
आर डुराचार, तथा र्म और अधर्म, शब्दों का उपयोग यथा में ज्ञानवान्‌ मनुष्य 
के कर्म क ही लिये होता है। और यही कारण है, कि नीतिमत्ता कबल ऊड्ट कमी में 
नहीं किनत्र हुद्धि में रहती है। “श्र्मों हि तेंपामधिकों विश्वेप: ! - ध्म-अधर्म का 
ज्ञन मनुष्य का अरथात्‌ वुडिमान्‌ ग्राणियों का ही विद्यिप्ठ गुण है - इस बचने का 
तातय और नावार्थ ही वही हैं) किसी गये या बैल के कर्मोा का देन्च कर हम उसे 
उपठ्रदी तो वेशक कहा करते हं, परन्तु जब्र बह भ्रक्ता ठेता ह, तत्र उस पर कोई 
नाह्शि करने नहीं जाता | इसी तरह किसी नदी की - उसके परिणाम की ओभोर ध्यान 
उकर - हम मयड्शर लवसच्य कहते हैं; परन्तु जब उसमे गद भा जाने से फसल वह 
जाती है, तो “अधिकांश छोगाो की अधिक हानि * होने के कारण कोइ उसे दुरा- 
चारिणी, छ्टरी या अनीतिमान नहीं कहता । इस पर कोई प्रश्न कर सकते हैं कि 
यदि घर्म-अध्म के नियम मनुष्य के व्यवहारों ही के लिये उपयुक्त हुआ करते 
है, तो मनृप्य के कमा के म्लेवरेपण का विचार भी केवछ उसके कर्म से ही करने 
में क्या हानि हैं? इस प्रश्ष का उत्तर देना कुछ कठिन नहीं। अचेतन वस्तुओं 
आर पश्चपश्ती आदि मृद् योनि के प्राणियों का दृष्टान्त छोड़ दे, आर यदि मनुष्य 
के ही इन्या का विचार करें, तो भी ठीख पड़ेगा, कि ऊत्र कोई आदमी अपने 
पागलछ्यन से अथवा अजमाने में कोई अपराध कर डालता है, तब वह संसार में 
आर कानूजद्वारा क्षम्य माना जाता है। इससे यही गत सिद्ध होती है, कि 
मनुष्य के भी कम, अकर्म की भमलाइंचुराई ठहराने के लिये, सत्र से पहले उसकी बुद्धि 
का ही विचार करना पड़ता हैं - अर्थात्‌ यह विचार करना पड़ता है, कि उसने उस 
कार्य को क्सि उद्देश, भाव या हेतु से किया; और उसके उस कर्म के परिणाम का 
ज्ञान था या नहीं। किसी धनवान मनुष्य के लिये यह कोई कठिन काम नहीं, कि 
वह अपनी इच्छा के अनुसार मनमाना दान दे द। यह दानविषयक काम “अच्छा 
भले ही होः परन्ठ उसकी सच्ची नैतिक योग्यता उस ढान की स्वामाविक क्रिया से 


अमान पान. आय ० 
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नहीं ठहराई जा सकती । इसके लिये यह भी देखना पडेगा, कि उस धनवान्‌ मलुष्य 
की बुद्धि सचम॒च श्रदायुक्त हैं या नहीं। और इसका निर्णय करने के लिये यदि 
स्वभाविक रीति से किये गये इस ठान के सिवा और कुछ सबूत न हो, तो इस ढन 
की योग्यता किसी श्रद्धापूवंक किये गये दान की योग्यता के बराबर नहीं समझी जाती - 
और कुछ नही, तो सन्देह करने के लिये उचित कारण अवश्य रह जाता है। सब 
धम-अधम का विवेचन हो जाने पर महाभारत में यही एक बात व्याख्यान के 
स्वस्प में उत्तम रीति से समझाई गई है। जब युधिष्ठिर राजगद्दी पा चुके, तब उन्होने 
'एक बृहत्‌ अश्वमेघयन किया। उसमे अन्न और हव्य भाहि के अपूर्व गन करने से 
और छाखो मनप्यो के सन्त॒ष्ट होने से उनकी बहुत प्रशसा होने छगी। उस समय वहाँ 
एक दिव्य नकुल (मेबरा ) आया; और युघिष्ठिर से कहने छगा - तुम्हारी व्यथ ही 
प्रशसा की जाती है। पृर्वकाछ मे इसी कुरुण्षेत्र में एक ढरिद्री आह्षण रहता था, जो 
उंद्यवृत्ति से, अर्थात्‌ खेतों में गिरे हुए अनाज के ढनों को चुनकर, अपना जीवन- 
निर्वाह किया करता था। एक दिन भोजन करने के समय उसके यहाँ एक अपरिचित 
आउ्मी क्षुधा से पीडित आतिथि बन कर आ गया। यह ढरेठी ब्राह्मण और 
उसके कुटम्बी-जन भी कई दिनो के भूखे थे; तो भी उसने, अपनी ज्जी के और अपने 
लड़का के सामने परोसा हुआ सब सत्ता उस अतिथि को समर्पण कर दिया। इस 
प्रकार उसने जो अतिथियन्न किया था, उसके महत्त्व की बराबरी तुम्हारा यह - यह 
कितना ही बड़ा क्यो न हों-कमी नहीं कर सकता! ( म.भा.अश्व, ६० )। उन 
भेबले का मुँह और आधा शरीर सोने का था। उतने जो यह कहा, कि युधिष्ठिर के 
अ-्मैधयन की योग्यता उस गरीब ब्राह्मणद्वारा अतिथि को दिये गये सेर भर सत्तू के 
वराबर भी नहीं है; उसका कारण उसने यह चतलाया हैं, कि- उस ब्राह्मण के घर 
में अतिथि की जूठन पर लेव्नें से मेरा मुंह और आधा शरीर सोने का हो गया; 
परन्तु युधिष्टिर के यजमण्डल का जूठने पर छेथ्ने से मेरा बचा हुआ आधा शरीर 
सोने का नहीं हो सका | ? यहाँ पर कर्म के बाह्य परिणाम को ही देख कर यदि इसी 
बात का विचार करें - कि अधिकाश छोगो का अधिक सुख किससे है - हा वन्द 
निर्णय करना पड़ेगा, कि एक अतिथि को तृत्त करने की अपेभा छाखी आदामिय। को 
तृप्त करने की योग्यता छाखगुनी अधिक है। परन्तु मर्न यह है, कि केवल धर्मदष्टि 
से ही नहीं, किन्तु नीतिहृष्टि से भी क्या यह निर्णय ठीक होगा किसी की अधिक 
धनसम्पति मिल जाना या ल्ेकोपयोगी अनेक अच्छे काम करने का मौका मिल जाना 
केवल उसके सठाचार पर ही अवलम्बित नहीं रहता है। यदि वह गरीब ब्राह्मण ह्र्द 
के अभाव से बड़ा भारी यज्ञ नहीं कर सकता था; और इसलिये यदि उसने अपनी 
शक्ति के अनुसार कुछ अल्प और तुच्छ काम ही किया, तो क्या उसकी नैतिक या 
धार्मिक योग्यता कम समझी जायगी! कभी नहीं। यदि कम समझी जावे तो यही 
कहना पडेगा, कि गरीबो को धनवानों के सहश नीतिमान्‌ और धार्मिक होने की कमी 
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अच्छा और आशा नहीं रखनी चाहिये। आत्मस्वातन्त््य के अनुसार अपनी बुद्धि को 
गुद्ध रवना उस ब्राह्मण के अधिकार में था* और यद्रि उसके स्वव्पाचरण से इस 
बात में कुछ सन्देह नहीं रह जाता, कि उसकी परोपकारबुद्धि गरुधिष्टिर क ही समान 
अ॒ड थीं; तो इस ब्राह्मण की ओर उसके स्वत्पकृत्य की नैतिक याग्यता युश्रिष्टिर के 
और उसके वहुव्ययसाव्य यज्ञ के चरातर की ही मानी जानी चाहिये। बल्कि यह भी 
कहा जा सकता हैं, कि, कई दिनों तक क्षुध्रा से पीड़ित होनेपर भी उस गरीब ब्राह्मण 
ने अन्नगन करके अतिथि के प्राण बचाने मे जो स्वार्थत्याग किया, उसने उसकी शुद्ध 
बुद्धि और भी अधिक व्यक्त होती ह। यह तो सभी जानते हैं, कि थैय आदि गुणों 
के समान झ॒द्व बुद्धि की सच्ची परीक्षा सड़ुटकाल में ही हुआ करती हैं; और कान्ट ने 
भी अपने नीतिग्रन्थ के आरम्म में यही प्रतिपाइन किया है, कि सड्जुंट के समय भी 
जेसकी शुद्ध बुद्धि ( नैतिक तत्व ) अ्रष्ट नहीं हाती, वही सच्चा नीतिमान्‌ है। उक्त 
नेवले का अमिप्राय भी ये था। परन्तु युधिष्टिर की झ॒ुद्द चुद्धि की परीक्षा कुछ 
राज्यारूद्ध होने पर सम्पत्तिकाल में किये गय एक अश्वमेधयज्ञ से ही होने की “ थी; 
उसके पहले ही अथांत्‌ आपत्तिकाछ की अनेक अड्चनों के मोकी पर उसकी पूरी 
परीक्षा हो चुकी थी | इंसीलिये महाभारतकार का यह सिद्धान्त है, कि धर्म-अवर्म 
के निर्णय के सृक्ष्म न्याय से भी युविष्ठिर को धार्मिक ही कहना चाहिये | कहना नही 
होगा, कि वह नेवत्य निन्‍्दक ठहराया गया है। यहाँ एक और बात ध्यान में छेने 

योग्य है, कि महामारत में यह वर्णन हैं, कि अश्वमेध करनेवाले की जो गति मिलती 

हैं, वही उस ब्राह्मण को भी मिली | इससे यही सिद्ध होता है, कि उस ब्राह्मण के 
कम की योग्यता युधिप्टिर के यज्ञ की अपेक्षा अधिक भले ही न हो- तथापि इसमे 

सन्देह नही, कि महामारतकार उन दोनों की नैतिक और धार्मिक योग्यता एक 

बरावर मानते है| व्यावहारिक कार्यो में भी देखने से मातठ्म हो सकता है, कि जब 

किसी धर्मकृत्य के लिये या छोकीपयोगी कार्य के लिये कोई छूखपति मनुप्य हजार 

रुपये चन्दा ठेता हैं और कोई गरीब मनुप्य एक रुपया चना देता हैं: तब हम व्येग 

उन ठोनों की नतिक योग्यता एक समान ही समझते है। “चन्दाः शब्द का देख कर 

यह इृष्टान्त कुछ छागो की कद्ाचित्‌ नया मातठ्म हो, परन्तु यथार्थ मे बात ऐसी 

नही है। क्योंकि उक्त नेवले की कथा का निरूपण करत समय ही धर्म-अधर्म के 

विवेचन मे कहा गया हैं, कि - 


) 


२४ हर? | 


सहस्रशक्तिश्व शत शतदाक्तिदेशापि च । 

दद्यादपशथ्व यः दशकक्‍त्या सर्घे हुल्यफलछाः स्मृताः ॥ 
अथ्थांत्‌ “हजारबाले ने सौ, सौवाले ने ढस, और किसी ने यथाशझ्क्ति थोडा-सा 
पानी ही दिया, तो भी ये सब ठुल्यफल है: अर्थात्‌ इन सब की योग्यता एक वरावर 
है (म. भा. अश्च, ९०, ९७ ); और “पन्न पुष्प फलं? (गीता ९, २६ )- इस 
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गीतावाक्य का तात्पय॑ भी यही है। हमारे धर्म मे ही क्या, ईसाई धर्म मे भी इस 
तत्त्व का सग्रह है। ईसा मसीह ने एक जगह कहा है - ' जिसके पास अधिक है, 
उससे अधिक पाने की आशा की जाती है? (ल्यूक. १२, ४८ )। एक व्नि जब 
इसा मन्दिर ( गिरिजाधर ) गया था, तब वहाँ धर्माथ द्रव्य इकट्ठा करने का काम 
शुरू होने पर अत्यन्त गरीब विधवा स्री ने अपने पास की कुछ प्रूजी- गो पैसे - 
निकाल कर उस धर्मकार्य के लिये दे ठी। यह डेख कर ईसा के मेंह से यह उद्बार 
निकल पडा, कि 'इस स्त्री ने अन्य सब लोगों की अपेक्षा अधिक गन विया है।” 
इसका वर्णन वाइवल ( मा्के, १९. ४३ और ४४ ) में है। इससे यह स्पष्ट है, कि 
यह वात ईसा को भी मान्य थी, कि कर्म की योग्यता कर्ता की बुद्धि से ही निश्चित 
की जानी चाहिये। और यदि कर्ता की बुद्धि झ॒द्ध हो, तो चहुधा छोटे छोटे कर्मो की 
नैतिक योग्यता भी बंडे बडे कमा की योग्यता के बराबर ही हो जाती है। इसके 
विपरीत - अर्थात्‌ जब बुद्धि शुद्ध न हो तब - किसी कम की नेतिक योग्यता का 
विचार करने पर यह माछूम होगा, कि यद्यपि हत्या करना केवल एक ही कर्म है; 
तथापि अपनी जान बचाने के लिये दूसरे की हत्या करमे में और एक किसी राह 
चलते धनवान मुसाफिर को ठ्रब्य के लिये मार डालने में, नेतिक दृष्टि से बहुत अन्तर 
हैं। जन कवि शिलर ने इसी आशय के एक प्रसद्भ का वर्णन अपने ' विलियम 
घल * नामक नाटक के अन्त में किया है; और वहा बाह्मतः एक ही से दीख पडने- 
वाले वो इृत्यों में बुद्धि की गुढ्धता-अग्ुद्धता के कारण जो भेद ब्खिछ्ाया गया है, वही 
भैद स्वार्थत्याग और स्वार्थ के लिये की गई हत्या में भी है। इससे माव्म होता है, 
कि कर्म छोटे-बंडे हो या बराबर हो, उनमे नैतिक दृष्टि से जो भेद हो जाता है, वह 
कर्ता के हेत के कारण ही हुआ करता है। इस हेठ को ही उद्देश, वासना या बुद्धि 
कहते है। इसका कारण यह है, कि बुद्धि! शब्द का शास्त्रीय अधे यद्यपि * व्यवसा- 
यात्मक इन्द्रिय ? है; तो भी जान, वासना, उद्देश ओर हेठ सब बुद्धीन्द्रिय के व्यापार 
के ही फल हैं। अतणव इनके लिये भी बुद्धि शब्द ही का सामान्यतः भ्रयोग किया 
जाता है। और पहले भी यह बताया जा चुका है, कि स्थितप्रज टजक अ दे मे 
व्यवसायात्मक बुद्धि की स्थिरता और वासनात्मक बुद्धि को अद्धता, दीनी का समावद्ा 
होंता है। भगवान्‌ ने अजुन से कुछ यह सोचने को नहीं कहा, कि युद्ध करने से 
कितने मन॒प्यों का कितना कल्याण होगा और कितने लोगो की कितनी हानि होगी; 
बल्कि अर्जुन से भगवान्‌ यही कहते हैं: इस समय यह विचार गौण हैं, कि त॒म्होरे 
युद्ध करने से मीप्म मरेगे कि ड्रोण। मुख्य प्रश्न यही है, कि तुम कितत बुद्धि ( हठु 
या उद्देश ) से युद्ध करने को तैयार हुए हो। यदि व॒म्हारी बुद्धि व्थितमजों के झमान 
आड़ होगी, और यदि ठ॒म उस पवित्र बुड्ि से अपना कतव्य करने लगोगे, तो फिर 
ध्वाहे भीष्म मरे या द्रोण, तुम्हे उसका पाप नही लगेगा। ठुम कुछ इस छठ की आशा 
से तो युद्ध कर ही नहीं रहे हो, कि भीष्म मारे जावे | जिस राज्य में तुम्हारा 
गी. र, ३१ 


०८२ गीतारहस्य अथवा कमयोगशारत्र 


न व डाल्न ही ड्यि थः धाद्रक्ति गम 
जनन्‍्मसिद्र हक ह, उसदा हिस्सा ठमने मॉगाः ओर युद्ध दाल्न के लिय यथाश्ाक्त स॒ 





० हई 


के प्रवनन से और साधुण्न के मार्ग से निवाह नहीं हो सका, तन छाचारी से तुमने 
युद्ध करने का निश्चय किया ह। इसमे त॒म्हारा कुछ दोष नहीं ह। क्योकि दुष्ट मनुष्य 


| + शक सका ० अल 


किसी दाक्षण की नाद अपने धमानसार प्राम हक का मन्ना न मांगते हुए. मींझा 


खाकर जीच-बचाव करने का भी तमने चहत-कछ प्रयत्न किया। परन्तु जग इस मेल 





> न उसकी प्राप्ति के लिये युद्ध करना 
ही तुन्हारा कर्तव्य है ( म, मा. ठ, २८ और ७२: वनपर्व ३३, ४८ और ८० देखा ) | 
नगवान्‌ के उक्त ठुक्तिवाद को व्यालजी ने नी स्वीकार किया है ओर, उन्हों ने इसी 
ऊे द्वारा आगे चत्कर झान्तिउई में युव्रिष्टिर का समाध्नन किया है (जां, आ. देर 





कान ्, दा अच् यह माँ अवद्य ज्ञान दना चाहिय, कि द्ाठ दाठ किस कटत हू 
०244 आन न नाक वंद्धि ०० ही प्रछृति न अत विकार हल ड्ख >> स्वभावतः (8. तीन प्रदार 
क्यार्क, चने ऊार डाद्ठ दाना अक्ात के विकार ह; इसाल्य व स्वसावतः तान अक्वार 
हर आशथ्यत के (5 शराहुस -अननगफर> अआण्ण ्् वार तांमस जल अधयालन्ना-न-तलमप४-८ बज, बे इसांलत्य प्् / 
के सथाव साचक, राजव आर तानस हा हं। इसलियि गीता में कहा है कि 
दाड़ या साच्चिक ५5 त्रद्धि मिल. अम मद 5- मर. लद्दि 4०. कु. नीम ह 
दुद्ध या खाच्च्छि तुद्धि वह है. कि जो बुद्धि से नी एणरे रहनवाले नित्य आत्मा क 
स्त्स्प के ०. 
बह 


त्वरूप को पहचाने: -न्‍्य-इ यह पहचान कर - कि जब ग्राणियो में एक हा आत्मा ह 
उसी के अनुसार काय-अकाय का निणय करं। इस इस साक्चिक तुद्धि का दसरा नाम 


साम्यत्रद्धि ह. भौर इसमे साम्ब'! छाब्द का अथ ' सवमृतान्तयत जात्मा का एकता 
था समानता का पहचाननवादी * है! जो बुद्धि इस समानता को नहीं जानती. बह 
न तो झुद्ध है आर न सात्विक। इस यकार जब यह मान लिया गया, कि नीति का 


| ० 
चिणण करन मे साम्यद्ाद्व हा श्रद्ठ हैं. तब यह प्रश्न उठता है, दे हाद्ध का इस समता 


थग सानन्‍्य का केसे छहचनना अहिये? क्योकि ठुद्धि तो अन्तरिन्द्रिय है: इसल्ये 











कप 

उसका नलत्य-चुरायन हमारी आऑन्चों स ठीख नहीं पढ़ता । अतएड बुद्धि की समता तथा 
खद्वता की परीक्षा करने के द्यि णहले मनुष्य के गह्म टी आचरण को ठेच्ना अआहिये। 
नहीं तो काइ नी मनुप्व ऐसा कह कर-कि मेरी दुद्धि छद् है -मनमाना उर्ताव करने 
लगेगा। इसी से झार्त का सिद्वान्त हैं. कि सच्चे उह्ज्ञानी पुन्प की पहच्यन उसके 
नवभाव से ही हुआ करती है। जे ऋब्छ नेंह से कोरी बाते करता हैं, वह रचा साथ 
नहीं। मगरग्हाता में नी स्थितमज्ञ तथा सगवक्नक्तो का छक्षण ब्तत्वत समय खास 
छर्ब्त् उे्धी सलाज 5-5 >प्ा-+ 


क़ज 


दणन फिण गया हे कि वे संसार >> 2 >०» 
चरसन दिउ गया हु; के वे चसार के सन्‍य ठदागा द उछाथ कसा 
(9, 
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ही प्रधान साधन है: तथापि केवछ इस बाह्य आचरणद्वारा ही नीतिमता की अचूक 
परीक्षा हमे नही हो सकती । क्योकि उक्त नकुछओपाख्यान से यह सिद्ध हो चुका है, 
कि यदि ब्राह्यकर्म छोश भी हो- तथापि विशेष अग्सर पर उसकी नैतिक योग्यता बड़े 
कर्मों क ही बराबर हो जाती है। इसी लिये हमारे भाश्रकारो ने यह सिद्धान्त किया 
« कि बाह्यकम चाहे छोटा हो या बडा और वह एक ही की सुख ठेनेवाला हो या 
अधिकाश ल्तेगो की, उसको केवल बुद्धि की झुद्धता का एक प्रमाण मानना चाहिये। 
इससे अधिक महत्व उसे नहीं देना चाहिये। किन्तु उस बाह्मकर्म के आधार पर 
पहले यह बग्व लेना चाहिये, कि कर्म करनेवाले की वृद्धि कितनी धुढ है, औंर अन्त 
में इस रीति से व्यक्त होनेवाली शुद्ध बुद्धि के आधार पर ही उक्त कर्म की नीतिमत्ता 
का निर्णय करना चाहिये। यह निर्णय केवल बाह्यकमों की देखने से ठीक ठीक नहीं 
हा सकता। यही कारण है, कि “कर्म की अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ है? (गीता २.४९ ) 
ऐसा कहकर गीता के कर्मयोग से सम आर श्रुद्ध बुद्धि को अर्थात्‌ वासना को ही 
ग्रधानता ठी गई है। नारब्पश्चरात्र नामक भागवतधर्म का गीता से अर्वाचीन एक 
ग्रन्थ है। उसमे मार्कण्डेय नारद से कहते है :- 
सानस॑ प्राणिनामेव सर्वकमंककारणम । 
मनोत्ुरूप वाक्य च वाक्येन प्रस्कु्ट मन; ॥ 

आर्थात ' मन ही लोगो के सब कर्मो का एक ( मछ ) कारण है। जैसा मन रहता 
, बसी ही बात निकलती है* और गशतचीत से मन प्रकट होता है! (ना. प. 
2, ७, १८ )। साराश यह है, कि मन ( अर्थात्‌ मन का निश्चय ) सब से प्रथम है, 
उसके अनन्तर सच कम हुआ करते है। इसीलिय कर्म-अकर्म का निर्णय करने के 
लिये गीता के झुद्चुद्धि के सिद्धान्त को ही बी अन्थकारों ने स्वीकृत किया है। 
उद्हरणाथ, “धम्मपढों नामक बुद्ध धर्माय प्रसिद्ध नीतिग्रन्व के आरम्म में ही कहा 
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सनोपुव्वंगमा धम्मा मनोंसेंद्ठा ( श्रेष्ठा) सनोसया । 

मनसा चे पहुद्ठेन भासाने वा करोति वा 

ततों न॑ इुक्खमन्वेति चक्क तु वहतो पद ॥ 
अर्थात्‌ ' सन यानी मन का व्यापार प्रथम है। उसके अनन्तर वर्म-अधर्म का आचरण 
होता है। ऐसा क्रम होने के कारण इस काम में मन ही मुख्य और श्रेष्ठ है। इसलियि 
इन सब्र कमा को मनोमय ही समझना चाहिये । अर्थात्‌ कर्ता का मन जिस प्रकार भुद्ध 
या दुष्ट रहता है, उसी प्रकार उसके भाषण और कर्म भी भलेदुरे हुआ करते है. तथा 
उसी प्रकार आगे उसे सुखदुःख मिलता है। +# इसी तरह उपनिपे और गीता का 








९५२ #7 अर्थ 2 मन जह रॉ 
पाली भाषा के इस शोक का भिन्न भिन्न छोग भिन्न भिन्न अर्थ करते हैं। परन्तु जह 
न हम समझने है, इस शोक की रचना इसी तत्त्व पर की गई है, फ्रि कर्म-अफर्म का निर्णय 
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यह अनुमान मी ( कौपी, २. १ और गीता १८, १७ ) बाद धम मे मान्य हो य्या 
है, कि जिसका मन एक बार छुद्ध और निःकाम हो जाता है, उस स्थितग्रज पुरुष से 
फिर कमी पाप होना सम्मव नहीं; अर्थात्‌ सच कुछ करके मी वह पापपुण्य से अलिछ 
रहता है। इसलिये शैद्ध धर्मग्रन्थो में अनेक स्थल्यो पर वणन किया गया है, के 
'अहंतः अर्थात्‌ पूर्णावस्था में पहुँचा हुआ मन॒प्य हमेशा ही झद्ध और निप्पाप रहता 
है ( धम्मपठ २९४ और २९५; मिल्छि प्र. ४. ५, ७) । 
पश्चिमी देशो में नीति का निर्णय करने के लिये वो पन्‍्थ है: पहला आधि- 
दैवत पन्‍्थ, जिसमे सदसहिवेकेवता की शरण में जाना पड़ता है* ओर इचरा 
आधिमौतिक पन्थ है, कि जो इस वाह्म कसोटी के द्वारा नीति का निणय करने के 
लिये कहता है, कि ' अधिकाश लोगा का अधिक हित किसमे है।? परन्तु ऊपर किये 
गये विवेचन से यह स्पष्ट माल्म हो सकता है, कि ये दोनो पन्‍्थ भारूदष्टि से अपूर्ण 
तथा एकपल्षीय हैं। कारण यह है, कि सबदसद्विवेकभक्ति कोइ स्वतन्त्र बन्‍्नु था 
उेवता नहीं: किन्तु वह व्यवसायात्मक जुद्धि में ही झामिल हैं। इसलियि प्रत्वेक- 
ननुष्य की प्रकृति ओर स्वभाव के अनुसार उसकी सद्सह्िविकल्॒द्धि मी साह्विक 
राजस या तामस हुआ करती हैं। ऐसी अवस्था मे उसका कार्य-अकार्य निर्णय दोप- 
रहित नहीं हो सकता । और यदि केवल ' अधिकाश लोगो छा अधिक सुख ? किस मे 
इस वाह्म आधिमौतिक कसोंटी पर ही व्यान देकर नीतिमत्ता का निर्णय करें: तो 
कम करनेवाले पुरुष की चुद्धि का कुछ भी विचार नहीं हो सकेगा। तब यदि कोई 
मनुप्य चोरी या व्यमिचार करे: ओर उसके गह्य अनिष्टकारक परिणामा का काम 
करके के लिये या छिपाने के लिये पहले ही से सावधान होकर कुछ कुटिल प्रबन्ध कर 
ले: तो यही कहना पड़ेगा, कि उसका दुष्कृत्य आधिमोनिक नीतिदृष्टि से उतना 
निनन्‍्वनीय नहीं हैँ।अतणव यह बात नहीं, कि केवल वेटिक धम में ही स्विक, 
वाचिक और मानसिक झुद्धता की आवशच्यक्ता का वर्णन किया गया हो ( मनु- १२. 
२-८: ९. २९ ) किन्तु बाइबल में भी व्यभिचार को केवछ कायिक पाप न मानकर 
परनन्‍्श की ओर इसरे परुषो ष्पो का ठेखना या परपुस्प की ओर इसरी जियो का उेखना 
भी व्यमिचार माना गया है (मेथ्यू, ५. २८ ): और बौद्धबर्म ने कायिक अर्थात 
वाह्मशुद्धता के साथ साथ वाचिक ओर मानसिक शुद्धता की मी आवच्यक्ता वतल्यई 
गई हैं ( धम्नपद ६६ और ३९१ ) | इसके सिवा ग्रीन साहज का यह मी कहना है, 
कि गह्मतुख को हो परम साच्य मानने से मनुष्य-मनुग्य में आर राष््र-राष्ट्र मे उसे 
पान के लिये ग्रतिद्नन्द्रिता उत्पन्न हो जानी हैः: और कछ का होना भी सम्मव है। 
क्याकि वाह्मसुख की ग्रात्ति के लिये जे वाह्साथ्न आवच्यक है, वे ग्रायः दुसरो के 
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सुख का कम किये बिना अपने को नहीं मिल सकते। परन्तु साम्यबुद्धि के विषय में 
एसा नहीं कट सकते। यह आन्तरिक सुख आत्मवश है। अर्थात्‌ यह किसी दूसरे 
महुण्य के सु में बाधा ने डाल्कर प्रत्येक को मिल सकता है। टतना ही नहीं; किन्तु 
ला आत्मक्य का पहचान कर सब्र ग्राणियों से समता का व्यवहार करता है, वह 
गुप्त वा प्रण्द कसी रीति से भी काट दरकृत्य कर ही नहीं सकता। और फिर उसे 
यह ब्वब्मने की आवश्यकता मी नहीं रहती, कि “हमेशा यह देखते रहो, कि 
अविगन्न लेगा झा अधिक नुख किसमें हैं।? कारण यह है, कि कोर्ट भी मनुष्य 
हो: वह सार-क्षसार-विचार के छद ही किसी कृत्य को किया करता है। यह बात 
नहीं. कि क्‍्वठ नतिक कमी का निर्णय करने के लिये ही सार-असार-विचार की 
आवशध्यकता होती €। सार-असार-विचार करते समय यही महच्च का प्रश्न होता है, 
कि अन्त केसा होना चाहिय ! क्योंकि सब्र लोगो का अन्तःकरण एकसमान नहीं 
होता। अतण्व ज>, कि यह कह ठिया, कि ' अन्तःकरण में सदा साम्यबुद्धि जाणत 
रही चाहिय तम् फिर यह बतलान की कोट आवश्यकता नहीं, कि अधिकाश 
होगा वा सब प्राणियों क हित का सार-असार-विचार करो। पश्चिमी पण्डित भी अब 
यह धहन ठगे ट, झि मानवजाति के प्राणियों के सम्बन्ध में जो कुछ कर्तव्य है, वे 
तो ८ टी. परन्तु मक जानवरों के सम्बन्ध मे भी मनुष्य के कुछ कंब्य हैं, जिनका 
समावेश शर्व-भवायगास्त में फिया जाना चाहिये। यदि इसी व्यापक दृष्टि से देखें, 
तो मात्य टागा. कि ' अधिवाण लोगो का अधिक हित की अपेक्षा 'स्वभूतहित” 
डाब्द्र टी आगिर ध्यापर और उपयुक्त € तथा साम्यचुद्धि' में टन सभी का समावेश 
हो पाता €। उसके विपरीत यदि ऐसा मान ले, कि ऊिसी एक मनुष्य की धुद्धि शुद्ध 
लोर सम नटी हैं तो बट ट्स बात का ठीक ठीक हिसातर भले ही कर ले, कि 
८ धाविकाण व्गो वा अधिक सस्ता? क्सिमे है: परन्तु नीतिधर्म मे उसकी पद्नत्ति होना 
सम्मव नटी €। व्योहि. किसी सन्‍्कार्य की ओर गत्रत्ति होना शुद्ध मन का गुण या 
धर्म ह - यह काम झ#छ हिसात्री मन का नहीं है। यदि कोई कहे, कि “ हिसाब 
क्रनबाल मनुत्य क स्वभाव था मन को देखने की तग्हे कोई आवश्यकता नहीं है। 
तुम्टे केवल यही इखना चाहिये कि उसका किया हआ हिसाब सही है या नहीं । 
आर्थान उस टिसाब से सिर्फ यह डेग्ब लेना चाहिये, कि कर्तव्य-अकततव्य का निर्णय 
हैँ। धर नुग्हारा काम चल जाता हे या नहीं *- तो यह भी सच नहीं रा सकता। 
फारण यह हैं, कि सामान्यतः यह तो सभी जानते है, कि सुखः्दुख किसे कहते हैं। 
सो भी सत्र प्रकार मुसठु-सो के तारतग्य का हिसाब करते समय पहले यह निश्चय 
कर लेना पटता है, कि किस प्रकार के मुखदुःखा को कितना महत्त्व देना चाहिये। 
परन्तु सुखह॒ःग्व की टस प्रकार माप करने के लिये-उष्णतामापक यन्ल के समान -- 
कोई निश्चित ब्राह्मताधन न तो वर्तमान समय में है; और न भविष्य में ही उसके 
मिल सकने की कुछ सम्भावना है। इसलिये सुखदुःखो की ठीक ठीक कीमत ठहराने 
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का काम - यानी उनके महत्त्व या योग्यता का तिणय करने का काम - प्रत्येक मनुप्य 
को अपने मन से ही करना पड़ेगा। परन्तु जिसके मन में एसी आत्मापम्यचुद्धि एर्ण 
रीति से जागत नहीं, हुई है, कि 'जेसा मे हें, बसा ही दसरा भी है “- उसे दसरों 
के सुखदुःख की तीत्रता का न्यष्र ज्ञान कमी नहीं हो सकता । इसलिये वह इन सन्ब- 
दुश्ली की सच्ची योग्यता कभी जान हीं नहीं सकेगा। और, फिर तारनम्ब-निर्णय 
करन के लिये उसने मुखदुःखो की कुछ कीमत पहले उहरा ली होगी, उसमे भूल हो 
जायगी; ओर अन्त में उसका किया सब टहिसाव नी गछत हो जायगा। इसीछिये 
कहना पड़ता है, “कि अधिकाश लोगों के अभ्रिक मुख को ठेखना ! इस बाक्यमे 
देखना” सिफ टिसाव करने की गद्यक्रिया है, जिसे अधिक महत्त्व नहीं देना चाहिये । 
किन्तु जिस आत्मोपम्य ओर निर्क्म बुद्धि से ( अनेक ) दुसरों क सुग्बदभ्यों की 
चथाथ कामित पहल टहराइ जाती है, वही तद् प्राणियों के विपय में साम्यावस्था को 
पहुची हुई झुद्धचुद्धि ही नीतिमत्ता की सच्ची जड़ है । स्मरण रहे. कि नीनिमत्ा निर्मम. 
आुद्ढ, पेमी, सम या (संश्षेप में कहे तो ) सच्वन्यील अन्तःक्रण का धर्म 
केवल सार-असार-विचार का फल नहीं है। यह सिद्धान्त इस कथा से 2] 
हो जायगा शभारतीय युद्ध के बाद युधिष्टिर के राज्यसीन होने पर जब ऋन्ती अपने 
पुत्रा के पराक्रम से कृतार्थ हो लछुकी, तव वह धृतराप्र के साथ वानग्रस्थाश्रम का 
आचरण करने क छिये बन को जानें छगी । उस समय उसने युभथिष्टिर का कुछ उपदेश 
फिया ह; ओर, ' त्‌ृ अधिकाश लोगों का कल्याण किया कर ? इत्यादि बात का ब्नद्ठ ड़ 
न कर, उसने युविप्ठिर से सिफ नही कहा है, कि ' मनस्ते महव्स्तु च ! ( म. सा. अथ 
१७, २१ ) अथात्‌ “तृ अपने मन को हमेझ्या विद्याल बनाये रख ।? जडिन पश्चिमी 
पण्डिता ने यह ग्रतिपादन किया ह, कि केवल ' अधिकांश छोंगो का अधिक उख 
किसमे हैं ! यही देखना नीमिमचा की सच्ची, झान्त्रीय और सीधि कसौटी है, वे कढा- 
चित्‌ पहले ही से यह मान लेते है, कि उनके समान ही अन्य सब लोग आअुद्द मन क 
हे; सार एसा समझ कर दे अन्य सब ल्लेगो की यह बतलछात है, कि नीनि का निर्णय 
किस रीति से किया जावे। परन्तु ये पण्डित जिस गत को पहले ही से मान लेते है 
वह सच नहीं हो सकती | इसलिये नीतिनि्णय का उनका नियम अपर्ण और एक 
त्ीय सिद्ध होता है। इतना ही नहीं: ग्व्कि उनके लेखों से यह अ्रमफारक विच्यर 
भी उत्लन्न हो जाता है, कि मन, स्वमाव या झीछ को यशथ्यर्थ मे धक-अधिक शद्ध 
जार परापभाद बनाने का प्रयत्न करनेके ले, यदि कोई नीतिमान उनने के छिये ऋपने 
ऊमा के वाह्मपरिणामा का हिसातर करना सीस्‍्च ले तो चस होगा। और फिर जिनडी 
स्वाथ॑तुद्धि नहीं छूटी रहती है, वे छोग धूर्त, मिथ्याचारी या दोगी (गीता ३. 5 ) 
व्नकर सारे समाद की हानि का कारण हा जाती है। इसलिये केवल नीतिमत्ता की 
कसौरी की दृष्टि से देखें, ता मी कमा के केवछ वाह्मणरिणामो पर विचार करनेवाला 
भाग झृपण तथा अपूृण ग्रगीत होता हैं। अत्तः हमारे निश्चय के अनुसार गीता का 
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यही सिद्धान्त पश्चिमी आधिदबिक ओर आविभीतिक पक्षो के मतो ती अपेक्षा अधिक 
मार्मिष, व्यापक, युक्तिसद्धत और निर्शप है, कि वाह्मक्मों से व्यक्त होनेवाली साम्य- 
वद्धि झा ही सहारा इस काम में अथांत्‌ कर्मयोग में लेना चाहिये; तथा, जानयुक्त 
निम्सीम झद्दनुद्धि या भील ही सगचरण की सच्ची कसौटी है। 


नीतिशारइतम्बन्बी आाधिमोतिक और आपिद्रविक अन्‍यों को छोड़कर नीति का 
विचार आध्यात्मिक दाश्टि स करनेवाले पश्चिमी पन्डितो के अन्य को यदि देखे, तो माल्म 
होगा, कि उनमें भी नीतिमत्ता का निर्णय करने के विषय में गीता के ही सहृञ् कर्म की 
अपेक्षा अुउझञद्ति को ही विशेष प्रधानता दी गट है। उद्हरणाथ प्रसिद्ध जमन तच्चवेत्ता 
कान्द थे ' नीती के आध्यात्मिक मूल्तत््व ” तथा नीतियान्र्सम्बन्धी दूसरे ग्रन्थों को 
लीडिये। यपपि कानन्‍्द ने' सर्वभ्तात्मक्य का सिद्धान्त अपने ग्रन्थों में नही विया है, 
तथापि व्यवसायात्मक आर वासनात्मक बुद्धि का ही यध्म विचार करके उसने यह 
निशित क्या हे - कि ( £ ) किसी कमे की नतिक योग्यता दस वाह्मयफल पर से नहीं 
ठहरा# जानी चाहिये, कि उस कमंद्वारा क्तिने मत॒ग्यो को नुख होगा, बल्कि उसकी 
योग्यता वा निर्णय यही बेस्‍्च कर करना चाहिये, कि कम करनेवाले मनुग्य की “वासना” 
करों वऊ शुद्ध ८। (२) मनुप्य वी टस वासना ( अथांत्‌ वासनात्मक बुद्ठि ) को 
तमी घ॒द्ठ, पवित्र आर स्वतन्त्र सममलना चाहिये, जब कि यह टन्द्रियमुखो में लिप्त न 
रह झर सब्य झा (व्यवसायात्मक) बुद्धि की आजा के ( अर्थात्‌ इस बुडिद्वारा 
वनिशिन छत्तच्य-क्ष्तब्य के नियमों के) अनुसार चलने लंगे। ( ३ ) इस ग्रकार 
7न्वियनियह ऐें। आमने पर जिसवी वासना शुद्ध हो गई हों, उस पुरुष के लिये किसी 
नीतिनियमादि के बन्‍्धन की आवसच्यकता नहीं रह जाती - ये नियम तों सामान्य 
मनुप्यो के ही लिये ं। (४) टस प्रकार से वासना के थुद्ध जो जाने पर जो कुछ 
क्ये करने वो वह शरठवासना या बुद्धि कहा करती है, वह इसी विचार से कहा जाता 
है. फ्ि ' हमारे समान यद्टि दूसरे भी करने छंग, तो परिणाम क्‍या होगा |, और 
(५) वासना की उस त्वतन्बता और झुड्धता की उपपत्ति का पता कर्मसृष्टि को छोड़ 
कर ब्रद्मसष्टि में प्रवेश कये बिना नहीं चछ सकता! परन्तु आत्मा और ब्रह्मदाड़ा 
सम्बन्धी कान्‍्ट के विचार कुछ झपर्ण ह; ओर, तीन यद्मपि कान्‍्ट का ही अनुयायी लय 
तथापि उसने अपने ' नीनिशास्त के उपोदात ? में पहले यह सिद्ध किया हैं, कि 
बराष्मस॒ट्टि का भर्थात्‌ अदाण्ट का जो अगग्य तत्व है, वह आत्मस्वत्प ते मे 
आर्थात मन॒प्यद्रह में अभत्तः प्राहभूत हुआ है। इसके अनन्तर उसने यह संतितान 
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किया है,# कि मनुष्य-शरीर में एक नित्य और स्वतन्न्र तत्त्व है ( अर्थात्‌ जिसे आत्मा 
कहते है ); जिसमे यह उत्कट इच्छा होती है, कि सर्व-भृतान्तर्गत अपने सामाजिक 
पूर्णस्वरूप की अवच्य पहुँच जाना चाहिये; और यही इच्छा मनुष्य का सदाचार की 
ओर प्रव्नत्त किया करती है। इसी में मनुष्य का नित्य और चिरकालिक कल्याण है; 
तथा विपयसुख अनित्य है। साराश यही ठीख पडता है, यद्यपि कान्‍्ट और ग्रीन दोनो 
ही की दृष्टि आध्यामिक है, तथापि श्रीन व्यवसायात्मक बुद्धि के व्यापारों में ही लिपट 
नही रहा; किन्तु उसने कमे-अकर्म-विवेचन की तथा वासना-स्वातत््य की उपपत्ति को 
पिण्ड और ब्रह्माण्ड दोनो में एकता से व्यक्त होनेवाले ग्रुद्द आत्मस्वरूप तक पहुँनवा 
दिया है। कान्ट और ग्रीन जैसे अध्यान्मिक पाश्चात्त्य नीतिशख्राज्ञे के उक्त सिद्धान्तों 
की ओर नीचे लिखे गये गीताप्रतिपात्ित कुछ सिद्धान्तो की तुलना करने से ठीख पड़ेगा, 
कि यद्यपि वे दोनों अभ्रशः एक बराबर नहीं है, तथापि उनमे कुछ अछूत समता 
अवच्य हैं। देखिये, गीता के सिद्धान्त ये है :- ( १) बाह्यकर्म की अपेक्षा कर्ता की 
( वासनात्मक ) बुद्धि ही श्रेष्ठ हे। ( २) व्यवसायात्मक बुद्धि आत्मनिष्ठ हो कर जब 
सन्देहरहित तथा सम हो जाती है, तब्र फिर वासनात्मक बुद्धि आप ही आप खजुंद्ध 
और पविब हो जाती है। (३) इस रीति से जिसकी बुद्धि सम और स्थिर हो जाती 
है, वह स्थितप्रज पुरुष हमेंशा विधि और नियमों से परे रहा करता है। (४ ) और 
उसके आचरण तथा उसकी आत्मैक्यचुड्ि से सिद्ध होनेवाले नीतिनियम सामान्य 
पुरुषा के लिये आदर्श के समान पूजनीय तथा प्रमाणभूत हो जाते है; और (५) 
पिण्ड अथात्‌ देह में तथा अज्लाण्ड अर्थात्‌ सृष्टि में एक ही आत्मस्वरूपी तत्त्व है, 
देहान्तगंत आत्मा अपने शुद्र और पूर्णस्वरूप (मोक्ष ) को प्राप्त कर लेने के लिये 
सदा उत्सुक रहता है, तथा इस शुद्ध स्वरूप का ज्ञान हो जाने पर सब्र प्राणियों के 
विपय में आत्मौपम्यदृष्टि हो जाती है। परन्तु यह बात ध्यान देने योग्य है, कि ब्रह्म, 
आत्मा, माया, आत्मस्वातन्त््य, ब्रह्मात्मैक्य, कर्मविषपाक इत्यादि विपयाो पर हमारे 
वेगन्तण्ास्र के जे सिद्धान्त है, वे कान्‍्ट और ग्रीन के सिद्धान्तो से भी बहुत आगे 
बढ़े हुए तथा अधिक निश्चित हैं। इसलिये उपनिपदन्तर्गत वेदन्त के आधार पर 
किया हुआ गीता का कर्मयोग-विवेचन आध्यात्मिक दृष्टि से असन्दिग्ध, पूर्ण तथा 
डोपराहित हुआ हैं- और आजकल के बेदान्ती जर्मन पण्डित प्रोफेसर डायसन ने 
नीविंविवेचन की इसी पद्धति को अपने “ अध्यात्मशास्त्र क मूलतत्त्व ” नामक ग्रन्थ में 
स्वीकार किया है। डायसन शोपेनहर का अनुयायी है; उसे शोपेनहर का यह 
सिद्धान्त पृणतया मान्य है, कि, “संसार का मूल्कारण वासना ही हैं। इसालिये 
उसका क्षय किये बिना दुःख की निव्ृत्ति का होना असम्मव है, अतणव वासना का 
क्षय करना ही प्रत्येक मनुष्य का कर्तव्य है। ? और इसी आध्यात्मिक सिद्धान्तद्वरा 





अलीनाओओ. 
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नीति की उपपत्ति ऐ विवेचन उसने अपने उक्त ग्रन्थ के तीसरे भाग मे स्पष्ट रीति से 
किया दे ! उसन पहल यह सिद्ध कर दिखलाया है, कि वासना का क्षय होने के लिये 
- या हो जान पर भी - कर्मों को छोड देने की आवश्यकता नहीं है; बरिक “ वासना 
की परा भय हुआ है, कि नहीं ! यह बात परोपकारार्थ किये गये निष्कामकर्म से जैसे 
अकट होती है, वैसे अन्य किसी भी प्रकार से व्यक्त नहीं होती। अतएव निष्काम- 
ऊम वासनाक्षय का ही छक्षण और फल है। इसके बाठ उसने यह प्रतिपादन किया 
है, कि वासना की निष्कामता ही सगचरण और नीतिमत्ता का भी मूल है; और 
इसके अन्त में गीता का “ तस्माव्सक्तः सतत कार्य कर्म समाचर ? ( गीता ३, १९) 
यह छोक दिया है। # इससे मा्म होता है, कि डायसन को इस उपपत्ति का 
जान गीता से ही हुआ होगा। जो हो; यह बात कुछ कम गौरव की नहीं, कि डायसन, 
औन, शोपेनहर ओर कान्‍्ट के पृर्व - अविक क्‍या कहे, अरिस्टॉय्ल्के भी सैंकड़ों वर्ष 
पूर्व - ही ये विचार हमारे देश में अचलित हो चुके थे। आजकल बहुतेरे लोगों की 
यह समझ हो रही है, कि वेदान्त केवल एक ऐसा कोरा बखेध है, जो हमे इस 
सतार को छोड देने और मोश्र की प्राप्ति करने का उपदेश ठेता है। परन्तु यह समझ 
ठीक नहीं। ससार में जो कुछ आँखो से टीख रहा है, उसके आगे विचार करने पर 
ये प्रक्ष उठा करते हैं, कि ' में कौन हूँ? इस सृष्टि की जड़ मे कौनसा तत्त्व है? दस 
तत््व से मेरा क्‍या सम्बन्ध है? इस सम्बन्ध पर व्यान ठे कर इस ससार मे मेरा 
परम साध्य या अन्तिम न्येय क्‍या है? इस साध्य या च्येय को ग्रातत करने के लिये 
मुझे जीवनयाला के किस मार्ग को स्वीकार करना चाहिये, अथवा किस मार्म से कौन 
सा व्येय सिद्ध होगा ? ? और इन गहन प्रश्ना का यथाद्षक्ति शासत्रीय रीति से विचार 
करने के लिये वेगन्तभात्र प्रइत्त हुआ है; बल्कि निष्पक्ष दृष्टि से ठेखा जाय तो यह 
माल्स होगा, कि समस्त नीतिशास्र अर्थात्‌ मनुष्यों के पारस्परिक व्यवहार का 
विचार उ« गहन गाज्नज का ही एक अड्भ है। साराश यह है, कि कर्मयोग की उप- 
पत्ति वेगन्तशान्त्र ही के आधार पर की जा सकती है, आर अब सन्यासमार्गीय छोग 
चाहे कुछ भी कहे, परन्तु इसम सन्देह नहीं, कि गणितशास्र के जैसे - शुद्ध गणित 
और व्यावहारिक गणित -दो भेद है, उसी प्रकार वेदन्तशासत्र के भी गे भाग - 
अर्थात्‌ थुड्ध वेबन्त और नेतिक अथवा व्यावहारिक बेढान्त - होते हैं। कान्य तो 
यहाँ तक कहता है, कि मनुप्य के मन में परमेश्वर” (परमात्मा ), 'अमृतत्व” और 
(इच्छा) स्वातन्त्य' के सम्बन्ध के गृद विचार इस नीतिप्रश्न का विचार करते करते 
ही उत्पन्न हुए है, कि “मे ससार में किस तरह से बरताव कर्म या ससार में मेरा 
सच्चा कर्तव्य क्या है ? * और ऐसे प्रश्नो का उत्तर न ढेकर नीति की उपपत्ति केबल 
किसी त्राह्मसुख की दृष्टि से ही बतलाना मानों मनुण्य के मन की उस पश्चुत्नंत्ति की - 
जो स्वभावतः विपयसुख मे लिप्त रह्म करती है - उत्तेजित करना एव यत्ची नीतिमचा 
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ञुद्ध वेब्न्त क्यो और कैसे आ गया। कान्ट ने इस विपय पर “तझुद्व ( व्यवसाया- 
तव्मक ) बुद्धि की मीमासा ! ओर “ व्यावहारिक ( वासनात्मक ) बुद्धि की मीमासा ? 
नामक वो अंल्ग अछ्य ग्रन्थ लिखे है। परन्तु हमारे औपनिपदिक तन्त्वज्ञान 
अनुसार भगवढ़ीता ही में इन दोनों विपयो का समावेश किया गया है: चह्कि 
अद्धामूल्क मक्तिमाग का मी विवेचन उसी में होने के कारण गीता सब से अधिक 
आह्य और प्रमाणभूत हो गई है । 


मोक्षपर्म को क्षणमर के लिये एक ओर रन कर केबल कर्म-लक्म की परी: 
क नतिक तत्त्व की दृष्टि से भी जत्र 'साम्यवुद्धि! ही श्रेष्ठ सिद्ध होती है; तथ 
पर इस वात का नी थोडा-सा विचार कर लेना चाहिये, कि गीता के आशध्यारि 
पक्ष को छोड़ कर नीतिश्वाल्नो मे अन्य दूसरे पन्‍्थ कैसे और क्यो निर्माण हुए. 
डाक्टर पाल कारस | नानक एक पसिद्ध अमेरिकन ग्रन्थकार अपने नीनिश्नान्न- 
विपयक अन्थ में इस प्रश्न का यह उत्तर देता है, कि ' पिण्ड-अह्माण्ड की रचना के 
सम्बन्ध में मनुष्य जसी सनझ (राय ) होती है, उसी तरह नीतिशान्त के मृल्तत्त्वो 
के सम्बन्ध में उसके विचारों का रद्ध ऋलता रहता है। सच पूछो तो, पिण्ड- 
तक्माण्ड की रचना के सम्बन्ध में कुछ-न-कुछ निश्चित मत हुए ब्रिना नतिक प्रश्न ही 
उपस्थित नहीं हो सकता | पिण्ड-ब्रह्माण्ड की रचना के सम्बन्ध मे कुछ पक्का नत न 
रहने पर भी हम छोगो से कुछ नैतिक आचरण कठाचित्‌ हो सकता है। परन्तु यह 
आचरण स्वम्नावस्था के व्यापार के समान होगा: इसलिये इसे नतिक कहने के चले 
वेहधमोनुसार होनेवाली केबछ एक कायिक क्रिया ही कहना चाहिये।” उद्ा- 
हरणार्थ, वाधिन अपने व्चो की रक्षा के लिये प्राण देने को तैयार हो जाती हैं- 
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परन्तु इस हम उसका नैतिक आचरण न कह कर उसका जन्मसिद्ध स्वभाव ही 
कहते ह। इस उत्तर से इस बात का अच्छी तरह स्पष्टीकरण हो जाता है, कि 
नी| तगान्प के उपपादन में अनेक पन्‍थ क्यो हो गये हैं। इसमें कुछ सन्देह नहीं, 
कि ' में कान हूँ, यह जगत केसे उत्पन्न हुआ, मेरा इस संसार में क्या उपयोग हो 
सकता है ? टत्याड़ि सृढ् प्रश्नो का निर्णय जिस तत्त्व से हो सकेगा, उसी तत्व के 
अनुसार प्रत्येक विचारवान्‌ पुरुष इस बात का भी निर्णय अवच्य करेगा, कि मुझे 
अपने जीवनकाल में अन्य लोगो के साथ कसा बर्ताव करना चाहिये। परन्तु इन 
यूद पग्रभी का उत्तर भिन्न भिन्न काल में तथा भिन्न मिन्न देशों में एक ही प्रकार का 
नहीं हो सकता। युरोप खण्ठ में ईसाई धर्म प्रचलित है, इसमें यह वर्णन पाया 
जाता है. कि मनुष्य और खष्टि का कर्ता ब्रादवछ में वर्णित सगुण परमेश्वर है, और 
उसी ने पहले पहल ससार को उत्पन्न करके सदाचरण के नियमादि बनाकर मनृप्यो 
को शिक्षा टी €* तथा आरम्म में ईसाई पण्डितों का भी यही अभिप्राय था, कि 
बाइबल में वर्णित पिण्ड-ब्रह्माण्ड की दस कल्पना के अनुसार बाइबल में कहे गये 
नीतिनियम ही नीतिशान्पर क मूल्तत््व है । फिर जब यह माव्यम होने ल्या, कि ये 
नियम व्यावहारिक दृष्टि से अपूर्ण हैं, तब इनकी पूर्ति करने के छिये अथवा स्पष्टी- 
क्रणाव यह प्रतिपादन किया जाने लगा, कि परमेश्वर ही ने मनुष्य को सदसद्विवेक- 
गक्ति दी है| परन्तु अनुभव से फिर यह अड्चन टीख पडने लगी, कि चोर और 
साह दोनो की सदसहठिविकरशक्ति एक समान नहीं रहती, तब इस मत का प्रचार होने 
लगा, कि परमेश्वर की इच्छा नीतिभालत्न वी नीच भले ही हो, परन्तु उस ईंश्वरी 
इच्छा के स्वरूप को जानने के लिये केवल इसी एक बात का विचार करना चाहिये, 
कि अधिकाग लोगो का अधिक सुख किसमें है - इसके सिवा परमेश्वर वी इच्छा को 
जानने का अन्य कोट मार्ग नही है। पिण्ड-न्रह्माण्ड की रचना के सम्बन्ध में इंसाई 
व्येगों दी जा यह समझ है -कि वाइवल में वर्णित सगुण परमेश्वर ही ससार का 
कर्ता हैं; भर यह उसकी ही इच्छा या आजा है, कि मनुष्य नीति के नियमानुसार 
बर्ताव करें - उसी आधार पर उक्त सब मत प्रचलित हुए है । परन्तु _लाधिमीतिक 
शासों की उन्नति तथा वरद्धि होने पर जब मात्य होने छूगा, कि, ईसाई धमपुस्तम्मे 
मे पिण्द-अद्माण्ड की रचना के विषय मे कहे गये सिडान्त ठीक नहीं हैं, तत्र यह 
विचार छोड ठिया गया, कि परमेश्वर के समान कोई सृष्टि का क्ता है या नहीं; 
आऔर यही विचार किया जाने लगा, कि नीतिशास्त्र की इमारत प्रत्यक्ष दिखनेवाली 
बातों की नीव पर क्‍्योकर खडी की जा सकती है । तव से फिर यह माना 
जाने लगा, कि अधिकाश छोगो का अविक सुख या कल्याण, अथवा मजुप्यत्व 
की वृद्धि, ये ही व्च्यतत्त्व नीतिझ्मास्र के मूलकारण है। इस अतिपाहन म इसे 
बात की किसी उपपत्ति या कारण का कोई उल्लेख नही किया गया है, कि कोई 
मनुप्य अविकाण लोगों का अधिक हित क्‍यों करे? सिर्फ इतना ही कह व्यि 
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जाता है, कि यह मनुष्य की नित्य चढनेवाली एक स्वाभाविक प्रवृत्ति है। परन्तु 
मनुष्यस्वभाव में स्वार्थ सरीखी और मी दूसरी बृत्तियाँ ठीख पड़ती है। इसलिये 
इस पन्थ में भी फिर भेद होने छगे। नीत्तिमत्ता की ये सब्र उपपत्तियोँ कुछ 
सर्वथा निर्दाप नही है। क्योकि, उक्त पन्‍्थो के सभी पण्डितों में 'सप्टि क दृष्यपदार्थो 
से परे सष्टि की जड में कुछ-न-कुछ अव्यक्त तत्व अवच्य हैं *, इस सिद्धान्त पर एक 
ही सा अविश्वास और अश्रद्धा है। इस कारण उनके विपयप्रतिपादन में चाहे कुछ 
भी अड़चन क्यो न हो* वे लोग केवल बाह्य और दृच्यतत्त्वों से ही किसी तरह निर्वाह 
कर लेने का हमेशा प्रयत्न किया करते है। परन्तु नीति तो सभी की चाहियेः क्योकि 
वह सब के लिये आवश्यक ह। परन्तु उक्त कथन से माठ्स हो जायगा, कि पिण्ड- 
ब्रह्माण्ड की रचना के सम्बन्ध में मिन्न मिन्न मत होने के कारण उन छोगो की नीति- 
शात्नविपयक उपपत्तियों मे हमेशा केसे भेद हो जाय करते हैँ। इसी कारण से पिण्ड- 
ब्रह्माण्ड की रचना के विपय में आधिमीतिक, आधिदाविक और आध्यात्मिक मतो के 
अनुसार हमने नीत्तिशास्र के प्रतिपादन के (तीसरे प्रकरण में ) तीन भेद किये हें; 
और आगगे फिर प्रत्येक पन्थ के मुख्य मुख्य सिद्धान्तो का भिन्न भिन्न विचार किया 
है। जिनका यह मत हैं, कि सगुण परमेश्वर ने सब दृष्यसष्ठटि को बनाया है, वे 
नीतिशान्त्र का केवल यहीं तक विचार करते है, कि अपने धर्मग्रन्थी भे परमेश्वर की 
जो आज्ञा है वह. तथा परमेश्वर की सत्ता से निर्मित सदसद्विवेचनभ्नक्तिरूप टेवता 
ही सब्र कुछ हैं - इसके बाद और कुछ नहीं है। इसको हमने 'आधिटेविक! पनन्‍्थ 
कहा हैं। क्योंकि सगुण परमेश्वर भी तो एक देवता ही है न। अब जिनका यह मत 
हैं. कि दृष्यसष्टि का आठिकारण कोई मी अद्च्य मृल्तत्व नही हैं* और यदि हो 
भी, तो वह मनुष्य की बुद्धि के लिये अगम्य हैं। वे छोग “अधिकांश लोगो का 
अधिक कल्याण ? या “ मनुप्यत्व का परम उत्कर्ष ” जसे केवल व्य्यतत्त्व द्वारा ही 
नीतिश्ासत्र का प्रतिपाइन किया करते हैं- और यह मानते है, कि इस बाह्य और 
व्ब्यतत्व के परे विचार करने की कोई आवच्यकता नही हैं। इस पन्थ को हमने 
'आविभौतिक' नाम विया है। जिनका यह सिद्धान्त है, कि नामस्पात्मक ध्ज्यसंष्टि 
की जड में आत्मा सरीखा कुछ-न-कुछ नित्य और अव्यक्त तत्त्व अवच्य है, वें लोग 
अपने नीतिश्षात्र की उपपत्ति को आधिभमौतिक उपपत्ति से भी परे ले जाते है, और 
जात्मज्ञान तथा नीति या धर्म का मेल करके इस बात का निर्णय करते हैं, कि 
संसार में मनुण्य का सच्चा कर्तव्य क्या है! इस पन्‍्थ को हमने “आध्यात्मिक” कहा 
है। इन तीनों पन्‍था मे आचार नीति एक ही है- परन्तु पिण्ड की रचना के सम्बन्ध 
में प्रत्येक पन्‍थ का मत मिन्न मिन्न है। उससे नीतिशातस्त्र के मृल्तत्वो का स्वरूप हर 
एक पन्थ में थोड़ा थोड़ा बढलता गया है। यह बात प्रकट है, कि व्याकरणशास्त्र कोई 
नई भाषा नहीं बनाता- किन्तु जो मापा व्यवहार में प्रचलित रहती है, उसी के 
नियमों की वह खोज करता है, और भाषा की उन्नति में सहायक होता है । ठीक 
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यही हाल नीतिशास््र का भी ह। मनुष्य एस ससार में जब से पैठा हुआ है, उसी 
ट्रिन से वह स्वय अपनी ही बुझ्ि से अपने आचरण को देशकालानुसार शुद्ध रखने 
दा प्रवनन भी बरता चला आया ह, ओर समय समय पर जो प्रसिद्ध पुरुष या 
महत्मा हो ग्ये ह. उन्हीं ने अपनी अपनी समझ के अनुसार आनारघथाड़ि के लिये, 
'नोदना' या प्रेरणारूपी अनेक नियम भी बना दिये है| नीतिगास्त्र की उत्पत्ति कुछ 
एस लिये नहीं हुएं है, कि वह उन नियमों को तोड कर नये नियम बनाने लगे। 
हिंसा मत णर, सच बोल, परोपकार कर, उत्पारि नीति के नियम प्राचीन काल से 
ही चलने भाये हैं । अत्र नीतिभार्त्र का सिर्फ यही देखने का काम है, कि नीति की 
यथोवित वद्धि होने के लिये सच नीतिनियमो मे मूलतत्व क्या हे । यही कारण है, 
कि जब हम नीतिमास्य के उसी भी पन्‍्थ को इसते है, तब हम वर्तमान प्रचलित 
नीति के प्रायः सब्र नियमों वो सभी पन्‍्थों में एक-से पाते हैं; उनमें जो कुछ भेद 
दिला: पटता है, बट, उपपत्ति के स्वरूपभेदर के कारण €; ओर टसलिये डॉ. पाल 
पारस था यह कथन सच माल्म होंता ह, कि एस भेट होने के मुख्य कारण यही 
८, कि टरणक पन्‍्थ में पिण्ड-ब्रद्माण्ट की रचना के सम्बन्ध में मिन्न भिन्न मत है। 
आय यह बात सिद्ध हो! गठ, कि मिल, स्पन्सर, कान्ट आठहि आधिमोतिक 
पन्‍्श » झाएनिक पाश्चात्य नीतिभास्तविपयक ग्रन्थकारों ने आत्मापम्यद॒ृष्टि के सुलम 
तथा व्यापक नन्‍्च था छोटवर, 'सवमतहित' या ' अधिकाण छोगो का अधिक हित ? 
“मे आविभातिक आर गाय तत्त्व पर ही नीतिमत्ता की रथापित करने का जो प्रयत्न 
ल्‍्िया €, सर उसी ल्व्रि क्या हैं, कि पिएड-अह्माण्ट्सम्बन्ची उनके मत प्राचीन 
मतों से मिन्न ८ । परन्त जो व्येग उक्त नूतन मते को नहीं मानते; और जो इन 
प्रश्नों का ह्पष्ठ तथा गम्भीर विचार कर लेना चाहते है, कि, ' में कोन हूँ ? सृष्टि क्या 
हज? मु एस यथ्टि वा शान कसे होता हैं? जो सप्टि मुझसे बाहर है, वह स्वतन्त है 
या नहीं ? यदि €ै, तो उसका मल्तत्त्य क्या हे? इस तत्त्व से मेरा क्या सम्बन्ध हैं ! 
एक मनाय दसरे के सुरा के लिये अपनी ज्ञान क्यों टेवे १! “जो जन्म लेते है, वे 
मरते भी है ' टस नियम के अनुसार यदि यह बात निश्चित है, कि ' जिस प्रथ्बी 
पर हम रहते €, उसका ओर डसक साथ समम्त प्राणियों का तथा हमारा भी किसी 
दिन अवच्य नाथ हो जायगा; तो नाशवान्‌ भविष्य पीढियों के लिये हम अपने 
सग्य का नाश क्यों क्र??- अथवा, जिन लोगों का केवल इस उत्तर से प्ररा 
नमावान नहीं हो, कि ' परोपकार आदि मनोइत्तियों इस समय कर्ममय अनित्य 
और द्ृव्यसष्टि की नसर्गिक प्रश्ृत्ति ही है), और जो यह जानना चाहते 
है, कि उस नसगिक प्रद्गत्ति का महकारण क्‍या हैं- उनके लिये अध्यात्मशाम्त् 
के नित्य तस्वज्ञान का भहारा लेने के सिवा और कोइ दूसरा मार्ग नहीं हे। 
ओर, उसी कारण से श्रीन ने अपने नीतिशात्र के अन्थ का आरम्भ इसी तन्च 
के प्रतिपादन से किया हैं, कि जिस आत्मा को जब्स॒ष्टि का ज्ञान होता हैं, वह 
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आत्मा ज्ड्सध्टि से अव्च्य ही भिन्न होगा: ओर बान्द ने पहल व्यवस्ायात्मक ब्ल॒द्टि 
करक फिर दासनात्मक द्धिद्दी तथा गनिश्नान्र की > 
का विवेचन करका फिर वासदात्मक दाद्ध दा तथा नीनश्ास्र का मंमसासा की है । 
स्ज्य २ घिद्ांदा क्ा मुख उन के ह्यि ञा 
 उनृप्य अपने लुख के लिये या अधिवांध ठोनों का मुख उन के दिय पद हुक 
कर] युह्ट धन हल ऊपर वि. 4९, |] माहक 





ही माहक तथा उत्तम डिखे, परन्तु 














दलुतः यह सच नहीं है। णवरि हम क्षणमर इस बात झा विचार करे, कि 
महात्ना केग्ल सत्य के लिये प्रणदान झरने की तयार रहते है, उनके मन में क्या 
यही हेंदु रहना है. कि भविष्य पीढ़ी के लोगो के अधिकाविक विपयनुस्त होवः तो 
यही ऋहना ण्ड़ता है, कि अपने तथा अन्‍्च छोगों के अनिव्य आदविमीतिक छुखो 
ऊी अण्क्षा इस संसार में मनुष्य का ओर मी कुछ दमरा अधिक महत्व का ण्र्म- 
साथ्य या उद्देश्य अवध्य है। यह उद्देश क्या है? हझिन्‍्हों न पिण्ड-अरह्माण्ड के नाम- 
र्ण्त्मक, ( अतएव ) नाथवान . ( परन्तु ) व्व्यसखन्प से आच्छादित आतन्मत्वरूपी 
नित्यतन्व का अपनी आत्मयर्तीनि के द्वारा जान लिया है, व छोंग उक्त प्रश्ष का यह 
उत्तर छेते है, कि अपने आत्मा के अमर, अठ, बुद्ध, नित्य तथा खवच्यापी स्वरूप 
की पहच्यन करके उसी में रत रहना ना ज्ञानगन मनुष्य का इस छझानवान्‌ संसार मे 
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है. तथा ण्ठ ज्ञान क्‍्सिकी देह तथा इन्ठियो में समा जादा है, वह पुरुष इस वात 

हैः. ० सांछ है ण्टा (48.4 अमान उनलना- 4८० कप, संता ब्््ा म 

के सोछ ने ण्ड्धा नहीं रहता, कि यह संसार छठ हैं या उच | किन्त्र वह स्वशृतहित 
| ६ आकि 2. २. कक बडे 


है“ छिद्य उच्चायग न अं आवक ही ३ 7 ॥ ग्रत्त्त जता अलकनाआ > 
के लिये उच्योग भरने ने आफ-ही-आंप प्रदत हो जता हैं: ओर सत्य नाय॑ छा अग्रेसर 





























त् 
है: न आन बनमनयानन 2. «३... बकरे साल्मय र्धता ः 3 कि 
दा है। क्थेक्ि उसे चह पूरा तार च साट्िन रहता हू, कि अप उविनाजझी तथा 
जिकाल-ऊचयजि कान-सा है। मनप्य छी आश्यान्मिक एयाॉवलस 
त्रकाउ-अचावित सत्य कान-सा है। मनुष्य को यही आध्यात्मिक एयादत्था उच्य 
हि » 8 नियमों छा भर उद्रमस्थान कम झ्से ० हीं ह- अर गेक्ष' ०० पे 2 मी ३० जी ४ 
चातनंबंयना का भर उद्गमत्थाद ह, आर इस हां वदहान्त ने नन्नि कहते है। किसी 
की 2 98 2+ ० शिनआ ०/4-05%- मी आटा बन्त्यि साध्य 5०, मल पलग नही े रे इसलिये 
«- नाति का त्ाजय+3 वह इच आन्तन खाब्य स॑ अल्य नहीं हाँ सदनी। इसांलय 
नीतिदानतइ 'मणयम्मम-मपक, घ्ा अन्‍मममइमप्गढा आज कूसयाणसद्यान्त्र कटवप्यपपपपा,.. हनपवपम्न्‍ाण्प़र ४ विवेचन ली शकल का स्न्य कण पाखिर झ्चा ० पार परम मक नया 5 दरारण 
दातिश्ान का था फनवयागशआान्त्र का विद्चन करत समय आाखर इचीा दत्त्व दी ४ 
ने जाना पड़ता हैं। उवान्मक्यरूप अव्यक्त नल्तक्त का ही एक व्यक्तस्वरूप सवस्त- 
$ ॥ प्री न + आभार सन परझे इब्यसाटर ० कल ठोनोा रे 
(45० हू: आर चउसुण परमश्नर तथ्य व्च्यदस्धांरए गनां उस जसात्सा द्वा व्यक्त- 
कल उब्व्यापी यों है 
छूल्प हं: लो सवबूतान्तगत, उव्ब्यापी ओर अच्यक्त हैं! इस व्यक्त स्वरूप के 
की... गये विदा >> जतर वात द््ग है ०० पिन म्ल्ण ५ ३० /+ 
झाने गये ना अथात्‌ अव्यक्त आन्मा का ज्ञन आम्त क्यि जिना, शान की पूर्ति तो 
पड 8-24 नो 9. 3 ही 3 पक संसार दि 2 5 >भष्य बन हि ० अद् द्तव्य एज कि 
हाता ही नहीं: कि न इच चसार न हर एक ननन्‍ष्य का जा यह परन दतब्य ६. कि 
] देवर 2 एणावरथ ब्स्था ७०  चओ थी मम दी मम तल ० मा 

इररस्थ आन्ना का एणाब्स्था नें प्हेंडा 5: वह मी इस ज्ञान के छिता सिद्ध नहीं हो 
सकता अप नीति 5८ लीजिये ४5 व्यवहार ० लीजिये व को थग 
उकछना। चाह नाते का छाजद्िय, व्यवहार को लीजिये, धम की ढठीजिये अथवा किसी 
भी हसरे झान् के लीजिये 4 >२>- <ह+ व्न्तिम ५ व 
के न हम स्ीजय: अवच्यात्नद्धान दा उक का ज्वान्द्रन भगात हू - ऊस कहा 
ने पध्सद कमाखिल हमारा सक्तिमार्ग हे 

६* उर् कमाखल पाथ ज्ञान णरचनान्यवतं। हम क्तिमान नो इसी ठत््वज्ञान 
च्दा हट दइन्चखसरण |] रुक -- इचसाल्य ्ट्र 8. चद्दान्द हर ६ के ज्ञाव 

7 3 अपरज करता हू इसाल्य उसम भा यहां सिद्धान्त स्थिर रहता है, कि ज्ञान- 
उठ से सिष्पक्त द्वोनें े 
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मूलस्थान हैं। वेगन्तशात्न से सिद्ध होनेवाले इस तत््व पर एक की महत्वपूर्ण आक्षेप 
किया जा सकता है। वह यह हैं, कि कुछ वेदान्ती ज्ञानय्राप्ति के अनन्तर सब कमरों 
का संसार कर उना उचित मानते है; इसीलिये यह दिखला कर - कि जान ओर कसम 
में विरोध नही है - गीता में कर्मयोग के इस सिद्धान्त का विस्तारसहित वर्णन किया 
गया है कि वासना का क्षय होने पर भी ज्ञानी पुरुष अपने सठ कर्मों को परमेश्वराप॑ण- 
पूर्वक बुद्धि से छोकसगरह के लिये केवल कर्तव्य समझ कर ही करता चल्य जावे: 
अजुन को युद्ध में प्रदत्त करने के लिये उपदेश अवश्य विया गया है, कि तू परमेश्वर 
को सब कर्म समपंण करके युद्ध कर- परन्तु यह उपदेश केवल तत्कालीन ग्रसद्ध को देख 
कर ही किया है ( गीता ८, ७ )। उक्त उपदेश का भावार्थ यही माछ्म होता है, कि 
अर्जुन के समान ही किसान, सुनार, छोहार, बढई, वनिया, आाह्मण, व्यापारी, लेखक, 
उच्मी इलादडि सभी त्येग अपने अपने अविकारानुस्प व्यवहारों को परमेश्वरापंणबुद्धि 
से करते हुए. संसार का घारणपोपण करते रह। जिसे जो रोजगार निसगगताः ग्रात्त हुआ 
हैं, उसे यदि वह निष्कामबुद्धि से करता रहे, तों उस कर्ता को कुछ भी पाप नहीं 
लगेगा। सत्र कर्म एक ही से है। दोष केवल कर्ता की बुद्धि में है. न कि उसके कमो 
मे। अतएव बुद्धि को सम कर के यद्वि सब कर्म किये जायें, तो परमेश्वर की उपासना 
हो जाती है, पाप नहीं लगता. और अन्त मे सिद्धि भी मिल जाती ह। परन्तु जिंन 
( विशेषतः अर्वाचीन काल के ) छोंगो का यह हृढ-सड्डब्प-सा हो गया है, कि चाहे 
कुछ भी हो जाय, इस नाशवान्‌ दृष्यस॒ष्टि के आगे चंद कर आत्म-अनात्म-विचार के 
गहरे पानी में पैठना ठीक नहीं है। वे अपने नीतिशास्र का विवेचन, अ्ह्मात्मेक्चरूप 
परमसाब्य की उच्च अणी को छोड कर, मानवजाति का कव्याण या सर्वभूतहित जैसे 
निम्न कोटि के आधिमौतिक दृच्य ( परन्तु अनित्य ) तत्त्व से ही शत किया करते हैं। 
स्मरण रहे, कि किसी पेड की चोटी को तोड देने से वह नया पेड नही कटलाता; उसी 
तरह आवबिभौातिक पण्डितो का निर्माण किया हुआ नीतिशान्त्र भोडा या अपर्ण भले ही 
हों; परन्तु वह नया नहीं हो सकता । अक्मात्मैंक्य को न मानकर प्रत्वेक पुरुष को स्वतन्त 
माननेवाले हमारे यहाँ के साख्यश्ञास्त्रज पण्डितों ने भी, यही देख कर - कि दृस्यजगत्‌ 
का धारणपोंपण और विनाश किन गुणो के द्वारा होता ह-सच्त्त-रत्ततम तीनो गुणों के 
लक्षण निश्चित किये गये हैं और फिर प्रतिपादन किया है, कि इनमें से सात्विक सह्णी 
का परम उच्कर्प करना हीं मनुष्य का कर्तव्य है। तथा मनुप्व को इसी से अब्त मे 
त्रिगुणातीत अवस्था मिल कर मोशन की ग्राति होती है। भगवद्गीता क सबहवे अध्याय 
में थोड़े भेद के साथ इसी अर्थ का वर्णन हैं ।* सच देखा जाय, ता क्या सात्विक 
8 मय पर सम अत. पर न _ 

* बाच्चू क्थिारीलाल सरकार, एस्‌ ९ त्री एछ मन 476 प्रवाता $ए४शा। रण 
१/0०72 $ट०॥०८ नामक जो एक छोटा-त्ता यन्‍व लिखा है वर्हा इसी ढंग हा है, अर्थात्‌ 
उसमे सत्त्व. रत और दम चीनो गुणों के आधार पर विवेचन किया गया हं। 


मिशन... पा ननकोपा.. पी. 2. “मम मा अी आना. अडीि साला, 
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सदगुणो का परम उत्कर्ष, और ( आविमनिकवाद के अनुसार ) क्या परोपकारबुद्धि 
की तथा मनुप्यत्व की इंद्धि, ठोनो का अर्थ एक ही है। महामारत ओर नीता में 
इन सब आधिमौतिक ठत््वों का स्पष्ट डल्लेग्व तो ह हीः वन्कि महामारत मे णह नी 
साफ साफ कहा गया है, कि धर्म-अधर्म के नियमों को ल्किक या बाह्य उपयोग का 
विचार करने पर यही जान पड़ता हैं, कि ये नीतिधर्म स्वभूनहितार्थ अथांत्‌ छोक- 
कल्याणाथ ही है| ण्स्तु पश्चिमी आधिमातिक पण्डितो का किसी अव्यक्त तत्त्व पर 
विश्वास नहीं है । इसलिये यद्यपि वे जानते हैं. कि तात्विक इृष्ठि से काय-अकाय झा 
निर्णय करने के लिये आधिमीतिक तत्त्व पूरा काम नहीं ते; नो भी वे निरथक शब्दों 
का आड्पम्बर ब्द्यकर व्यक्त तत््व से ही अपना निर्गह किती तरह कर छलिया करते 
है। गीता मे ऐसा नहीं किया गया है। किन्तु इन तत्वों की परम्परा को एिण्ड- 
ब्रह्माण्ड के मृुल अच्यक्त तथा निव्यतत््व को ले जाकर मोक्ष, नीतिबर्म ओर व्यवहार 
( इन तीनों ) की भी पूरी एकवाक्यता तत्त्वनान के आधार से गीता मे भगवान्‌ नें 
सिद्ध कर दिखाई हैं। और इसीलिये अनुगीता क आरम्म मे स्पष्ट कहा गया ह, कि 
काय-अकाय-निर्णयार्थ जो धर्म ग्तछ्यया गया है, वही मोक्षप्राप्ति करा देने के लिये 
मी समथ ह (मे, भा. अश्व, १६, १२ )। जिनका यह मत होया, कि मोक्षवर्म 
ओर नीतिश्ात्र को अथवा अध्यात्मझ्ात्र और नीति/को एक में मिला ठेने की 
आवच्यकना नहीं है, उन्हें उक्त उपपादन का महत्त्व ही मात्यम नहीं हो सकता। 
परन्तु जो छोग इसके सम्बन्ध में उासीन नहीं ह, उन्हें निस्सन्द्रेह यह मान्य हों 
जायगा, कि गीता में किया गया क्मंयोग का प्रतिपाइन आरटिनीतिक विवेचन की 
अपेक्षा श्रेष्ठ तथा ग्राह्मय है। अध्यात्मज्ञान की वृद्धि प्राचीन काल से हिदुस्थान मे जैसी 
हो चुकी है, गसी और कहीं भी नही हुई। इसल्यि पहले पहल किसी अन्य देझ्य 
में, कमयोग के ऐसे आध्यात्मिक उपपावन का पाया जाना बिल्कुल सम्मव नहीं - 
और, यह विव्ति ही है, कि ऐसा उपपादन कहीं पाया भी नहीं जाता | 

यह स्वीकार होने पर भी - कि इस संसार के अद्याश्वन होने के कारण इस 
न चुख की अपेक्षा दुःख ही अधिक है (गीता ९. ३३) - गीता मे जो यह सिद्धान्त 
खापित किया गया है, कि ' कर्म ज्यायों हकर्मणः ? - अथांत्‌, सासारिक कनों का 
नो न कभी संन्यास करने की अपेक्षा उन्हीं कमा की निष्कामजुद्धि से लोककल्याण 
के लिये करते रहना अधिक श्रेयस्कर है (गीता ३.८; ५. २)- उसके साधक तथा 
जअधक कारणा का विज्मर ग्यारहव प्रकरण में किया जा चुका है। परन्तु गीता मे ऋहे 
गये इस कर्मयोग की पश्चिमी कृरमसार्स से अश्वा पूर्वी संन्यासमार्ग की पश्चिमी कर्म- 
तदाय-पन्न से, तुछ्ना करते समय उक्त सिद्धान्त का कुछ अविक स्पष्टीकरण करना 
सावच्यक नात्म होंता है। यह मत वैठिक धर्म ने णहले पहल उण्निप्न्कारों तथा 
सांख्यवारियो द्वारा ग्रचलित किया गया है, कि दुःखमय तथा निस्सार ससार से बिना 
निद्त्त हुए मोक्ष की थासि नहीं हो सकती। इसके पूर्व का वैव्किवर्म को छोड़ अन्य 
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“| 4 खली | है 


| /ँ 


५ 


उपसंहार ४९७ 


भरमों का विचार किया जाय. तो यह माद्स होगा, कि उनमे से बहुतो ने आरम्भ से 
ही सन्यासमार्ग को त्वीकार कर लिया था। उदाहरणार्थ, जैन और वौद्ध धर्म पहले 
ही मे निद्ृत्तिप्रधान हैं; और ईसा मसीह का भी वैसा ही उपदेश है। बुद्ध ने अपने 
गिप्यो को यही अन्तिम उपदेश #्या है, कि  ससार का त्याग करके यतिधर्म से 
रहना चाहियें। स्ियो की ओर देखना नहीं चाहिये; और उनसे वातचीत भी नहीं 
करना चाहिये? ( महापरिनिव्बाण मुत्त, ५. २३); ठीक इसी तरह मूल इसाई 
धर्म का भी कथन है। ईसा ने यह कहा हूँ सही, कि ' तृ अपने पडोसी पर अपने 
ही समान यार कर ' (मेश्यू, १९, १९ )- ओर, पाल का भी कथन हैं, कि ' तू जो 
कुछ गाता, पीता या करता है, वह सत्र उश्वर के लिये कर “ (£ कारि, १०, ३१ ), 
ओर ये दोनो उपदेश ठीक उसी तरह के है, जसा कि गीता में आत्मोपम्यबुद्धि से 
इश्वराप॑णपूर्वक कर्म करने को कहा गया है (गीता ६. २९ और ९. २७ )। परन्तु 
फ्रेवल इतने ही से यह सिद्ध नहीं होता, कि टसार्ट धर्म गीताधर्म के समान श्रक्नत्ति- 
प्रधान है। क्योंकि टसाई भर्म में भी अन्तिम साध्य यही है, कि मनुष्य को अमृतत्व 
मिले तथा बह मुक्त हो जाबे। और उसमें यह भी प्रतिपादन किया गया है, कि 
यह स्थिति घरदार त्यांग ज्िना आस नहीं हो सकती। अतएव टंसा मसीह के 
मूल्थर्म यो सन्‍्यासग्रधान ही कहना चाहिये। स्वय इमा मसीह अन्त तक 
आअविवारित रहे। एक समय एक आदमी ने उनसे प्रश्न किया, कि ' मॉबाप तथा 
पड़ोसियों पर प्यार करने से धर्म का मं अब तक पालन करता चला आया हूँ। अब 
मुझे यह चतल्ायआ, कि अमृतत्व मे क्या कसर हैं?! ततर तो इसा ने साफ 
उत्तर दिया है, कि 'नू अपने घरवार को बेच 5 या किसी गरीत्र की दे डाल; 
और मैरा भक्त बन (मेथ्यू, १९, १६-३० और मार्क १९. २१-३१ ); और 
थे नरन्त अपने गिप्यों की ओर देख उत्तसे कहने लंग, कि ' सु के छेद से 
ऊंट भले ही आय; परन्तु ईश्वर के राज्य में किसी धनवान, का प्रवेग होना 
कृठिन है।” यह कहने में कोई आअतिशभयोक्ति नहीं दींग्व पडती, कि यह ड्यद्भ 
यागवस्वय के टस उपदेश की नकल है, कि जो उन्होंने मैत्रेयी को किया था! वह 
उपद्श यह ह- ' अमृतत्वस्थ व नाभास्ति वित्तेन” (बृू, २. ४, २) अथात 
ठ्ब्य से अमृतत्व प्राप्त करने के ल्यि सासारिक कमा को छोडने की आवश्यकता 
नहीं है, बल्कि उन्हे निप्कामबुद्धि से करत ही रहना चाहिये; परन्ठ शैसा उपद्शा 
ईसा ने कही भी नहीं किया है | ट्सके विपरित उन्हीने यही कहा हैं, कि सासारिक 


९ 


सम्पत्ति और परमेश्वर के बीच चिरस्थायी विरोध है (मेथ्यू, ६. २४), इस लिये 
४ मॉ-बाप, घर-ढार, ख्री-बचे ओर भाई-बहिन एवे स्वय अपने जीवन फा भी डेप 
वह मेरा मक्त कमी हो नह सकता 


कर के जो मनग्य मेंरे साथ नहीं रहता, हे कि 

( ल्यूक, '४. २६-३३ ) । ईसा के शिष्य पाल का भी स्पष्ट उपदेश है, कि  ख्रियो 

का स्पर्ण तक भी न करना सर्वोत्तम पक्ष है! (१ कारि. ७. + ) उसी प्रकार हम 
गी. र, ३२ 


४2९८ गीतारहस्य अथवा कमयोंगशास्त्र 


पहले ही कह आये है, कि इईंसा के मुँह के निकले हुए.- “ हमारी जन्मदात्री* माता, 
हमारी कोन होती हैं! हमारे आसपास के ईंश्वरभक्त ही हमारे मॉ-बाप और बन्धु 
है! (मेथ्यू, १९, ४६-५० ) - इस वाक्य मे, और “कि प्रजया करिष्यामो येपा 
नोड्यमात्माड्यं छोकः ” इस बृहदारण्यकोपनिषद के संन्यासविपयक वचन में ( बृ. 
४, ४. २२ ) बहुत कुछ समानता है। स्वयं बाइबल के ही इन वाक्यो से यह सिद्ध 
होता है, कि जैन और बौद्ध धर्मों के सदश इंसाई धर्म भी आरम्भ मे संन्यासप्रधान 
अर्थात्‌ संसार को त्याग देने का उपदेश देनेवाला है, और, ईसाई धर्म के इतिहास 
को ठेखने से भी यही माल्म होता है, कि ईसा के इस उपदेशानुसार ही पहले 
इंसाई धर्मोपंदेशक वैराग्य से रहा करते थे - “ ईसा के भक्तों को द्रव्यसञ्वय न करके 
रहना चाहिये (मेथ्यू, १०, ९-१५ )। ईसाई धर्मोपदेशकी में तथा ईसा के मक्तो 
में ग्रहस्थधर्म से ससार में रहने की जो रीति पाई जाती है, वह बहुत दिनों के बाद 
होनेवाले सुधारों का फल हैं - वह मूल ईसाई धर्म का स्वरूप नहीं है। वर्तमान समय 
में भी शोपेनहर सरीखे विद्वान्‌ यही प्रतिपादित करते है, कि संसार दुःखमय होने 
के कारण त्याज्य है; और पहले यह बतलाया जा चुका है, कि ग्रीस देश मे प्राचीन 
काल में यह प्रश्न उपस्थित हुआ था कि तत््वविचार में ही अपने जीवन को व्यतीत 
कर देना श्रेष्ठ है, या छोकाहित के लिये राजकीय मामले मे प्रयत्न करते रहना श्रेष्ठ 
है । साराश यह है, कि पश्चिमी लोगो का यह कर्मत्याग-पक्ष और हम लोगों का 

संन्‍्यासमार्ग कई अंशो में एक ही है; और इन मागों का समर्थन करने की पूर्वी 
ओर पश्चिमी पद्धति भी एक ही सी है। परन्तु आधुनिक पश्चिमी पण्डित कमत्याग 
फी अपेक्षा कर्मयोग की अ्रेष्ठता के जो कारण बतलाते है, वे गीता में दिये गये प्रवृत्ति- 
मार्ग के प्रतिपाठन से भिन्न है। इस लिये अब इन दोनों के भेद को भी यहाँ पर 
अवश्य बतछाना चाहिये। पश्चिमी आधिमौतिक कर्मयोगियों का कहना है, कि 
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* यह तो संन्यासमार्गियो का हमेशा ही का उपदेश है। शंकराचार्य का “का ते 
कान्ता कस्त इत्र ” यह झाक प्रसिद्ध ही है, और, अश्ववोष के बुद्धचरितः (६. ४० ) में 
+भ ्् रू 
यह वणन पाया है. कि बुद्ध के मुख से “ क्वाह मातु क्‍्व सा मम ? ऐसा उद्गार निकला था । 
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78 (एबं, 0४० ।, 7 95-98 ), सह इसाह वर्म के सन्यासप्रधान होने के 
वेषत्र में कितन ही अन्य आधार ओर प्रमाण दिये जा सकते है। 





उपसंहार ४९९, 


संसार के मनुष्यों का अथवा अधिकाश लोगो का अधिक सुख - अथांत्‌ ऐहिक 
छुख - ही इस जगत्‌ में परमसाव्य है। अतएवं सब लोगो के सुख के ढिये प्रयत्न 
करते हुए. उसी सुख में खय॑ मम्न हो जाना ही प्रत्येक मनुष्य का कर्तव्य हैं। और 
इसकी पुष्टि के लिये उनमे से अधिकाझ पण्डित यह ग्रतिपाइन मी करते है, कि 
संसार में दुःख की अपेक्षा सुख ही अधिक हैं। इस दृष्टि से देखने पर यही कहना 
पड़ता हैं, कि पश्चिमी क्ममार्गीय छोग 'सुखपाप्ति की आशा से सासारिक कर्म करने- 
वाले ” होते हैं; और पश्चिमी कर्मत्यागमार्गीय छोग संसार से उत्रे हुए? होते हैं; 
तथा कद्ाचित्‌ इसी कारण से उनको क्रमानुसार 'आशावादी” और “निराजावादी? 
कहते है !* परन्तु भगवद्गीता में जिन निश्ाओ का वर्णन हैं, वे इनसे मिन्न है। 
चाहे स्वयं अपने लिये हो या परोपकार के लिये हो, कुछ भी हो; परन्तु जो 
मनुष्य ऐहिक विषयसुख पाने की छाल्सा से ससार के कम्ों में श्वत्त होता हैं, 
उसकी साम्यबुद्धिरूप सात्तिक वृत्ति में कुछ न-कुछ बढ्ठ अवदइय लग जाता है। 
इसलिये गीता का यह उपदेश है, कि ससार दुःखमय हो या सुखमय, सासारिक 
कम जब छूटते ही नहीं, तब्र उनके सुखदुःख का विचार करते रहने से कुछ 
राम नहीं होगा। चाहे सुख हो या दुःख। परन्तु मनुष्य का यही कतंव्य है, 
कि वह इस बात में अपना महद्वाग्य समझे, कि उसे नरवेह प्राप्त हुई है; और 
कुर्मंसष्टि के इस अपरिहार्य व्यवहार में जो कुछ प्रसड्भानुसार प्रा हो, उसे 
अपने अन्तःकरण को निराश न करके इस न्याय अर्थात्‌ साम्यबुद्धि से सहता रहे, 
कि “ दुःखेष्वनुद्विममनाः सुखेपु विगतस्पहः ? (गीता २. ५६ ) | एवं अपने अधिकारा- 
नुसार जो कुछ कर्म शासत्रतः अपने हिस्से में आ पडे, उसे जीवनपरय॑न्त (किसी के 
लिये नहीं; किन्तु ससार के धारणपोषण के लिये ) निष्कामबुद्धि से करता रहे । गीता- 
काल में चातुवण्यव्यवस्था जारी थी। इसीलिये बतलछाया गया है, कि ये सामाजिक 
कर्म चातुर्व॑र््य के विभाग के अनुसार हरणएक के हिस्से मे आ पडते हैं और भठारहवे 
अध्याय में यह भी बतलाया गया है, कि ये भेद गुणक््मविभाग से निष्पन्न होते हैं 
२गीता १८. ४१-४४) । परन्तु इससे किसी को यह न समझ लेना चाहिये, कि गीता 
के नीतितत्त्व चालुर्वर्ण्यरूपी समाजव्यवस्था पर ही अवलम्बरित हैं। यह ब्रात महा- 
मारतकार के भी ध्यान मे पूर्णतया आ चुकी थी. कि अहिसादि नीतिधर्मों की व्याति 
कवल चातुर्वर्ण्य के लिये ही नहीं है; वल्कि ये धर्म मनुष्यमान्र के लिये एक समान है । 








* जेम्स सली ( उ7९५ 50ा॥ ) ने अपने ए८६घधगहा। नामक यन्थ मे 07075 और 
एल्जागाई। नामक हो पन्‍थों का वर्णन जिया है। इनमे से 0705 का अर्थ ८ उत्माही, 
आनन्दित ? और ए८5आआआ5 का अर्थ “सत्तार से अस्त ? होता हे और पहले एक टिप्पणी मे 
बतला विया गया है, कि ये अच्छ गीता के 'योग' ओर '्षार्य के समानाथक नहीं हैं (इझ 
प्रष्ठ 9०६)। “दुखनिवारणेच्छुड नामक जो एक तामेग पन्थ है और जिसका चर्णन भाग क्शि 
ग्गया है. उसरा सही ने ६लाणाशा नाम रखा है । 


७५०० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगश्ाास्त्र. 


इसीलिये महाभारत मे ये स्पष्ट रीति से कहा गया है, कि चातुवेण्य के वाहर जिन-* 
अनाये छोगो में ये धम प्रचलित है, उन छोगे की भी रक्षा राजा को-इन सामान्यः 
कर्मो के अनुसार ही करनी चाहिये ( श्ञा. ६०, १२-१२ )॥ अथात्‌ गीता मे कही 
गइ नीति की उपपत्ति चाठ॒वण्यंसरीखी किसी एक विशिष्ट समाजव्यव्रस्था पर अव- 
लम्बित नहीं है; किन्तु सर्वतामान्य आध्यात्मिक ज्ञान के आधार पर ही उसका प्रति-- 
पादन किया गया है। गीता के नीतिधर्म का मुख्य तात्पर्य यही है, कि जो कुछ 
कतव्यकम शास्त्रतः प्रात्त हो, उसे निप्काम और आत्मीपम्यबुद्धि से, करना चाहिये: 
और, सब देशों के लोगो के लिये यह एक ही समान उपयोगी है। परन्तु, यत्रपि 
आत्मौपम्यद्ृष्टि का और निप्कामकर्मांचरण का यह सामान्य नीतिंतत्त्व जिन कर्मो को 
उपयोगी होता है, वे कर्म इस ससार मे प्रत्येक व्यक्ति को कैसे प्राप्त, होते है। इसे 
बतलाने के लिये ही, उस समय में उपयुक्त होनेवाले सहज उठाहरण के नाते से गीता 
में चात॒र्वण्य का उछेख किया गया है, और, साथ साथ गुणकर्मविभाग के अनुसार 
समाजव्यवस्था की सल्लेप मे उपपत्ति भी वतलाई है। परन्तु इस बात पर भी ध्यान 
देना चाहिये, कि वह चातुवेण्य॑व्यवस्था ही कुछ गीता का मुख्य भाग नहीं है। गीता- 
शास्त्र का व्यापक सिद्धान्त यही है, कि यदि कही चातठुब॑ण्यव्यवस्था प्रचलित न हो 
अथवा वह किसी गिरी दशा में हो; तो वहाँ मी तत्काछीन प्रचलित समाजब्यवस्था के 
अनुसार समाज के धारणपोपण के जो काम अपने हिस्से में आ पड़े, उन्हे छोकसंग्रह 
के लिये धैर्य और उत्साह से तथा निष्कामबुद्धि से कर्तव्य समझकर करते रहना 
चाहिये। क्योकि मनुष्य का जन्म उसी काम के लिये हुआ है; न कि केवल सुखोपभोग 
के लिये। कुछ लोग गीता के नीतिधर्म को केवल चातुर्व््॑यमूलक समझते है; लेकिन 
उनकी यह समझ ठीक नहीं है। चाहे समाज हिन्दुओ का हो'या म्लेच्छो का, चाहे 
वह प्राचीन हो या अवाचीन, चाहे वह पूर्वी हो या पश्चिमी | इसमे सन्देह नहीं, कि 
यदि उस समाज मे चातुर्व॑ण्येव्यवस्था प्रचलित हो, तो उस व्यव्नस्था के अनुसार, या 
दूसरी समाजव्यवस्था जारी हो, तो उस व्यवस्था के अनुसार जो काम अपने हिस्से 
में आ पड़े अथवा जिसे हम अपनी रुचि के अनुसार कर्तव्य- समझकर एक बार 
स्वीकृत कर ले, वही अपना स्वधर्म हो जाता है। और गीता कहती है कि किसी भी 
कारण से इस धर्म को ऐल़ मौके पर छोड़ ठेना और दूसरे कामो मे लग जाना, घर्म 
की तथा सवभूतहित की दृष्टि से निन्दनीय है। यही तात्पर्य “ स्वघमें निधन श्रेय 
परधर्मा भयावहः ? (गीता ३. ३५) इस गीतावाचन का है - अर्थात्‌ स्वघर्मपालन मैं 
यदि मृत्यु हो जाय, तो वह भी श्रेयस्कर है; परन्तु दूसरो का धर्म मयावह होता है। 
इसी न्याय के अनुसार माधवराव पेशवा को ( जिन्होंने ब्राह्मण होकर भी, तत्कालीन 


| 


इशकालानुरूप क्षात्रधर्म का स्वीकार किया था ) रामशास्त्री ने यह उपदेश किया था, 
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के “ स्तानसन्ध्या और पृजापाठ मे सारा समय व्यतीत न कर कआजरघर्स के अनुसार 
भेजा की रक्षा करने मे अपना सब समय छा देने से ही तुम्हास उमय, ल्येक में: 


] | ८ हक 
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'कल्याण होगा ! ? यह बात महाराष्ट्रईतिहास में प्रसिध है। गीता का मुख्य उपदेश 
यह बतलाने का नही है, कि समाजधारणा के लिये कैसी व्यवस्था होनी चाहिये । 
गीताशाम्त्र का तात्पर्य यही है, कि समाजव्यवस्था चाहे कैसी भी हो उसमे जो 
यथाधिकार कर्म तुम्हारे हिस्से में पड जाये, उन्हें उत्साहपूर्वक करके सर्वभूतहितरूपी 
आत्मश्रेय की सिद्धि करो इस तरह से कतंव्य मानकर गीता में वर्णित स्थितप्रज 
पुरुष जो कर्म किया करते है, वे स्वमाव से ही ल्लोककल्याणकारक हुआ करते है। 
गीताप्रतिपावित इस कर्मयोग में ओर पाश्चात्य आधिमौतिक कममार्ग में यह एक 
त्रड्ठा भारी भेद्र है, कि गीता में वर्णित ख्थितप्रशे के मन में यह अभिमानचुद्धि रहती 
ही नही, कि मे लोककल्याण अपने कर्मों के द्वारा करता हूँ बल्कि उनके देहस्वभाव ही 
में साम्यन्रुद्धि आ जाती है- और इसी से वे छोग अपने समय की समाजव्यवस्था के 
अनुसार केवल कर्तव्य समझ कर जो जो कर्म किया करते है, वे सब स्वभावतः 
ल्लेककल्याणकारक हुआ करते हैं" और, आशुनिक पाश्चात्त्य नीतिशासत्रकार ससार को 
सुखमय मानकर कहा करते हैं, कि इस संसार में सुख की प्राप्ति के लिये सब्र छोगो 
को लछोक्कल्याण का कार्य करना चाहिये। 
कुछ सभी पाश्चात्य आधुनिक कर्मयोगी ससार को मुखमय नहीं मानते। 
झोपेनहर के समान ससार को दुःखभ्रधान माननेवाले पण्डित भी वहाँ है, जो यह 
प्रतिपावन करते है, कि यथागक्ति लोगो के डुःख का निवारण करना ज्ञानी पुरुषी का 
कर्तव्य है। दसंलिये संसार को न छोडते हुए उनको ऐसा प्रयत्न करते रहना चाहिये, 
जिससे ल्वेगो का हःख कम होता जावे। अब तो पश्चिमी देशो में दुःखनिवारणेच्छु 
कर्मयोगिया का एक अलग पन्थ ही हो गया है। इस पन्‍थ का गीता के कर्म- 
योगमार्ग से ब्रहुतकुछ साम्य है। जिस स्थान पर महाभारत में कहा गया है, कि 
« मुखाद्ृहतर डुःख जीविते नाव सशयः * - अर्थात्‌ ससार में सुख की अपेक्षा दुःख 
ही अधिक है, वही पर मन ने बृहस्पति से तथा नारद ने झुक से कहा है :- 
न जानपदिक दुःखमेकः शोचित॒र्मईति। 
अशोचन्प्रतिकृर्वीत यदि पर्येदुपक्रसम्र ॥ 

८ जो टःख सार्वजनिक है, उसके लिये शोक करते रहना उचित नहीं । उसका रोना न 
न्रोकर उसके प्रतिकारार्थ ( ज्ञानी पुरुषो को ) कुछ उपाय करना चाहिये! (शा. २०५. ५ 
आर ३३०. १५ )। इससे प्रकट होता है, कि यह तत्व महाभारतकार को भी मान्य 
है, कि संसार के डुःखमय होने पर भी, उसमे सब छोगो को होनेवाले ढुःव को 
कम करने का उद्योग चतुर करते है। परन्तु यह कुछ हमारा सिद्धान्त-पक्ष नहीं है | 
सांसारिक सुखो की अपेमा आत्मबुंद्धिप्रसाद से होनेवाले सुज फो अधिक महत्व 7 
-इस आत्मबुड्धिपसादरपी सुख-का पूरा अनुमव करते हुए केवल कर्तव्व मत) ही 
( अर्थात्‌ ऐसी राजस अमिमानर्ुद्धि मन मे न रखकर, मै लोगो का दुःख कम 
ऋखगा ) सब व्यावहारिक कर्मों को करने का उपदेश देनेवाले गीता के कर्मयोग की 
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चराबरी करने के लिये, दुःखनिवारणेच्छु पश्चिमी कर्मयोग में भी अभी वहुतकुछ 
सुधार होना चाहिये। प्रायः सभी पाश्चिमात्य पण्डितो के मन में यह बात समाईं 
रहती है, कि स्वयं अपना या सब छोगो का सांसारिक सुख ही मनुप्य का इस 
संसार में परमसाध्य हैं - चाहे वह सुख के साधनों की अधिक करने से मिले या 
डुःखा को कम करने से । इसी कारण से उनके शास्त्रों मे गीता के निष्कामकर्मयोग 
का यह उपदेश कही भी नहीं पाया जाता, कि यत्रपि संसार दुःखमय है, तथापि 
उसे अपरिहार्य समझकर केवल ल्ोकसंग्रह के लिये ही संसार मे कर्म करते रहना 
प्वाहिये। दोनो कर्मार्गी है तो सहीः परन्तु जुद्ध नीति की दृष्टि से देखने पर उनमें 
यही भेद माल्म होता है, कि पाश्चात्त्य कर्मयोगी सुखेच्छु या दुःखनिवारणेच्छु होते 
हैं - कुछ भी कहा जाय परन्तु वे इच्छुक” अर्थात्‌ 'सकाम” अवश्य ही हैं; और 
गीता के कर्मयोगी हमेशा फलाशा का त्याग करनेवाले अर्थात्‌ निप्काम होते है। इसी 
बात को यहढि दूसरे शब्दों मे व्यक्त करे, तो यह कहा जा सकता है, कि गीता का 
कर्मयोग सात्त्विक है; और पाश्चात्त्य कर्मयोग राजस है (देखो गीता १८. २३, २४ ) । 
केवल कतंव्य समझ कर परमेश्वरापंणवुद्धि से सब कर्मों की करते रहने का 
और उसके द्वारा परमेश्वर के यजन या उपासना को मृत्युपर्यन्त जारी रखने का जो 
यह गीताप्रतिपाव्ति ज्ञानयुक्त प्रद्धत्तिमा्ग या कर्मयोग हैं, उसे 'भागवतधर्म! कहते 
है। स्व स्व कर्मण्यमिरतः संसिद्धि लमते नरः? (गीता १८. ४५) - यही इस 
मार्ग का रहस्य है। महाभारत के वनपतव में ब्राह्मण-व्याघध-कथा (वन. २०८) मे 
और झान्तिपव म ठुलाधार-जाजली-संवाद (शां. २६१) मे इसी धर्म का निरूपण 
किया गया है; और मनुस्मृति (६. ९६, ९७ ) में मी यतिधर्म का निरूपण करने 
के अनन्तर इसी मार्ग को वेद्संन्यासियो का कर्मयोग कह कर विहित तथा मोक्षदयक 
बतलाया है। “वेदसंन्यासिक” पद से और वेद की संहिताओं तथा ब्राक्षणग्रन्थों मे 
जो वर्णन हैं, उनसे यही सिद्ध होता हैं, कि यह मार्ग हमारे देश में अनाह्किलछ से 
चला आ रहा हैं। यदि ऐसा न होता, तो यह देश इतना वैमबशालढ्षी कभी हुआ 
नहीं होता। क्योकि यह बात प्रकट ही है, कि किसी भी देश के वैभवपूर्ण होने के 
लिये वहीं के कर्ता या वीर पुरुष कर्मागे के ही अगुआ हुआ करते हैं। हमारे 
कर्मयोग का मुख्य तत्त्व यही है, कि कोई कर्ता या वीर पुरुष मल ही हो; परन्ठु 
उन्हें भी ब्रह्मश्ान को न छोड़ उसके साथ-ही साथ कतंव्य को स्थिर रखना चाहिये । 
आर यह पहले ही वतलाया जा चुका है, कि इसी बीजरूप तत्त्व का व्यवस्थित 
विवेचन करके श्रीमगवान्‌ ने इस मार्ग का अधिक दृढीकरण और प्रसार किया था। 
इसलिये इस ग्राचीन-मार्ग का ही आगे चल कर 'भागवतधर्म' नाम पडा होगा। 
विपरीत पक्ष मे उपनिषदो से तो यही व्यक्त होता है, कि कभमी-नन्‍कभी कुछ ज्ञानी 
पुरुषों के मन का झुकाव पहले ही से स्वमावतः संन्यासमार्म की ओर रहा करता था; 
अथवा कम-से-कम इतना अवच्य होता था, कि पहले गहस्थाश्रम में रह. कर. अन्तः 
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में संन्यास लेने की वाद्धि मन मे जाग्त #लआा करती थी - फिर आह व ेस सचमखत्र 
सन्यास दें या न है। श्स लिय यह भी नहीं कहा जा सकता, कि सन्याससाग नया 
है। परन्त स्वभावध्ेवित्याति कारणों से ये गानों मार्ग यद्यपि हमांर यहाँ ग्रा्नीन 
काल से ही प्रचलित टैं, तथापि इस बात की सत्यता में काट्ट छाद्षा नहा, कि वद्िक् 
काल में मीमासकी के कर्ममार्ग की ही स्येगा में विज्येप अन्नच्ता थी; और कारव- 

पाण्दवीं के समय में ती कर्मयोंग ने संन्वासमाय की प्री हठा टिया था। कारण यह्ठ 
है, कि हमारे कर्मझान्त्रकारों ने साफ कह दिया हैं, कि कोस्व-पाण्दया के काछ के 
अनन्तर अर्थात कब्युग में सन्‍्यासथर्म निपिद्ध हैँं। और जब 5 धरमग्रारक 

आचारपमवो धर्म: ! ( म. भा, अनु, 2४५, 2१3: मनु, 2, ६०८ ) इस बचने के 
अनसार थायः आचार ही का अनुवाद हुआ करता है; सब सद्वज ही सिद्ध होता 
ह कि धर्मग्रान्रकारों के उक्त निषेध करने के यहछे ही छाडाचार में सन्‍्यासमांग गाज 
हे गया होगा ।# परन्तु इस प्रकार यदि कमंयोंग की पहले यबछता थीं सार आखिर 
कल्युग में सन्‍्यासध्म की निषिद मानने तक नीवत पहुचे अबकी थीः तो अब चहाों 
यही स्वाभाविक भद्गा होती है, कि दस तेजी से बढ़त हुए नानबुक्त कमबीय के क्ाउ 

का तथा वर्तमान समय के मन्तिमार्ग में भी सन्‍्यासपक्ष को हवा श्रेष्ठ मान जान हो 
कारण क्या है? कुछ छोय कहते है, कि बढ परिवतन श्रीमद्त्शद्धरात्राव के द्वारा 
हआ | परन्तु इतिहास को देखने से इस उपपत्ति मं सत्यता नहीं दीग्ब पढ़ती । पहन्द 
प्रकरण में हम कह जाये %, ऊि श्रीयद्वराचाव के सम्मद्रव क हा विमांग 2 -( ) 
मायावाद्त्मक भद्रत ज्ञान, और (२) कमसंन्यासथम! सत्र वद्ात क्ंद्रत-उझ्षत्ान 
के साथ साथ सन्यास वर्म का मी प्रतियादन उपनिया में किया गया ढै, तो शा इन 
दोनों का काट नित्यसम्बन्ध नहीं हे । देय यह नहीं कहा जा सकना, कि अद्त- 
वेदान्तमत का स्वीकार करन पर सन्यासमाग का भी आवन्य स्वीकार हुस्‍्ना टी 
खाटहिये। उदाहरणा4, वानवल्क्य प्रति से अद्रतवेंदान्त की परी द्विक्षा पात्र हुए, 
जनक आटिक स्वय कमंयोगी थे। वही क्यो; सस्क उपनिफ्ठी का अंद्रत-अद्मज्ञान दा 
गीता का प्रतिपाद्य विपय होने पर मी, गीता मे इसी ज्ञान के भावार स सन्यास के 
बढ कर्मथोग का दही समर्थन किया गया ढ॥ देोह्य पह्छ इस छत पर व्यांव 
डना चाहिये, कि धाद्वरसमस्थटय पर धन्यासवस का उन्तेत्नन बने का नी आक्प 
किया जाता है, वह इस सम्यत्श्न के अद्न दान का उपयुक्त ने दे की ४४४६ 
अन्तर्गत केबल संन्यास वर्म का टी उपयोगी हा सकता है। तथापि श्रक्षिक्रात्राव न 
इस संन्यासमार्ग की नये सिर के नहीं चत्यया 6: तथापि कटियुंग में नि था 
बर्दित माने जाने क कारण उसमे जो गाणता जा गड थी, उसे उन्‍्हीन अवध्य 4८ 
किया है) परन्ठ यदि इसके भी पहन अन्य कारणा स छागो मे सनन्‍्यासमात दी वाद 





धरा 


* पुष्ठ ४४१४-६४” की टिणर्णी मे दिय गये बचना का दस्दां । 
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हुई न होती, तो इसमे सन्देद्र है, कि आचाय का संन्यासप्रवान मत इतना अधिक 
फैलाने पाता था नहीं। इसा ने कहा हे सही, कि “यदि कोई एक गाल में थप्पड़ 
मार 5, तो दूसरे गाछ को भी उसके सामने कर वो ? ( ल्यूक, ६, २९ )। परन्तु यदि 
विचार किया जाय, कि इस मत के अनुयायी यूरोप के ईसाई राष्ट्रो में कितने हैं; तो 
यही दीग्ब पड़ेगा, कि किसी वात के पचलित होने क लिये केवल इतना ही वस नहीं ह, 
कि कोई धर्मापठेशक उसे अच्छी कह टे; वल्कि ऐसा होने के लिये - अथात्‌ लोगो के 
मन का झुकाव उधर होने लिये -- उस उपदेश के पहले ही कुछ सबल कारण उत्पन्न 
हा जाया करते है; ओर तब फिर ठोकाचार मे धीरे धीरे परिवर्तत होकर उसी के 
अनुसार घर्मनियमों में भी परिवर्तन होने लगता है। ' आचार धर्म का मूल है ? - 
इस स्मृतिवचन का तात्पर्य भी यही हैं। गत छताब्ठी में शोपेनहर ने जमनी में 
संन्यासमाग का समथन किया था। परन्तु उसका बोया हुआ बीज वहाँ अब तक 
अच्छी तरह से जमने नहीं पाया, और इस समय तो निद्शे के ही मा की वहाँ 
धूम मची हुई है। हमारे यहाँ मी देखने से यही मात्म होगा, कि सन्यासमार्ग 
श्रीशड्भराचार्य क पहले अर्थात बेटिककाल में ही यद्रपि जारी हो गया था, ता भी 
वह उस समय कमंयोंग से आगे अपना कह्म नहीं बढ़ा सका था। स्मृतिग्रन्थी में 
अन्त में सन्‍्यास लेनो को कहा गया हैं सही; परन्तु उसमे भी पूर्वाश्रमों के कर्तव्य- 
पालन का उपदेश टिया ही गया है। श्रीश्ड्शराचार्य के ग्रन्थी का प्तिपाद्र विपय 
कर्मसन्‍्यास-पक्ष भले ही हो; परन्तु स्वयं उनके जीवनचरित से ही यह बात सिद्ध 
होती हैँ, कि ज्ञानी पुरुषों को तथा संन्यासियों को धर्मसस्थापना के समान लोकसग्रह 
के काम यथाधिकार करने के लिये उनकी ओर से कुछ मनाही नहीं थी (वे. सू शा. 
भा, ३. ३, ३२ )। संन्यासमार्ग की प्रवक्ता का कारण यदि शड़राचार्य का स्मार्त॑ 
सम्प्रदाय ही होता, तो आधुनिक भागवतसम्प्रदाय के रामानुजाचार्य अपने गीताभाष्य 
मे शड्ढराचारय की ही नाई कर्मयोग को गौंण नहीं मानते । परन्तु जो कर्मयोग एकबार 
तेजी से जारी था, वह जब कि मागवतसम्पठाय में मी निद्ृत्तिप्रधान भक्ति से पीछे 
हटा वठिया गया है, तब तो यही कहना पड़ता है, कि उसके पिछड़ जाने के लिये कुछ 
ऐसे कारण अवच्य उपस्थित हुए होगे; जो सभी सम्प्रदायों को अथवा सारे देश को एक 
ही समान छागू हो सके। हमारे मतानुसार इनमे से पहला और प्रधान कारण जैन एवं 
आदर धर्मा का उठय तथा प्रचार है। क्योंकि इन्ही दोनो धर्मो ने चारो वर्णों के लिये 
संन्यासमार्ग का दरवाजा खोल दिया था; और इसीलिये श्वत्रियवर्ण में भी सन्यास 
धर्म का विश्वेष उत्कर्प होने छगा था। परन्ठ, यद्यपि आरम्म मे बुद्ध ने कर्म रहित 
सन्यासमाण का ही उपदेश दिया था, तथापि गीता के कर्मयोगानुसार बीड धर्म में शीघ्र 
टी यह सुधार किया गया, कि बौद्ध यतियो का अकेले जज्ञल मे जा कर एक कोने मे 
नहीं परेड रहना चाहिये- बढ्कि उनको धर्मप्रचार तथा परोपकार के अन्य काम करने 
के लिये सेव प्रयत्न करते रहना चाहिये (डेसो परिशिष्ट प्रकरण )। इतिहास-अन्थो 
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से यह चात अकेंट है, कि इसी सुधार के कारण उद्योगी औद्धर्मीय यति लोगो 
जी तिब्बत, पूर्व में श्रह्मश, चीन और जापान, दक्षिण में छड्ढा 
अरि पर्चिस भे ठुकिस्थान तथा उससे छगे हुए ग्रीस इत्यादि यूरोप के प्रान्तों 
तक जा पहुंचे थे। शालिवाहन शक के लगभग छ.-सात सौ वर्ष पहले जैन और 
बौद्ध धर्मों के प्रवर्तको का जन्म हुआ था* और श्रीग्राचार्य का जन्म शाल्विहन 
शक के छः सौं वर्ष अनन्तर हुआ। इम बीच में बढ़ यतिओ के सद्चो का 
अपूर्व वैभव सब लोग अपनी ऑआखों के सामने टेख रहे थे । इसी लिये यतिधर्म 
के विपय में उन लोगो में एक प्रकार की चाह तथा आद्रखुद्धि अड्ढराचार्य के 
पहले के पहले ही उत्पन्न हो चुकी थी। शड्ढराचार्य ने यद्यपि जैन और बौध धमों 
का खण्डन किया हैं. तथापि यतिधम के बारे मे छोगो में जो आइररबुद्धि उत्पन्न हो 
चुकी थी, उसका उन्होंने नाश नहीं किया। किन्तु उसी को वैडिक रूप ठे विया; और 
बौद्ध धर्म के बठले वैटिकर्म की सस्थापना करने के लिये उन्हो ने बहुत से ग्रयत्नशील 
बैटिक सन्‍्यासी तैयार किये! ये सन्‍्यासी ब्रह्मचयेत्रत से रहते थे; और संन्यास का 
दण्ड तथा गेरुआ वस्त्र भी धारण करते थे परन्तु अपने गुरु के समान इन लोगों ने 
भी वैडिकधर्म की स्थापना का काम आगे जारी रखा था। यति-सद्च की इस नई जोडी 
( वैटिक सन्यासियों के सद्ड ) को देख उस समय अनेक छोगो के मन में गड़ा होने 
लगी थी, कि शाड्स्‍ुर्मत मे और बौद्धमत में यदि कुछ अन्तर है, तो क्या है। और 
प्रतीत होता है, कि प्रायः इसी शड्ढा को दूर करने के लिये छान्‍्दोग्योपनिषद्‌ के भाष्य 
में आचार्य ने लिखा है, कि बौद्ध यतिधर्म और साख्य यतिधर्म दोनो वेब्बाह्म 
तथा खोटे है। एवं हमारा संन्यासधर्म वेद के आधार से अब्ृवत्त किया गया है, 
इसलिये यही सच्चा है” (छा. णा. भा. २. २३. १)। जो हो; यह निर्विवाद सिद्ध है 
कि कलियुग में पहले पहले जैन और बौद्ध लोगो ने ही यतिधर्म का प्रचार किया था। 
परन्तु बौद्ध यतियों ने मी धर्मप्रसार तथा लोकसग्रह के लिये आगे चलकर उपयुक्त कम 
4 च््क 4 बे ० 
करना शुरू कर व्या था। और इतिहास से माव्म होता है, कि इनको हराने के लिये 
श्रीगड्डराचार्य ने जो वैटिक यतिसद्ड तैयार किये ये, उन्हीं ने भी कर्म की बिलकुल न 
स्थाग कर अपने उद्योग से ही वैटिक धर्म की फिर से स्थापना की। अनन्तर शीम ही 
इस देश पर मुसलमानों की चढाइयों होने लगीं और जब इस परनचक्र से पराक्रम- 
पूर्वक रक्षा करनेवाले तथा देश के घारणपोषण करनेवाले भन्रिय राजाओं की कतेत्वगक्ति 
का मुसलमानों के जमाने में उहास होने छगा तब सनन्‍्यास और कर्मयोग में से सन्‍्यास 
मार्ग ही सासारिक लोगो को अधिकाधिक ग्राह्म होने लगा होगा। क्योकि ' राम राम |! 
जपते हुए खुप बैठे रहने का एकदरेशीय मार्ग आचीन समय से ही कुठ लोगो की 
दृष्टि में श्रेष्ठ समझा जाता था, और अब तो तत्कालीन बाह्य परिस्थिति के लिये भी 
वही मार्ग विशेष सुभीते का हों गया था। इसके पहले यह स्थिति नहीं थी। क्योकि, 
“वाठ्रकमछाकर' में कहें गये बिष्णुपुराण के निम्न छोक से भी यही माल्य होता है + 
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अपहाय निज कर्म कृष्ण कृष्णेति वादिनः। 
ते हरेह्रषिणः पापा धसोर्थ जन्म यद्धरेः ॥ # 

अर्थात्‌ 'अपने (स्वधर्मोंक्त) कर्मा को छोड़ (केवल) “क्ृप्ण कृष्ण? कहते रहनेवाले 
लोग हरे के ठ्वेषी ओर पापी है। क्योकि खय॑ं हरे का जन्म भी तो धर्म की रक्षा 
करने के लिये ही होता है।” सच पूछो, तो ये छोग न तो सन्यासनिष्ठ हैं और न 
कर्मयोंगी । क्योंकि ये छोग संनन्‍्यासियों के समान शान अथवा तीत्र वेराग्य से सब 
सासारिक कर्मों को नहीं छोड़ते है; और संसार में रह कर भी कर्मयोग के अनुसार 
अपने हिस्से के शात्रोक्त कतंव्य का पालन निष्कामबुद्धि से नहीं करते। इसलिये इन 
वाचिक संन्‍्यांसियों की गणना एक निराली ही तृतीय निष्ठा में होनी चाहिये, 
जिसका वण्णन गीता में नहीं किया गया है। चाहे किसी भी कारण से हो; जब लोग 
इस तरह से तृतीय प्रकृति के बन जाते है, तव आखिर धर्म का भी नाश हुए बिना 
नहीं रह सकता। इरान देश से पारसी धर्म के हठाये जाने के लिये भी ऐसी ही 
स्थिति कारण हुई थी और इसी से हिन्दस्थान में भी वैदिक धमम के “ समूलं नच 
विनश्यति ? होने का समय आ गया था । परन्तु बौद्धधर्म के नहास के बाढ वेदान्त 
के साथ ही गीता के भागवतधर्म का जो पुनरुजीवन होने छगा था, उसके कारण 
हमारे यहों यह दुष्परिणाम नहीं हो सका। जब कि दौलताबाद का हिन्दु राज्य 
मुसलमानों से नष'्ट-श्र/ट नहीं किया गया था, उसके कुछ वर्ष पूरे ही श्रीज्ञानेश्वर 
महाराज ने हमारे सोभाग्य से भगवद्गीता को मराठी भापा में अलंकृत कर ब्रह्मविद्या 
का महाराष्ट्र ग्रान्त म अति सुगम कर विया था; और हिन्दुस्थान के अन्य प्रान्तो 
में भी इसी समय अनेक साधुसन्तो ने गीता के भक्तिमाग का उपंदेश जारी कर 
रख था। यवव-ब्राह्मण-चाण्डाछ इत्यादिको को एक समान और ज्ञानमूलक गीता- 
धर्म का जाज्वत्य उपदेश - चाहे वह वैराग्ययुक्त भक्ति के रूप में ही क्यो न हो - 
एक ही समय चारो ओर ल्गातार जारी था; इसलिये हिन्दुधर्म का पूरा प्हास होने 
का कोई भय नहीं रहा । इतना ही नही, बल्कि उसका कुछ कुछ प्रभुत्व मुसल्मानी 
धम पर भी जमने छगा। कबीर जैसे भक्त इस देश की सनन्‍्तमण्डली में मान्य हो गये 
आर आरड्जेब के बड़े भाई शहाजादा दरा ने इसी समय अपनी देखरेख मेँ 
उपनिपठो का फारसी में भापान्तर कराया। यदि वैदिक मक्तिधर्म अध्यात्मजान को 
छोड केवल तान्निक श्रद्धा के ही आधार पर स्थापित हआ होता, तो इस बात का 
सन्देह है, कि उसमें यह विल्क्षण सामर्थ्य रह सकता या नहीं। परन्तु भागवतधर्म 
का यह आधुनिक पुनरुजीवन मुसलमानों के ही जमाने में हुआ है। अतएव यह भी 
अनेकाशा में केवछ भक्तिविपयक अथात्‌ एकरेशीय हो गया है; और मृल भागवतधर्म 


२ अदा समय. अऋम्यक पक सहन सीमा आपकी सनक न्कब्ब्य 
न 
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छपे हुए विध्यपुराण मं यह श्लोक हमें नहीं मिला। परन्तु उसका उपयोग 
हुमंठाऊर सराम प्रमाणिक अन्यकार ने जिया है, इससे यह निराधार भी नहीं कहा जा सकता। 





के बम्बह 


के क्मयोग का जो स्वतन्त्र महत्त्व एक बार घट गया था, वह उसे फिर प्राप्त नहीं हुआ। 
फछततः इस समय के भागवतधर्मीय सन्‍्तजन, पण्डित और आचार्य छोग भी यह 
कहने लगे, कि कर्मयोग भक्तिमार्ग का अद्ज या साधन है। उस समय में प्रचल्ति 
इस स्वेलाधारण मत या समझ के विरुद्ध केवल श्रीसमर्थ रामठसस्वामी ने अपने 
दासबोध' अन्थ में विवेचन किया है। कर्मयोग के सच्चे और वास्तविक महत्त्व का 
वर्णन झुद्ध तथा प्रासाढिकि मराठी भाषा में जिसे ठेखना हो, उसे समर्थक्षत इस 
ग्रन्थ की -_अवच्य पढ लेना चाहिये। # शिवाजी महाराज को श्रीसमर्थ रामदासस्वामी 
का ही उपदेश मिला था; और मरहठों के जमाने में जब कर्मयोग के तत्त्वों को सम- 
झाने तथा उनके प्रचार करने की आवश्यकता माढ्म होने लगी, तब शाण्डिल्यसूत्रो 
तथा ब्रह्मसृत्रभाष्य के बदले महाभारत का गद्यात्मक भमाषान्तर होने छगा, एवं 'बखर' 
नामक ऐतिहासिक लेखो के रूप में उसका अध्ययन शुरू हो गया। ये भाषातर 
तजौर के पुस्तकालय में आज तक रखे हुए हैं। यदि यही कार्यक्रम बहुत समय तक 
अबाधित रीति से चलता रहता, तो गीता की सब एकपक्नीय और सकुचित टीकाओो 
का महत्व घट जाता; और कालमान के अनुसार एक बार फिर भी यह बात सब 
लोगों के ध्यान में आ जाती, कि महामारत की सारी नीति का सार गीताग्रतिपादित 
कर्मयोग में कह दिया गया है। परन्तु हमारे दुर्भाग्य से कर्मयोंग का यह पुनरुणीवन 
बहुत दिनो तक नहीं ठहर सका। 
हिन्दुस्थान के धार्मिक इतिहास का विवेचन करने का यह स्थान नहीं है। 
ऊपर के सक्षिस विवेचन से पाठकों को माल्म हो गया होगा, कि गीताधमे में जो 
एक प्रकार की सजीवता, तेज या सामर्थ्य है, वह संन्यासघर्म के उस दबब्बे से भी 
बिलकुल नष्ट नहीं होने पाया, कि जो मध्यकाल में वैववात्‌ हो गया है। तीसरे 
प्रकरण में यह बतला चुके है, कि धर्म शब्द का धात्वथ 'धारणाधर्मः” हैं; और 
सामान्यतः उसके ये थे भेद होते हैं - एक 'पारलौकिक' और दूसरा “व्यावहारिक 
अथवा 'भोक्षधर्म! और धीतिधर्म!। चाहे वेंटिक धर्म की लीजिये, बौद्धधर्म को 
लीजिये, अथवा ईसाई धर्म को लीजिये, सब का मुख्य हेतु यही है, कि जगत्‌ का 
धारण-पोषण हो; और मनुष्य को अन्त में सह्ति मिल्े। इसीलिये प्रत्येक धर्म मे 
मोक्षधर्म के साथ ही साथ व्यावहारिक धर्म-अधर्म का मी विवेचन थीडाचहुत किया 
गया है। यही नहीं, वल्कि यहाँ तक कहा जा सकता है, कि प्राचीन कोल में यह 
भेद ही नहीं किया जाता था, कि ' मोक्षधर्मे और व्यावहारिक धर्म मिन्न मिन्न है।' 
कि वे अब समर्थ रामदासस्वामीकतत 


वश्ित नहीं रह सकते। क्योंकि इसका 
है। यह हिन्दी अन्थ चित्रशाला प्रस॒ 


» हिन्द्दी प्रेमियों को यह जानकर हर्ष होगा, 
इस दासबोध” नामक मराठी अन्य के उपदेंशामृत से व॑ 
शुद्ध, सरकू तथा हृदयग्राही अड॒वाद हिन्दी में भी हो चुका 
पूना, से मिल्ल सकता है। 


५०८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशार्र 


लिये इस छोक में भी हमारा आचरण युद्ध ही होना चाहिये। व लोग गीता के 
कथनानुसार यही मानते थे, कि पारलीकिक तथा सासारिक कल्याण की जड़ भी एक 
ही है। परन्तु आधिमौतिक ज्ञान का प्रसार होने पर आजतक पश्चिमी देशों में यह 
धारणा स्थिर न रह सकी, और उस बात का विचार होने छगा, कि मोक्षधर्मरहित 
नीति की - अर्थात्‌ जिन नियमों से जगत्‌ का घारणपोपण हुआ करता है उन 
नियमों की - उपपत्ति बतछाई जा सकती है या नहीं; ओर फलतः केंबछ आधि- 
भीतिक अर्थात्‌ दृश्य या व्यक्त आधार पर ही समाजधारणाशांस्र की रचना होने 
लगी हैं। इस पर प्रश्न होता है, कि केवल व्यक्त से ही मनुष्य का निर्वाह केसे हो 
सकेगा! पेड, मनुष्य इत्यादि जातिवाचक शब्दों से भी तो अव्यक्त अर्थ ही प्रकट 
होता है न। आम का पेड या गुलाब का पेड एक विशिष्ट दृद्यवस्तु है सही, परन्तु 
'पपेह! सामान्य शब्द किसी भी हृदय अथवा व्यक्त वस्तु की नहीं ठिखछा सकता | इसी 
तरह हमारा सब व्यवहार हो रहा हैं। इससे यही सिद्ध होता है, कि मन में 
अव्यक्तसम्बन्धी कत्पना की जायति के लिये पहले कुछ-न-कुछ व्यक्त वस्तु अखो के 
सामने अवच्य होनी चाहिये! परन्तु इसे भी निश्चय ही जानना चाहिये, कि व्यक्त 
ही कुछ अन्तिम अवस्था नही है; और बिना अव्यक्त का आश्रय लिये न तो हम 
एक कठ्म आगे बढा सकते है; और न एक वाक्य ही पूरा कर सकते है। ऐसी 
अवस्था में अध्यात्मदृष्टि से सर्वभूतात्मैक्यरूप परब्रह्म की अव्यक्त कल्पना को 
नीतिशास्र का आधार यहि न माने तो भी उसके स्थान मे 'सब मानवजाति” की - 
अर्थात्‌ आंखों से न व्खनिवाली अतएव अव्यक्त वस्तु को -ही अन्त में देबता के 
समान पूजनीय मानना पडता है। आधिमौतिक पण्डितों का कथन है, कि “सर्च 
मानवजाति ? मे पूर्व की तथा भविष्यत्‌ की पीढियों का समावेश कर देने से अमृतत्व- 
विषयक मनुष्य की स्वाभाविक प्रवृत्ति को सन्तुष्ट हो जाना चाहिये। और अब तो 
श्रायः वे सभी सच्चे हृठय से यही उपदेश करने छग गये है, कि इस ( मानवजाति- 
रूपी ) बडे टेबता की ग्रेमपूर्वक अनन्यमाव से उपासना करना, उसकी सेवा में अपनी 
समस्त आयु को बिता ठेना तथा उसके लिये अपने सब स्वार्था को तिलाञ्जली दे देना 
ही प्रत्येक मनुष्य का इस संसार में परम कर्तव्य हैं। फ्रेन्च पण्डित कोन्ट द्वारा पति- 
पाठित धर्म का सार यही है; और इसी धर्म को अपने ग्रन्थ में उसने ' सकल मानव- 
जातिधम ? या संक्षेप मे 'मानवधर्म' कहा हैं।# आधुनिक जर्मन पण्डित निट्शे 
का भी यही हाल है। उसने तो स्पष्ट शब्दों में कह विया है, कि उन्नीसवीं सदी 





ा॥ 
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- कोन्ट ने अपन वर्म का रिशा807 ० सप्राधा। £ए नाम रखा है। उसका विस्तृत 
विवेचन कॉन्ट के ह $पढला ० एठश्ञाएट एणाए (शाह प्रवा8 गा गिषा- 
४0] ) नामक अन्य मे किया गया है। इस अन्थ मे इस बात की उत्तम चर्चा की गई है, 
कि केवछ आधिभीतिक दृष्टि से भी समाजचारणा किस तरह की जा सकती है। 





ल्य्कु 


उपसंहार .* कद 


में ' परमेश्वर मर गया है? और अध्यात्मभात्र थोथा झगडा है। उतना होने पर 
भी उसने अपने सभी अन्थों भे आधिमौतिक दृष्टि से कर्मविपाक तथा पुनर्जन्म को 
मजूर करके प्रातिपादन किया है, कि काम ऐसा करना चाहिये, जो जन्मजन्मान्तरों में 
भी किया जा सके। और समाज की इस प्रकार व्यवस्था होनी चाहिये, कि जिससे 
भविष्यत्‌ में ऐसे मनुष्यग्राणी पैदा हो, जिनकी सब मनोद्वत्तियों अत्यन्त विकसित 
होकर पूर्णावस्था में पहुंच जाबे - वस; इस संसार में मनुष्यमात्र का परमकर्तव्य 
आर परमसाथ्य यही है। इससे स्पष्ट है, कि जो लोग अव्यात्मशात्र को नहीं मानते 
उन्हें भी कर्मे-अकर्म का विवेचन करने के लिये कुछ-न-कुछ परमसाव्य अवच्य मानना 
पडता हैं। और यह साध्य एक प्रकार से 'अव्यक्तः ही होता हैं। इसका कारण 
यह है, कि यद्यपि आधिमौतिक नीतिशार्रजो के ये दोन व्येय हैं-( १) सब मानव- 
जातेरूप महादेव की उपासना करके सब मनुप्यो का हित करना चाहिये, और ( २ ) 
ऐसा कम करना चाहिये, कि जिससे भविष्यत्‌ में अत्यन्त पृ्णोवस्था में पहुँचा हुआ 
मनुष्यप्राणी उत्पन्न हो सके; तथापि जिन छोगो को इन दोनों व्येयो का उपदेश किया 
जाता है, उनवी दृष्टि से वे अगोचर या अव्यक्त ही बने रहते है। कोन्‍्ट अथवा 
निदशे का यह उपदेश इंसाई धम सरीखे तत््वजानरहित केवछ आधिवदेवत भक्तिमार्ग 
का विरोधी भले ही हो; परन्तु जिस धर्म-अधर्म-शासत्र का अथवा नीतिशास््र का 
परम व्येय अध्यात्मदृहि से सर्वभूतात्मैक्यज्ञानरूप साथ्य की या कर्मयोगी स्थितप्रज की 
पूर्णावस्था की नीव पर स्थापित हुआ है, उसके पेट मे सब आधिमौतिक साध्यो का 
विरोधरहित समावेश सहज ही मे हो जाता है। इससे कभी इस मय की आशड्ढा 
नहीं हो सकती, कि अध्यात्मज्ञान से पवित्र किया गया वैठिक धर्म उक्त उपदेश से 
क्षीण हो जावेगा। अब प्रश्न यह है, कि यदि अव्यक्त उपदेश को ही परमसाध्य मानना 
पडता है, तो वह सिर्फ मानवजाति के लिये ही क्यो माना जाय ! अर्थात्‌ वह मर्योब्ति 
या सकुचित क्‍यों कर ठिया जाय ! पूर्णावस्था को ही जब परमसाव्य मानना है, 
तो उसमे ऐसे आधिमौतिक साव्य की अपेक्षा - जानवर और मनुष्य दोनो के लिये 
समान हो - अधिकता ही क्या है ? इन प्रश्ना का उत्तर ढेते समय अच्यात्मदृष्टि से 
निष्पन्न होनेवाले समस्त चराचर सृष्टि के एक अनिवाच्य परमतत्त्व की ही शरण में 

आखिर जाना पडता है। अर्वाचीन काछ में आधितौतिक शासत््रो की अश्रतपूर्व उन्नति 

हुईं है; जिससे मनुष्य का दृष्यसृष्टिवेषयक ज्ञान पूर्वकाल की अपेक्षा सैंकृडो गुना 

अधिक बढ गया हे | और यह वात भी निर्विवाद सिद्ध हैं, कि ' जैसे की तेसा ? 

इस नियम के अनुसार जो प्राचीन राष्ट्र इस आधिमौतिक जान की प्राप्ति नहीं कर 
लेगा, उसका सुधेरे हुए नये पाश्चात्त्य राष्ट्री के सामने टिकना असम्मव है। परन्ठ 

आधिमौतिक ज्ञास्रो की चाहे जितनी वृद्धि क्यों न हो जावे, यह अवच्य ही कहना 

होगा, कि जगत्‌ के मूलतत्त्व को समझ लेने की मनुष्य मात्र की स्वाभाविक अच्भत्ते 

केवल आधिमौतिक वाद से कभी पूरी तरह सन्त॒ष्ट नही हो सकती | केवल व्यक्तसष्टि 


#सपशक्नतु 


५१७० गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


के ज्ञान से सब बातो का निर्वाह नहीं हो सकता। इसलिये स्पेन्सर सरीखे उत्कान्ति- 
वादी भी स्पष्टतया स्वीकार करते है, कि नामरूपात्मक व्य्यसष्टि की जड़ मे कुछ 
अव्यक्त तत्व अवश्य ही होगा। परन्तु उनका यह कहना हैं, कि इस नित्यतत्त्व के 
स्वरूप को समझ लेना सम्भव नहीं है | इसलिये इसके आधार से किसी भी श्षार््र 
की उपपत्ति नही बतछाई जा सकती। जर्मन तच्ववेत्ता कान्‍्य भी अव्यक्तयष्टितत््व की 
अशेयता को स्वीकार करता हैं। तथापि उसका यह मत है, कि नीतिशासत्र की उपपत्ति 
इसी अगम्य तत्त्व के आधार पर बतलाई जानी चाहिये। शोपेनहर इससे भी आगे 
ब्टुकर प्रतिपाठन करता है, कि यह अगम्य तत्त्व वासनास्वरूपी हैं। और नीतिशास््र- 
सम्बन्धी अन्य्रेज ग्रन्थकार त्रीन का मत हैं, के यही सश्तत्व आत्मा के रूप मं अशतः 
मनुष्य के शरीर में पादुर्भूत हुआ है। गीता तो स्पष्ट रीति से कहती है, कि “ममे- 
वांधों जीवलेके जीवभूतः सनातनः | ? हमारे उपनिपत्कारों का यही सिद्धान्त है, कि 
जगनत्‌ का आधारभूत यह अव्यक्ततत्त्व नित्य हैं, एक हैं, स्वतन्त्र हैं, आत्मरूपी है - 
चसः इससे अधिक इसके विषय में और कुछ नहीं कहा जा सकता । अर इस बात 
में सन्हेह है, कि उक्त सिद्धान्त से भी आगे मानवी ज्ञान की गति कमी बढ़ेगी या 
नही । क्योंकि जगत्‌ का आधारभूत अव्यक्ततत्त्व इन्द्रियों से अगोचर अर्थात्‌ निगुंण 
इसलिये उसका वर्णन, गुण, वस्तु, या क्रिया दिखानेवाले किसी भी शब्द से नही 
हो सकता; और इसीलिये उसे 'अज्ेयः कहते है। परन्तु अव्यक्त-सध्तित्व का जो 
न हमे हुआ करता है, वह यद्यपि शब्दों से अधिक न भी वतलछाया जा सके: और 
इसलिये देखने में यद्यपि वह अव्पसा दीख पड़े, तथापि वही मानवी ज्ञान का सर्वेस्व 
और इसीलिये लोकिक नीतिमत्ता की उपपत्ति भी उसी के आधार से बतलाई 
जानी चाहिये। एवं गीता में किये गये विवेचन से साफ़ माल्म हो जाता है, कि 
ऐसी उपपत्ति उचित रीति से बतलाने के लिये कुछ भी अडचन नहीं हो सकती | 
दच्यसृष्टि के हजारो व्यवहार किस पद्दधति से चछाये जावे - उदाहरणार्थ, व्यापार कैसे 
करना चाहिये, छाई फैसी जीतना चाहिये, रोगी की कॉन-सी ओपधि किस समय दी 
लावे, सूर्यचन्द्राठिकी की दूरी को कैसे जानना चाहिये -इसे भमली मॉति समझने के लिये 
हमेशा नामरूपात्मक च्च्यसष्टि के ज्ञान की ही आवध्यकता हुआ केरेगी। इसमे कुछ 
सन्देह भी नहीं, कि इन सब लोकिक व्यवहारों की अधिकाधिक कुशल्ता से करने के 
लिये नामरूपात्मक आधिमौतिक झाल्ओं का अधिकाधिक अव्ययन अवच्य करना 
चाहिये । परन्तु यह कुछ गीता का विषय नहीं है। गीता का मुख्य विपय तो यही 
टे, कि अव्यात्मदृष्टि से मनुष्य की परम श्रेष्ठ अवस्था को बतछा कर उसके आधार 
से यह निर्णय कर विया जावे, कि कर्म-अकर्मरूप नीतिधर्म का मूलतत्त्व क्या है। इनमे 
से पहले यानी आध्यात्मिक परमसाब्य (मोक्ष) के बारे मे आधिमोतिक पनन्‍्थ उठासीन 
ही रहे; परन्तु दूसरे विषय का - अर्थात्‌ केवछ नीतिधर्म के मूल्तत््वा का - 
निणय करने के लिये मी आधिमोतिक पक्ष असमथ है। और पिछले प्रकरणों में हम 
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चतत्ा जुके है, कि ग्रइत्ति की स्वतन्त्रता, नीतिधर्म की नित्यता तथा अमृतत्व प्राप्त 
कर लेने की मनुष्य के मन की स्वाभाविक इच्छा, इत्यादि गहन विपयो का निर्णय 
आधिभीतिक पन्‍्थ से नहीं हो सकता - इसके लिये आखिर हमे आत्मानात्मविचार 
मैं अवेश करना ही पडता है। परन्तु अध्यात्मशासत्र का काम कुछ इतने ही से पूरा 
नहीं हो जाता। जगव्‌ के आधारभूत अमृततत्व की नित्य उपासना करने से, और 
अपरोक्षानुभव से मनुष्य के आत्मा को एक अकार की विशिष्ट शान्ति मिलने पर 
उसके शील-स्व॒भाव मे जो परिवर्तन हो जाता है, वही सदाचरण का मूल है। इसलिये 
इस बात पर ध्यान रखना भी उचित है, कि मानवजाति की पूर्णांवस्था के विषय मे 
भी अध्यात्मशास्त्र की सहायता से जैसा उत्तम निर्णय हो जाता है, वैसा केवल आधि- 
भीतिक सुखवाद से नहीं होता। क्योंकि यह त्रात पहले भी विस्तारपूर्वक बतलाईं जा 
जुकी है, कि केवल विषयसुख तो पश्चुओं का उद्देश या साध्य है, उससे ज्ञानवान्‌ 
मनुष्य की बुद्धि का भी पूरा समाधान हो नहीं सकता। सुखदुःख अनित्य है तथा 
धम ही नित्य है। इस दृष्टि से विचार करने पर सहज ही ज्ञात हो जावेगा, कि गीता 
के पारछोकिक धर्म तथा नीतिधर्म ढोनो का प्रतिपादन जगत्‌ के आधारभूत नित्य तथा 
अमृतत्व के आधार से ही किया गया है। इस लिये यह परमावाधि का गीताधर्म, 
उस आधिभौतिक शात्त्र से कभी हार नहीं खा सकता, जो मनुष्य के सब कमों का 
विचार सिर्फ़ इस दृष्टि से किया करता है, कि मनुष्य केवल एक उच्च श्रेणी का जानवर 
है। यही कारण है, कि हमारा गीताधर्म नित्य तथा अमय हो गया है; और मगवान 
ने ही उसमें ऐसा सुप्रबन्ध कर रखा है, कि हिन्दुओं को इस विषय में किसी भी 
दूसरे धर्म, ग्रन्थ या मत की ओर मुह ताकने की आवश्यकता नहीं पडती। जब सब 
ब्रह्मशान का निरूपण हो गया, तब याशवव्क्य ने राजा जनक से कहा है, कि "अभय 
वे प्रातोडइ्सि ? - अब तू अभय हो गया (बृ, ४. २. ४ ); यही बात गीताधर्म के 
ज्ञान के लिये अनेक ग्रन्थों मे अक्षरद्ः कही जा सकती है। 
गीताधर्म कैसा है? वह सर्वतोपरि निर्मेय और व्यापक है। वह सम है। 
अर्थात्‌ वर्ण, जाति, ठेश या किसी अन्य भेदे के झगडे में नहीं पड़ता, किन्तु सब्र 
लोगो को एक ही मापतोल से सद्गति देता है। वह अन्य सब धर्मों के विषय में 
यथोचित सहिण्णुता दिखल्ाता है। वह ज्ञान, भक्ति, और कर्मयुक्त हैं। और अधिक 
क्या कहे; वह सनातनवैदिकधमंबृक्ष का अत्यन्त मबुर तथा अमृत फल है। वैठिक घ्म 
में पहले द्रव्यमय या पश्चमय यश का अर्थात्‌ केवल कर्मकाण्ड का ही अधिक माहात्म्य 
था । परन्तु फिर उपनिपदो के ज्ञान से यह केवल कर्मकाण्डप्रधान श्रौतधर्म गोण माना 
जाने लगा; और उसी समय साख्यशास्त्र का भी प्रादुमांव हुआ। परन्तु यह जान 
सामान्य जनों को अगम्य था; और इसका झुकाव भी क्मसन्यास की ओर ही विशेष 
रहा करता था। इसलिये केवछ औपनिपदिक धर्म से अथवा दोनो की स्मातें एक- 
वाक्यता से भी सर्वताधारण लोगों का पूरा समाधान होना सम्भव नहीं था। अतएव 
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परिशिष्ट-प्रकरण 
गीता की वहिरड्गपरीक्षा 


अविद्ित्वा ऋषि छनन्‍्दों ढवत योगमेच च। 
योष्ष्यापयेज्जपद्टाउपि पापीयाञउजायते त सः ॥% 
- स्मृति 

पे छठे प्रवरणंय मे व्स बात का विस्तृत वणन किया गया है, कि जब भारत 

; ; » के जब भारतीय 
... य में हंनेबाल बुछक्षय आर जातिक्षय का प्रत्यक्ष धृष्य पहले पहले आखो 
फे सामने उपस्थित हुखा, तब अुन अपने क्षात्रधर्म का त्याग करके सन्‍्यास का 
स्वीकार परने छ लिये तयार हो गया था* ओर उस समय उसको टीक मार्ग पर 
लाने के लिय आरीकृ'ण न वेदान्तगास्प के आधार पर यह प्रतिपाइन किया, कि कर्म- 
योग ही अविक श्रयन्पर ह: कमंयाग में व्राद्ढे ही की प्रधानता है। इसलिये ब्रह्मा- 
स्मनयज्ञान से अथवा परमंश्रग्थाक्ति स अपन चरुद्ध को साम्यावस्था म रख कर उसे 
बुद्धि के ्रारा स्ववमानुसार सब कर्म करत रहने से ही मीक्ष की आति हो जाती है| 
मोक्ष पाने के लिये इसके सिवा अन्य किसी बात वी आवच्यकता नहीं है; भर, इस 
प्रऊजार उपदेश करके अगबान ने अर्सुन को युद्ध करने में प्रव्ृत्त कर दिया | गीता का 
यही यथा नात्पर्य है। क्षत्र ' गीता का भारत में सम्मिलित करने का कोई प्रयोजन 
नही * उत्यादि जो गर््ाए ट्स श्रम से उत्पन्न हुई है - कि गीताग्रन्थ केवछ वेदान्त- 
विपयक ओर निमृत्तिप्रधान है - उनका निवारण भी आपन-ही-आप हो जाता है। 
क्योकि, कणपर्व मे सत्यानत्य का विवेचन करके जिस प्रकार श्रीकृष्ण ने अज्जुन को 
युविष्टिर के वध से परावृत्त किया है, उसी प्रकार युद्ध में प्रवृत्त करने के लिये गीता 
का उपदेश मी आवश्यक था। और यदि काव्य पी दृष्टि से देखा जाय, तो भी यह 
सिद्ध होता है, कि महाभारत में अनेक म्थानों पर ऐसे ही जो अन्योन्य प्रसद्ध दीख 
पडते है, उन सच का मृल्तत्व कही-न-कही बतलछाना आवश्यक था। ट्सलिये उसे 
भगवद़ीता में बतलाकर व्यावहारिक धर्म-अधर्म के अथवा कार्य-अकार्य व्यवस्थिति 
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* ८फिसी मन्त्र के त्रपि छन्‍्द्र ठेवता और विनियाग का न जानते हुए जो ( उक्त 
मन्त्र फी ) शिक्षा देता हैं अथवा जप करता है। वह पापी होता है ”- यह ऊिसी न फ्िसी 
स्मृत्तियन्य या वचन हैं, परन्तु मालम नहीं कि क्सि अन्थ का है। हा. उसका सह आर्पेय- 
आरक्षण ( आपय “ ) श्रतिग्रन्थ म॑ पाया जाता है. वह यह है- “यो ह वा अविदितापय- 
नछन्वोंडवतत्ाह्मणन मन्त्रण याजयाति वाउध्यापयति वा स्थाश॒ वर्च्छीति गत॑ वा प्रतिपयते । ? 
अर्थात ऋषि, छन्‍्द आदि किसी भी मनन के जो बहिरश है, उनके बिना मन्त्र नहीं कहना 
चाहिय । यही न्याय गीता सरीस़ भन्‍्ध के लिए भी लगाया जा सकता हैं !' 


गी. र. 9३ 


९२४ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


के निरूपण की पूर्ति गीता ही में की हैं। वनपव के ब्राह्मण व्याघ-संवाठ में व्याध ने 
वेदान्त के आधार* पर इस वात का विवेचन किया है, कि “में मास बेचने का 
रोजगार क्यो करता हूँ।” ओर, शान्तिपव के तुछाधार-जाजलि-संवाद में भी, उसी 
तरह, तुलाधार ने अपने वाणिज्य व्यवसाय का समर्थन किया है ( वन, २०६-२१५ 
और शां, २६०-२६३ )। परन्तु यह उपपात्ति उन अनिश व्यवसायों ही की है। 
इसी प्रकार अहिसा, सत्य आदि विपयो का विवेचन यत्रपि महामारत मे कई 
स्थानों पर मिलता है, तथापि वह भी एकेशीय अर्थात उन विशिष्ट विषयों के 
लिये ही है। इसलिये वह महाभारत का प्रधान भाग नहीं माना जा सकता । इस 
प्रकार के एकदेशीय विवेचन से यह भी निणय नहीं किया जा सकता, कि जिन 
भगवान्‌ श्रीकृष्ण और पाण्डवो के उज्ज्वल कार्यो का वणन करने के लिये व्यासजी 
ने महामारत की रचना की है, उन महानुभावों के चरित्रों को आदर्श मान कर 
मनुपण्य उस प्रकार आचरण केरे या नहीं। यदि यही मान लिया जाय, कि संसार 
निश्सार हैं ओर कमी-न-कभी सन्‍्यास लेना ही हितकारक हैं, तो स्वभावतः ये प्रश्न 
उपस्थित होते है, कि श्रीकृण तथा पाण्डवों को इतनी झन्झट में पड़ने का कारण 
ही क्‍या था? और, यदि उनके प्रयत्नो का कुछ हेतु मान लिया जाय, तो छोक- 
संग्रहार्थ उनका गोरव करके व्यासजी को तीन वर्षपर्यन्त ल्गातर परिश्रम करके 
(मं. भा. आ. ६२-५२ ) एक छाख को के बृहत्‌ अन्थ को लिखने का प्रयोजन 
ही क्‍या था? केवढछू इतना ही कह देने से ये प्रश्न यथेट्ट हल नहीं हो सकते, कि 
चर्णाअ्रमकर्म चित्तश॒ुद्धि के लिये किये जाते हैँ । क्योंकि चाहे जो कहा जाय: स्वधर्मा- 
चरण अथवा जगत के अन्य सब व्यवहार तो सन्यासदृष्टि से गोंण ही माने जाते हैं । 
इसलिये, महामारत में जिन महान्‌ पुरुषों के चरित्रो का बणेन किया गया है, उन 

महात्माओं क आचरण पर ' मृले कुठारः * न्याय से होनेवाले आाक्षेप को हटा कर, 
उक्त ग्न्थ में कहीं-न-कर्ही विस्तारपूर्वंक यह बतलछाना आवश्यक था, कि संसार के सब 
फाम करना चाहिये; तो प्रत्येक मनृष्य की अपना अपना कर्म संसार में किस प्रकार 
करना चाहिये. जिससे वह कम उसकी मोक्षग्राप्ति के मागे मे वाधा न डाल सके । 
नलेपाख्यान. रामोपाख्यान आठि महामारत के उपाख्यानो में उक्त बातो का विवेचन 
करना उपयुक्त न हुआ होता। क्योंकि ऐसा करने से उन उपाड़ो के सददश यह विवेचन 
भी गाण ही माना गया होता । इसी प्रकार वनपर्व अथवा शान्तिपर्य के अनेक विपयों 
की खिचई में यटि गीता को भी सम्मिल्ति कर ठिया जाता, तो उसका महत्त्व अवच्य 
घट गया होता। अतएव उद्योगपरवं समाप्त होने पर महाभारत का प्रधान कार्य - 
भारतीय युद्ध - आरम्भ होने के ठीक मौंके पर ही, उस पर ऐसे आश्षेप किये गये है, 
जो नीतिधर्म की दृष्टि से अपरिहार्य ठीख पड़ते है; और वहीं यह कर्म-अकर्म विवेचन 
का स्वृतन्त्र शासन उपपत्तिसतहित बतलछाया गया है। सारांश, पढ़नेवाले कुछ हेर के 
डिय याद यह परम्परागत कथा भूल जाये, कि श्रीकृष्णजी ने युद्ध के आरम्भ में ही 


गीता की बहिरहःगपरीक्षा ५१५० 
अजुन को गीता सुनाई हैं; और यरि वे दसी बुद्धि से विचार करे, कि महामारत में 
वम-अधन का निस्पण करने के लिये रचा गया यह एक आर्प-महाकाव्य है, तो भी 

। ठीख पड़ेगा, कि गीता के लियि महाभारत में जो स्थान नियुक्त किया गया हे 
वहा गीता वा महन्व प्रकट करने के लिये काव्य-दृष्टि से भी अत्यन्त उचित है। जद्र 
इन अत वी ठीक ठीक उपपत्ति माल्म हो गई, कि गीता का प्रतिपाद्र विष्य क्या 
हूँ आर महामारत में किस स्थान पर गीता बत्तलाई गईं है तब ऐसे प्नों का कुछ 
भा महत्व ढीख नही पडता, कि ' रणभमि पर गीता का जान चतलने की क्या आवशच्य- 
क्ता थी? कठ्माचित्‌ कसी ने इस अन्य को महाभारत में पीछे से घ्ुसेड दिया होगा | 
अथवा, नगवद्गीता में इस ही कछोक मुख्य है या सो?! क्योकि अन्य प्रकरणों से 
भी यही ईीख पछ्ता हैं, कि जब एक बार यह निश्चय हों गया, कि घर्मनिस्पणाथ 
भारत” का महामारत' करने के लिये अमुक विपय महाभारत में अमुक कारण से 
अनक स्थान पर रन्वा जाना चाहिये; तब महाभारतकार इस वात की परवाह नहीं 
करते, कि उस विपय के ।निस्पण में कितना स्थान लग जायगा। तथापि गीता की 
चह्रिट्रपरीक्षा के सम्बन्ध में जो और ढलीले पेश की जाती है, उन पर भी अब 
प्रसदड्भानुसार विचार करके उनके सत्याग की जॉच करना आवश्यक हैं। इसलिये उनमे 

(£ ) गीता ओर महाभारत, (२) गीता और उपनिपद्‌ (३ ) गीता और 
व्रह्मसत्र, (४ ) भागवतधम का उदय और गीता, (५) वतंमान गीता का काल 
(६) गीता और ब्रोडगन्थ, (७) गीता और इसाइयो की बाइचढछ - इन सात 
विपयो का विवेचन इस प्रकरण के सात भागों से ऋ्रमानुसार किया गया है। स्मरण 
रहे, कि उक्त बातो का विचार करते समय, फेवल काव्य की दृष्टि से अथात्‌ व्याव- 
हारिक और ऐतिहासिक दृष्टि से ही महामारत, गीता, ब्रह्मसत्र, उपनिषद्‌ आदि 
ग्न्थो का विवेचन बहिरह्ञपरीक्षक किया करते ह इसलिये अब उक्त प्रश्नों का विचार 


हम भी उसी दृष्टि से करेगे। 
क्षाग १ - गीवा ओर महाभारव 


न ऊपर यह अनमान किया है, कि श्रीकृ्णजी सरीखे महात्माओं के चरित्रो 
का नैतिक समर्थन करने के लिये महाभारत में कर्मयोगप्रधान गीता, उचित कारणी से, 
उचित स्थान में रखी गई हैं: और गीता महाभारत का ही एक भाग होना चाहिये | 
वही अनुमान इन दोनों गन्थों की रचना की नुझूना करने से आवक दृढ़ हा जाता हू | 
परन्तु तुलना करन के पहले इन दोनों ग्रन्थो के वतमान स्वरूप का कुछ विचार करना 
आवश्यक प्रतीत होता हैं। अपने गीताभाष्य के आरम्म में श्रीमच्छक्लराचायर्जी न 
स्पष्ट रीति से कह व्या हैं, कि गीता अन्थ में सात सो छोक है। ओर, वर्तमान 
समय की. सच पोथियों में भी उतने ही छोक पाये जाते हैं। इन सात सा व्ठोका 
प् से $ छोक वृतराष्र का है, ४० सक्षय के, ८४ अजुन के और ५७५ भगवान्‌ के 
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हैं। बम्बई में गणपत ऋृष्णाजी के छापखाने में मुद्रित महामारत की पोथी में मीप्स- 
पर्व में वर्णित गीता के अठारह अध्यायों के गद जा अध्याय आरम्म होता है, उसके 
( अर्थात्‌ भीप्मपव के तेतालीसवे अव्याय के ) आरम्म मे साढ़े पाँच >टोका में बीता- 
माहात्म्य का वणन किया गया है ओर उसमे कहा ह 

पट्शतानि नर्विदज्ञानि शलछोकानां प्राह कशवः। 

अजुनः सप्रपश्चाशत्‌ सप्रपर्टें तु नखयः। 

धृतराष्ट्र: शलछोकमेके गीताया सानझुच्यते ॥ 
अर्थात्‌ “गीता में केशव के ६२०, अजुन के ५७, सज्ञय के ६७ आर ब्ृतराष्ट्र का 
१, इस प्रकार कुछ मिलाकर ७४० ठोक है।  मदठास दलाग्व में जे पाठ प्रचलित 
है, उसके अनुसार ऋृष्णाचायद्वारा प्रकाशित महामारत की पोथी में ये लोक पाये 
जाते है| परन्तु कल्कते मे सुद्धित महाभारत से ये नही मिल्वत नारत-टीकाकार 
नील्कण्ठ ने तों इनके विषय मे यह लिखा है, कि इन ०५ लछोकी की 'गाडेश न 
पब्वन्ते । अतएब प्रतीत होता ह, कि ये ग्रक्षिप्त है। परन्तु, यद्यपि इन्हे प्रात 
मान ले: तथापि यह नहीं वबतछाया जा सकता, कि गीता में ७४७ छोक (६ अथात्‌ 
वर्तमान पोथियो में जो ७०० आलोक है, उनसे ४० छोक अविक ) किसे और कब्र 
मिले। महामारत बड़ा भारी ग्रन्थ है। इसलिये सम्भव हैं, कि इसमें समय समय पर 
अन्य कछोक जोड हिये गये हो तथा कुछ निकाल डाले गये हो। परन्तु यह गत 
गीता के विपय में नही कही जा सकती | गीताग्रन्थ सडेब पठनीय होने के कारण वेदों 
के सहदश परी गीता को कण्ठाग्र करनेवाले लोग भी पहले वहत थे, ओर अच तक भी 
कछ हैं। यही कारण है, कि वर्तमान गीता के बहत-से पाठान्तर नहीं है; और जो 
कुछ भिन्न पाठ हैं, वे सब टीकाकारों को माल्म हैं। इसके सिवा यह भी कहा जा 
सकता है, कि इसी हेतु से गीताग्रन्थ में बराबर ७०० >छोक रखे गये €, कि इसमे 
कोई फेरफार न कर सके। अब ग्रश्न यह है, कि वम्बई तथा मढ़ास में मुद्रित महा- 
भारत की ग्रतियों ही मे ४५ छोक - और वे भी सब्र मगवान्‌ ही के - ज्यादा कहाँ 
से आ गये? सञ्लय ओर अजुन के छोकी का जोड़ बतमान प्रतियो में, और इस 
गणना में समाज अथांत्‌ १२४ हे- ओर ग्यारहवे अच्याय के “ पच्यामि ठेवानू० ? 
(११, १७-३१ ) आदि १७ छोको के साथ मतभेद के कारण सम्नव है, कि अन्य 
व्स हक मी सद्भय के मान जावे । इसलिये कहा जा सकता हैं, कि यद्यपि सक्भय 
आर अजुन के जठोकी का जोड़ समान ही है, तथापि प्रत्येक कछोक की प्रथक प्रथक्‌ 
गिनने न कुछ फूक हो गया होगा। परन्तु उस वात का कुछ पता नहीं छगता., कि 
वतमान अतिया न सगवान के जा ५७० जोक है, उनके बबले ६२० (अर्थात्‌ ४५ 
अधिक ) कहाँ में आ गये। यदि यह कहते है, कि गीता का स्तोब? या “व्यानः या 
इसी कार के जन्‍य फिसां स्करण का इसम समावशद् ककया गया होगा; तो टेखते 
हैं, के बम्बइ में चुद्धित महाभारत की पोथी में वह प्रकरण नहीं है। इतना ही नहीं; 
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किन्तु इस पोथीवाली गीता मे मी सात सा छोक है। अतएव, वर्तमान सात सौ 
ज्छोक की गीता ही को प्रमाण मानने क सिवा अन्य मारे नहीं है। यह हुईं गीता 
की बात । परन्तु, जब महाभारत की ओर देखते हैं, तो कहना पडता है, कि यह 
विरोध कुछ भी नहीं ह। स्वय भारत ही में यह कहा है, कि महामारतसहिता की 
संख्या एक लाख है। परन्तु राववहाढर चितामणराव चेद्य ने महामारत के अपने 
टीका-अन्थ में स्पष्ट करके बतछाया है, कि वतमान प्रकाशित पोथियों में उतने शोक 
नहीं मिल्त; और भिन्न मिन्न पवा के अध्यायो की सख्या भी भारत के आरम्म मे 
दी गर्द अनुक्रमणिका के अनुसार नहीं हैं। ऐसी अवस्था में गीता और महाभारत 
की तुलना करन क लिये टन ग्रन्था की किंसी-न-किसी विशेष पोथी का आधार लिये 
बिना काम नहीं चछ सकता। अतएव श्रीमच्छड्डराचार्य ने जिस सात सो ोकों- 
वाली गीता को प्रमाण माना है, उसी गीता कोऔर कलकत्ते के बाबू प्रतापचन्द्रराय- 
द्वारा यकाशित महाभारत की पोथी को प्रमाण मान कर हमने इन दोनो अन्थों की 
तुलना दी €; भौर हमांर टस ग्रन्थ में उद्धृत महामारत के छोको का स्थाननिर्देश 
भी, कलऊत्ते में मुद्रिक उक्त महाभारत के अनुसार ही किया गया है। इन छोको फो 
चम्बर दी पोवी में अथवा मद्रास के पाठक्रम के अनुसार प्रकाशित कृष्णाचारय की 
अ्रति में देखना हो और यढि बे हमार निर्दिष्ट किये हुए स्थानों पर न मिले, तो 
कुछ आगे-पीछे ढँदने से थ मिल जायेंगे । 
सात सी का की गीता और कलकते के बावू प्रतापचछराय-द्वारा प्रकाशित 
महाभारत की तुलना करने से प्रथम यही ठीख पडता है, कि मगवद्गीता महाभारत 
ही का एक भाग है" और इस वात का इछेख स्वय महाभारत में ही कई स्थानों 
में पाया जाता हैं। पहला उछेख आदिपर्व के आरम्म में दूसरे हे में दी गई 
अनुक्रमणिका में किया गया है। पर्ववर्णन में पहले यह कहा हैं -' क्ति मंगवह्ीता- 
पर्वमीप्मवधस्ततः * ( मं, भा. आ. २. ६९ )' और फिर अठारह पा है अध्यायो 


ओर #होको की सगब्या बताते समय भीष्मपर्व के वर्णन में पुनश्च मगबद्गीता का 


स्पष्ट उल्लेख इस प्रकार किया गया है +- 

कठमछ यत्र पार्थस्य वासदेवी महामतिः | 

सोहज नादयामास हेत॒ुभिसाक्षदेशिमिः ॥ 

दर ० ही आया, र्‌ ह् २४७ 

अर्थात “जिसमे मोक्षगर्म कारण बतछाकर वासुदेव ने अजचन के मन का हल्‍ओ पर स 
दूर कर टिया ।! इसी प्रकार आठिपर्य (१. १७९) के पहले अध्याय में : ७४४ 
के आरम्म में 'यटाश्रीप' कहकर, जब इतराष्ट्र नें बतलाया हे, कि दुवधिन बन 
की जयप्रासि के विपय में किस किस प्रकार मेरी निराशा होती रस कं 
है, कि ' ज्योही सुना, कि अजुन के मन मं मोह उत्पन्न होने पर 
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विश्वस्प दिखल्ाया, त्योही जय के विपय में मेरी पूरी निराशा हो गई। ? आदश्पिर्वे 
के इन तीनो उल्लेखो के बाद शान्तिपर्व के अन्त में नारायणीय, धर्म का वणन करते 
हुए गीता का फिर भी उल्लेख करना पड़ा है। नारायणीय, सात्वत, ऐकान्तिक और 
भागवत - ये चारो नाम समानार्थक हैं। नारायणीयोपाख्यान ( गा, ३३४-३०१ ) 
मे उस भक्तिप्रधान ग्रव्ृत्तिमाग के उपदेश का वणन किया गया है, कि जिसका 
उपदेश नारायण ऋषि अथवा मगवान्‌ ने श्वेतद्वीप में नारठजी की किया था। पिछले 
प्रकरणो में मागवतधर्म के इस तत्त्व का वणन किया जा चुका है, कि वासुद्ेव की 
एकान्तभाव से भक्ति करके इस जगत्‌ के सब व्यवहार सख्वधर्मानुसार करते रहने से 
ही मोत्न की ग्रात्ति हो जाती है, और यह भी बता गठिया गया है, कि इसी प्रकार 
भगवद्गीता में भी सन्‍्यासमार्ग की अपेक्षा कमयोग ही श्रेष्ठतर माना गया हैं। दस 
नारायणीय धर्म की परम्परा का वर्णन करते समय वेशम्पायन जनमेजय से कहते है, 
कि यह धर्म साक्षात्‌ नारायण से नारू को प्राप्त हुआ है; और यही धर्म “कथितो 
हरिंगीतासु समास-विधिक्ल्पतः ! (मे, भा. गा. ३१४६. १० )- हरिगीता अथवा 
भगवद्रीता मे बतल्या गया है। इसी प्रकार आगे चल कर ३४८ वे अध्याय के ८ 
वे छोक में यह चतलाया गया है, कि - 
समपोढेष्वनीकेणशु कुरुपाण्डवयोमथे । 
अज़ुेने विमनस्के च गीता भगवता स्वयस्र ॥ 

कोौरव और पाण्डवो के युद्ध के समय विमनस्क अर्जुन को भगवान्‌ ने ऐकान्तिक 
अथवा नारायणधर्म की इन विधियों का उपदेश किया था: और 'सब थुगों में 
स्थित नारायणधर्म की परम्परा वतछा कर पुनश्च कहा हैं, कि इस धर्म का ओर 
यतियो के धर्म अथांत्‌ संनन्‍्यासघर्म का वर्णन 'हरिगीता” में किया गया है ( म. ना.. 
शां, ३४८. ५३ )। आठिपिवं और शान्तिपव में किये गये इन छः उल्लेखो के अति- 
रिक्त, अश्वमेघपवे के अनुगीतापवबे में भी और एक वार भगवद्गीता का उछेख किया 
गया हैं। जब भारतीय युद्ध पूरा हो गया, युधिप्ठिर का राज्यामिपेक भी हो गया; 
और एक दिन श्रीकृष्ण तथा अजुन एकन बैठे हुए थे: तब श्रीकृष्ण ने कहा :- 
यहाँ अब मेंरे कहने की कोई आवश्यकता नहीं है। द्वारका को जाने की इच्छा 
है।? इस पर अजुन ने श्रीकृष्ण से प्रार्थना की, कि पहले युद्ध के आरम्भ में 
आपने मुझे जो उपदेश किया था, वह में भूल गया; इसलिये वह मुझे फिर से 
वतलाइये ( अश्व, १६ )। तब इस विनती के अनुसार - द्वारका को जाने के पहले -- 
श्रीकृष्ण ने अजुन को अनुगीता सुनाई। इस अनुगीता के आरम्म ही में मगवान ने; 
कहा है - ' दुर्भाग्य-वश तू उस उपदेश को भूल गया; जिसे मैंने तुझे युद्ध के आरम्मः 
में चतछाया था। उस उपदेश को फिर से वेसा ही चतत्यना अब मेरे लिये भी, 
असम्भव हैं। इसलिये उसके बदले तुझे कुछ अन्य बाते वतलाता हूँ? ( म. मा. अश. 
अनुगीता १६. ५-१३ )। यह वात ध्यान देने योग्य हैं, कि अनुगीता में ब्णित 
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ऊँछ मकरण गीता के अकरणो के समान ही है। अनुगीता के निर्देश को मिलाकर 
महाभारत में भगवद्गीता का सात बार स्पष्ट उल्लेज हो गया है। अर्थात्‌ अन्तर्गत 
अमाणों से स्पष्ठतया सिद्ध हो जाता है, कि भगवद्गीता वर्तमान महाभारत का ह्दी 
एक भाग है । 

परन्तु सन्देह की गति निरकुश रहती है; इसलिये उपयुक्त सात निर्देशों से 
भी कई छोगो का समाधान नहीं होता। वे कहते हे, कि यह कैसे सिद्ध हो सकता 
है, कि यह उल्लेख मी भारत में पीछे से नहीं जोड वे गये होगे ? इस प्रकार 
उनके मन में यह शड्ढला ज्यो-की-त्यो रह जाती है, कि गीता महाभारत का भाग है 
अथवा नहीं। पहले तो यह शड्डा केवल इसी समझ से उपस्थित हुई है, कि गीता 
अन्थ अक्वशान-मधान है। परन्तु हमने पहले ही विस्तारपूर्वक बतला विया है, कि यह 
समझ ठीक नहीं। अतएव यथार्थ में देखा जाय, तो अब इस शड्ढा के लिये कोई 
स्थान ही नहीं रह जाता। तथापि इन प्रमाणो पर ही अवरमम्बित न रहते हुए. हम 
बतल्गना चाहते हैं, कि अन्य ग्रमाणो से भी उक्त गड्डा की अयथार्थता सिद्ध हो 
सकती है। जब दो ग्रस्थों के विषय में यह गड्ढा की जाती है, कि वे दोनों एक ही 
सन्‍्थकार के है या नहीं तब काव्यमीमासकगण पहले इन ढोनों बातों- शब्द-साहब्य 
ओर अथंसाहत्य - का विचार किया करते है। शब्दसादश्य में केबल शब्दों ही का 
समावेश नही होता किन्तु उसमें भाषपारचना का भी समावेश किया जाता है। इस 
दृष्टि से विचार करते समय ठेखना चाहिये, कि गीता की भाषा और महाभारत की 
भाषा में फितनी समता है। परन्तु महाभारत अन्य बहुत बडा और विस्तीर्ण है; 
इसलिय उसमे मेंके मौके पर भाषा की रचना भी मिन्न मिन्न रीति से की गई है। 
उदाहरणाथथ, कर्णपर्च में कर्ण और अजुन के युद्ध का वर्णन पढने से ठीख पडता है, 
कि उसकी भाषारचना अन्य प्रकरणो की भाषा से मित्न है। अतएव यह निश्चित 
करना अत्यन्त कठिन है, कि गीता और महाभारत की भाषा में समता है या 
नहीं। तथापि सामान्यतः विचार करते पर हमे परलोकवासी काशीनाथपन्त तैलंग 
के मत से सहमत होकर कहना पडता है, कि गीता की भाषा तथा छन्‍्होरचना 
आप अथवा प्राचीन है। उदाहरणार्थ, काशीनाथपन्त ने यह चतलाया है, कि अन्त 
(गीता २. १६ ), भाषा ( गीता २. ५४ ), ब्रह्म (८ प्रकृति, गीता १४, ३ ), योग 
( > कर्मयोग ), पाठप्रक अव्यय “ह? (गीता २.९) आइढि छब्दों का प्रयोग गीता 
में जिस अर्थ में किया गया है, उस अर्थ में वे शब्द कालिदास प्रभृति के काव्यों में 








£ स्वर्गीय काशीनाथ व्यस्वक तेलग-द्वारा रचित भगवद्वीता का अन्य्ेजी अनुवाद 
मेक्समलर साहब द्वारा प्म्पादित प्राच्यधर्म-पुस्तकमाला ( 38000 800८5 ०! 76 
2898 86765, ५४० शा ) मे प्रभाशित हुआ है। इस ग्रन्थ मे गीता पर एक टीकात्मक 
प्रस्तावना के तौर पर जीड दिया गया हे। स्वर्गीय तेझग के मतानुसार इस प्रकरण में जो 
उल्लेख है, वे ( एफ स्थान को छोड ) इस प्रस्तावना को लक्ष्य करके ही किये मये ह । 
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नहीं पावे जाते। और पाठभेद ही से क्यो न हो; परन्तु गीता के ११, ३२५ छोक में 
“मस्कृत्वा! यह अपाणिनीय शब्द रखा गया है, तथा गीता ११. ४८ में ' शक्य 
अहं ! इस प्रकार अपाणिनीय सन्धि भी की गईं है। इसी तरह ' सेनानीनामहं 
स्कन्दः ? (गीता १०. २४) में जो सिनानीनां' पष्टी कारक है, वह भी पाणिनी के 
अनुसार थुद्ग नही हैं। आर्प बृत्तरचना के उदाहरणो को स्वर्गीय तैलंग ने स्पष्ट करके 
नही बतलाया है। परन्तु हमें यह प्रतीत होता है, कि ग्यारहवे अध्यायवाले विश्व- 
रूपवर्णन के ( गीता ११, १५-४० ) छत्तीस छोको की लक्ष्य करके ही उन्होंने गीता 
की छन्दोरचना को आर्प कहा है। इन #ओेकों के प्रत्येक चरण में ग्यारह अक्षर हैं; 
परन्तु गणो का कोई नियम नहीं है। एक इन्द्रवज़ा है तो दूसरा उपेन्द्रबज़ा, तीसरा 
हैं शालिनी तो चौथा किसी अन्य प्रकार का। इस तरह उक्त छत्तीस 'छोको में - 
अर्थात्‌ १४४ चरणों मे - भिन्न भिन्न जाति के कुर ग्यारह चरण टौख पड़ते है। 
तथापि वहाँ यह नियम भी ठीख पडता है, कि प्रत्येक चरण में ग्यारह अक्षर है, 
ओऔर उनमे से पहला, चौथा, आठवों और अन्तिम दो अक्षर गुरु है; तथा छठवों 
अक्षर प्रायः लघु ही है। इससे यह अनुमान किया जाता है, कि ऋग्वेद तथा उप- 
निपढो के बिष्टप्‌ के ढेंग पर ही ये कछोक रचे गये है। ऐसे ग्यारह अक्षरों के विपम- 
वृत्त कालिदास के काव्यो मे नही मिलते | हों, शाकुन्तल नायक का  अमी वेटि परितः 
क्लप्तधिप्ण्याः ? यह ोक इसी छन्द्र मे हे; परन्तु कालिदिस ही ने उसे 'ऋकछ्द' 
अर्थात्‌ ऋग्वेह का छन्‍्द कहा है। इससे यह बात प्रकट हो जाती है, कि आपषेबत्तों के 
प्रचार के समय ही में गीताग्रन्थ की रचना हुईं है। महाभारत के अन्य स्थलों में 
उक्त प्रकार के आप शब्द और वैठिक इत्त दीख पड़ते है। परन्तु इसके अतिरिक्त इन 
ढोनो अन्थो के भापासाइच्य का दूसरा दृढ प्रमाण यह है, कि महाभारत और गीता 
में एक ही से अनेक छोक पाये जाते है। महामारत के सब छोकों की छानबीन कर 
यह निश्चित करना कठिन है, कि उनमें से गीता में कितने ठोक उपलब्ध है। परन्तु 
महाभारत पढ़ते समय उसमे जो छोक न्यूनाधिक पाठभेद से गीता के शछोको के सहश 
हमे जान पडे, उनकी संख्या भी कुछ कम नहीं है, और उनके आधार पर भाषा- 
साच्च्य के प्रश्न का निर्णय भी सहज ही हो सकता है। नीचे ठिये गये छोक और 
छोकार्थ, गीता और महाभारत ( कलकत्ता की प्रति ) में शब्दशः अथवा एक-आधघ 
शब्द की भिन्नता होकर, ज्यो-के-त्यो मिलते है :- 


गीता सहाभारत 
२. ९ नानाशस््रप्रहरणा० कछोंकाध। भीष्मपवे (५१, ४ ); गीता के सहश ही 
टुर्याधन ठोणाचार्य से अपनी सेना का 


वणन कर रहा है। 
३ €्‌ ० 
२, १० अपयांत० पूरा सोक। भीष्म, ५१. ६ 


गीता की बहिरढगपरीक्षा 


१, १२--१९ तक आठ छोक। 
१, ४० अहो बत मह्त्याप० छोका्। 


च्डे 


२, १९ उभी तो न विजानीत० छोकाध । 


२, २८ अव्यक्तादीनि भूतानि० छोक। 

२, ३१ धर्म्याद्धि युद्धात्‌ श्रेयो ० कार । 
२, यच्च्छया० छोक | 

२, ४६ यावान्‌ आर्थ उदपाने० छोक। 

२. ५९ विपया विनिवतन्त० ्ग्रेक | 


२, ६७ इन्द्रियाणा हि. चरता० छोक। 


ना दे, 
| 
ध्छ 
छ 


आपूर्यमाणमचलप्रतिए० छोक। 


इन्द्रियाणि पराण्याहुः० ठीक । 


न्प्जां 
८९ 
“पं 


४, ७ यद यद हि धर्मस्य० व्छोंक । 


णर १ 


भीष्म ५१, २२-२९; कुछ भेद रहते हुए 
शेपगीता के 'छोको के समान ही है। 

द्रोग, १९७, ५०; कुछ गब्दभेद है, शेप 
गीता के शोक के समान । 

शान्ति, २२४, १४; कुछ पाठभेद होकर 
बलि-वासव-सवाद और कठोपनिपद्‌ में 
(२, १८) है। 

स्री, २. ६. ९-११; “अव्यक्त? के बदले 
अभाव! है, शेप सब समान है। 

भीष्म, १२४, ३६; भीष्म कर्ण को यही 
बता रहे है। 

कर्ण. ०७, २ पार्थ' के बढले 'कर्णी पढ़ 
रख कर डुर्याधन कर्ण से कह रहा है। 

उद्योग. ४५, २६; सनत्सुजातीय प्रकरण 
में कुछ भब्दभेद से पाया जाता है। 

शान्ति, २०४. १६९ मनु-बृहस्पति सवाद 
में अक्षरणः मिलता हैं। 

बन, २१० २६, ब्राह्मण-ब्याध-सवाद मे 
कुछ पाठमेंद से आया है और पहले 
रथ का रुपक भी विया गया है । 

शान्ति, २५०. ९ थ्क्ानुप्रश्न में ज्यी-का- 
दो आया हैं। 
कुछ पाठमेद से श्कानुम्न्ष में गे 
मूलस्थान कठोपनिषद्‌ भे हैं ( केठ, 
३. १०)। 


बन, १८९. २७; मा 
का-त्यों है । 


£एडेय-प्रश्न में य्यो- 


जएरर 
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४. ३१ नाय॑ छोकी5उस्त्ययज्ञस्य ० 


छोकाध। 


४, ४० नाय॑ लोको5स्ति न परों 


४ 
६० 


#टोकाध । 


५ यत्साख्ये; प्राप्यते खानं० 


बगोक । 


५, १८ विद्याविनयसंपन्ने० #गेक | 


६. 


५ आत्मैव ह्ात्मनो वन्धु० ज्छोकार्थ। 


और आगामी ऋोक का अर्थ | 


६. २९ सवमृतस्थमात्मान० छोका्ध। 


६, ४४ जिशासुरपि योगस्य० सझ्छोका्थ। 


८, १७ सहस्युगपयन्तं० यह _छोक 


पहले युगका अर्थ न बतछा कर 
गीता में दिया गया है। 


८, २० यः स सर्वेपु मूतेपु० ोकार्थ। 


९, 


ल्‍्प्0 


दी! 


२ स्त्रियो वैच्यास्तथा० यह पूरा 
० प 
व्लेक और आयामी छोक का 
पृवाध । 


/ 


शान्ति. २६७, ४०३ गोकापिलीयाख्यान ने 
पाया जाता है, और सब्र प्रकरण 
यज्नविपयक ही है । 


बन. १९९. ११०; माकंण्डेय समस्यापव 


में शब्दशः मिलता हैं। 


शान्ति, ३१०५, १९ और ३१६. ४. इन 
ठोनो स्थानों में कुछ पाठमेद से 
वसिए्र-कराल और यानवरक्‍्य-जनक 
के संवाद में पाया जाता हैं। 


शान्ति, २३८. १९; शुकानुप्रश्न मे अक्षरदः 
मिलता है। 


उद्योग, १३, ६३२, ६४, विदरनीति मे 
ठीक ठीक मिल्ता है। 


शान्ति. २३२८, २१६ शुकानुप्रश्न, सनु- 
स्मृति (१२, ९१ ), शशावास्यों- 
पनिषद्‌ (६ ) ओर केवल्योपनिपद 
(१.१०) में तो ज्यो-कान्त्यो 
मिल्ता है। 


शान्ति, २३५, ७. शुकानुप्रश्न मे. कुछ 
पाउ-भेद करके रखा गया हैं| 


शान्ति, २३१, ३१, शुकानुप्रश्न मं अल- 
रछः मिलता है; और युग का अर्थ 
बतलानेवाला कोप्रक भी पहले दिया 
गया है | मनुस्मृति में भी कुछ पाठा- 
न्तर से मिलता है ( मनु. १, ७३ )। 


घान्ति, १३९, २३, नारायणीय धर्म मे 
कुछ पाठान्तर होकर वो बार आहा है। 


अश्व, १९, ६१, और ६२; अनुगीता में 
कुछ पाठान्तर के साथ ये छोक हैं। 
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१३. $३ स्वतः पाणिपादं० छोक। . ज्ञान्ति, २३८, २९ » अश्व, १९, ४९५ 
द ह 9 

शकानुप्रश्न, अनुगीता तथा अन्यत्र सी 

यह अभ्षरशः मिलता है। इस शोक 

का मूल्स्थान श्रेताअवतरोपनिपद ( ३, 


१६ ) है। 
5३. ३० यदा भूतप्रथग्मावं० छोक। . गान्ति, १७, २३, युषिप्रिर ने अजुन से 
ये ही शब्द कहे है। 
१४, १८ ऊबन्य॑ गच्छन्ति सच्चस्था० अश्व, ३९, १०; अनुगीता के शुरु-भिष्य- 
छोक। सवाद में अक्षरणः मिलता है। 
4६. २१ निविध नरकस्येद० छोक। उद्योग, ३२, ७ ; विदुरनीति में अक्षरत्ञः 
मिलता है। 


१७. हे श्रद्धामयोंडय पुरुपः० कछोकार्ध। शान्ति, २६३. १७; तुलझाधार-जाजलि- 
सवाद के श्रद्ापकरण में मिल्ता है। 


१८, १४ अबिष्ठान तथा कर्ता० छोक। जान्ति, ३४७, ८७; नारायणीय धर्म में 
अक्षरणः मिलता है। 


उक्त तुलना से यह बोध होता है, कि २७ प्र छोक और १२ छोकार्थ, गीता 
तथा महाभारत के भिन्न भिन्न प्रकरणा में - कही कहीं तो अक्षरदः और कहीं कहीं 
कुछ पाठान्तर होकर -एक ही से है, ओर, यदि पूरी तौर से जॉच की जाबे, तो 
आर भी बहुतिेरे छोकी तथा छोकाथो का मिलना सम्भव है! यहि यह देखना चाह, 
कि दो-ठो अथवा तीन-तीन शब्द अथवा छोक के चत॒र्थाग ( चरण ) गीता और 
महाभारत में कितने स्थानों पर एक-से है, तो उपयुक्त तालिका कही अधिक बढ़ानी 
होगी। # परन्तु इस गब्दसाम्य के अतिरिक्त केवल उपर्युक्त तालिका के -छोकसादव्य 
का विचार करे, तो बिना यह कहे नहीं रहा जा सकता, कि महाभारत के अन्य 


* ग्रदि इस द्वाष्टे से सम्पूर्ण महाभारत देसा जाय, तो गता और महाभारत में समाने 
शोकपाद अर्थात चरण सी से भी अधिक दीस पडेंगे। उनमे से ऊुछ यहाँ विये जाते है“ कि 
भोंगेजीवितेन वा ( गीता १ ३५ ), नेतत्त्वग्युपपथते ( गीता २ ३) आयते महतो भयात 
(२ ४०), अगान्तस्य कुत सुखमु (९ ६५ ), उत्सीदिद्वरिमि छोफा (१ ९५ ) मनो हॉर्न- 
ग्रह चकछस्‌ (६ ६७ ), ममात्मा भ्रूतमावन (९ “४ ), मोघाण मोघकर्माण (% १६); सम 
सर्वेषु भूतेपु (९ २५ ), दीप्तानलार्कयति (१९ १७); सर्वश्वतहिते रता (”* / % तुल्य- 
निन्द्रास्तुति (१६ १५ ), सन्तुशे येनकेनचित्‌ ( १६ १५ ); समलोधशब्मकराअथन (१? ६४; 
विविधा कर्मचोडना (१८ “८), निर्मम शान्त (१८ ५३ )) अक्मभूयाय कत्पत ६ १८ 


5३ ) इत्यादि । 








७२४ गीतारहस्य अथवा कमयोंगशास्त्र 


प्रकरण और गीता ये दोनों एक ही लेखनी के फल ह। यढि प्रत्येक प्रकरण पर विचार 
किया जाय, तो यह प्रतीत हो जायगा, कि उपयुक्त २३ आछोकी में से १ मार्कण्डेय- 
ग्रश्ष में, 3 मार्कण्डेय-समस्या में, ? ब्राह्मण-व्याधसंवाद में, २ विदुरनीति में, £ 
सनत्सुजातीय मे, १ मनुवृहस्पति-संवाद में ६टे शकानुग्रश्न मे, * तुत्यधार-जाजलि 
संवाद मे, * वसिष्ठ-कराल ओर याज्ञवसक्थ-जनकसवाद में, १६ नारायणीय 'वम में, २६ 
अनुगीता में और शेप भीष्म, ठ्रोण, तथा च्लीपव में उपलब्ध हं। इन में से प्रायः 
सब जगह ये #छोक प्रर्वापर सन्दर्भ के उक्त उचित स्थानों पर ही मिलते है - प्रश्षिप्त 
नहीं ह* और यह भी प्रतीत होता है, कि इनमे से कुछ शछोक गीता ही मे समारोप- 
दृष्टि से लिये गये ह। उद्वहरणार्थ, 'सहलश्रुगपयन्तम” (गीता ८. १७ ) इस 
वीक के स्पष्टीकरणाथ पहले वष ओर युग की व्याख्या बतलाना आवच्यक था 
और महामारत (शा, २३१ ) तथा मनुस्मृति में इस कछोक के पहले उनके लक्षण 
भी कहे गये हैँ। परन्तु गीता में यह छोक ( “युग” आदि की व्याख्या न बतल्य कर ) 
एकठ्म कहा गया हैं। इस दृष्टि से विचार करने पर यह नहीं कहा जा सकता, कि 
महामारत के अन्य ग्रकरणो में ये छोक गीता ही से उद्धृत किये गये हैं- और, 
इनके भिन्न भिन्न प्रकरणो में से गीता मे इन >ओोको का लिया जाना भी सम्भव नही 
है। अतएव, यही कहना पड़ता है, कि गीता और महाभारत के इन प्रकरणा का 
लिखनवाल्य कोइ एक ही पुरुप होना चाहिये। यहाँ यह बतला ठेना आवश्यक 
ग्रतीन होता टै, कि जिस ग्रकार मनुस्मृति के कई सछोक महाभारत में मिलते है, 
उसी प्रकार गीता का यह प्रण वगरेक 'सहलयुगपर्यन्तम! (८.१७) कुछ हेरफेर के 
साथ, और यह छोकार्थ * अयान्‌ स्वधर्मों विगुणः परधमोात्स्वनुप्ठितात्‌ * (गीता 
2.३५ ओर गी. १८.४७ )- अ्रियान! के बदले “वरं? पाठान्तर होकर-मनुस्मति में 
पाया जाता है, तथा 'स्वेमृूतस्थमात्मानम” यह ोकाब भी (गीता, २९ ) 'सबे- 
भृतेषु चात्मानम्‌ ” इस रूप से मनुस्मृति म पाया जाता है ( मनु, १, ७३- १०, ९७; 
)। महाभारत के अनुद्यानपव॑ म तो “ मनुनामिद्दित झासख्रम्‌' ( अनु, 
» कह कर मनुस्मृति का स्पष्ट रति से उल्लेख किया गया हैं। 
शब्दसाव्च्य के बढले यदि अर्थसाव्ष्य देखा जाय, तो भी उक्त अनुमान दृढ 
हो जाता है । पिछले प्रकरणा में गीता के कर्मयोगमार्ग और प्रद्गत्तिप्रधान मागवत- 
धर्म मे व्यक्तसष्टि की उपपत्ति की जो यह परम्परा बतलछाई गई हैं, कि वासंदेव 
से सझ्लपण, सद्डुपंण से प्रद्युम्न, प्रयुम्न से अनिरुद्ध आर अनिरुद्ध से ब्रह्मंदेव हुए: 
वह गीता में नहीं छी गइ। इसके अतिरिक्त यह भी सच है, कि गीताध्म और 


“५! । दी 





* प्राच्यधमपुस्तक्माला मे मनुस्म॒ति का अग्रेजी अनुवाद प्रमाणित हुआ है। उसमे 
इुल्हर साहन्र न एक फहरनिस्त जाड ठी ह और यह भी बतलाया है, कि मनुस्माने के कौन 
काननत्त छाक महाभारत म मिलते ह (9 8 0 ५०. जझडऋए५., 5. 533 दखों ) 
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नारायणीय धर्म में अनेक भेद हैं। परन्तु चह॒व्यूंह परमेश्वर की कत्पना गीता को 
मान्य भले न हो तथापि गीता के इन सिद्धान्तो पर विचार करने से प्रतीत होता 
है, कि गीताधम और भागवतधर्म एक ही से है। वे सिद्वान्त ये है- एकब्यूह 
वासुंदेव की भक्ति ही राजमार्ग है; किसी भी अन्य देवता की भक्ति की जाय, वह 
वासुदेव ही को अर्पण हो जाती हैं; भक्त चार प्रकार के होते है; स्वधर्म के अनुसार 
सब्र कम करके भगवद्धक्त को यनन्रक्र जारी रखना ही चाहिये; और सनन्‍्यास लेना 
उचित नहीं है। पहले यह भी वतलाया जा चुका है, कि विवस्वान्‌, मनु, इश्वाकु 
आइि साम्पदायिक परम्परा भी दोनो ओर एक ही है। इसी प्रकार सनत्सुजातीय, 
आुफानुप्रश्षन, याजवत्क्य-जनकसवाद, अनुगीता इत््याडि प्रकरणों को पढ़ने से यह बात 
व्यान म आ जायगी, कि गीता मे वर्णित वेदान्त या अव्यात्मज्ञन भी उक्त प्रकरणों 
में प्रतिपाठित त्रह्मजान से मिल्ता-जुलता है। कापिव्साख्यगात्र के २५ तत्वों और 
गुणोत्कर्प के सिद्धान्त से सहमत होकर भी मगवऱीता ने जिस प्रकार यह माना है, 
कि प्रकृति और पुरुप के भी परे कोई नित्यतत्त्व है उसी प्रकार भान्तिपरव के वसिश- 
कराल-जनक सवाट में और यात्रवत्क्य-जनक सबाद में विस्तारपृवेक यह प्रतिपाइन 
किया गया है, कि साख्यो के २५ तत्वों के परे एक 'डब्बीसवो' तत्व और है, 
जिसके जान के बिना कैबत्य प्राप्त नही होता । यह विचारसादच्य केवछ कर्मयोग या 
अव्यात्म इन्हीं गे विपयो के सम्बन्ध में ही नही ठीख पडता, किन्त इन टो मुख्य 
विपयो के अतिरिक्त गीता में जो अन्यान्य विपय हैं, उनकी बरावरी के प्रकरण भी 
महाभारत में कई जगह पाये जाते है। उद्यहरणार्थ, गीता के पहले अध्याय के 
आरम्म में ही टोणाचार्य से ठोनों सेनाओ का जैसा वर्णन डुर्योवन ने किया हैं, 
ठीक वैसा ही - आगे भीष्मपर्व के ५१ वे अध्याय में - उसने फिर से ड्रोणाचाय 
ही के निकट किया है। पहले अध्याय के उत्तरार्ध में अर्जुन को जैसा विपाद हुआ, 
वैसा ही युधिष्टिर को भान्तिपर्व के आरम्म में हुआ हैं, और जब भीष्म तथा ड्रोण 
का योगचल' से वध करने का समय समीप आया, तब अचुन ने अपने मुख से 
फिर भी वैसे ही खेव्युक्त वचन कहे है ( भीष्म, ९७. ४-७; और १०८, ८८-९४ )। 
गीता ( १, ३२, ३३ ) के आरम्भ में अजुन ने फहा है, कि जिनके लिये उपभोग 
प्रास करना है, उन्हीं का वध करके जय प्रात करें, तो उसका उपयोग ही क्या होगा ! 
और जब युद्ध मे सब कौरवों का वध हो गया, तब यही वात हुवाधन के छ 
भी निकली है ( शल्य, ३१, ४२-५१ )। दूसरे अध्याय के आरम्म मे जैसे साख्य 
और कर्मयोग ये दोनों निछाएँ बतछाई गई है, वैसे ही नारायणीय धर्म मे हा 
जान्तियर्व के जापकोपाख्यान तथा जनक-सुलमा-सवाद में भी इन निशओ का वन 
पाया जाता है (शा, १९६ और ३२० )। तीसरे अच्याय में कहा हैं 
की अपेक्षा कर्म अरेष्ठ है, कर्म न किया जाय, तो उपजीविका भी न हो सकेगी, इत्याड़ि। 


गे दे ऐप 
सो यही बातें वनपर्थ के आरम्म मे द्रौपदी ने झरुविष्ठिर से कही है ( वन. ३२ ); और 


जरद्‌ गीतारहस्थ ओर कमयोंगशास्त्र 


उन्हीं तत्वों का उल्लेख अनुगीता में फिर से किया गया ह। श्रोतथम या स्मातंधम 
यज्ञनय है. यक्ष और प्रजा को ब्रह्तमेव ने एक ही साथ निर्माण किया ह, इत्यादि 
गीता का यवचन नारायणीय धन के अतिरिक्त झान्तिषव क अन्य स्थानों मे (झा 
२६७ ) और मनुस्दृति (३) में नी निल्ता हैं। ठुल्यधार-जाजछी-संवाद में तथा 
त्रह्मण-व्याध-संवाढ में नी यही विचार मिलते है. कि स्वधर्म के अनुसार कर्म करने 
छ्रोइ पाप नहीं हे (शां. २६०-२६ ६४ ओर वन. २०६-२११५ )। इसके सिवा 
उन्पत्ति का थोडा वणन गीता के सातव ओर आठवे अध्यायो में है, उसी 
प्रकार का वणन झान्तियव के झुकानयश्ष ने भी पाया जाता है ( श्ञां. २३१ )। ओर 
छव्वे अध्याय में पावक्ुछ्योग के आसनो का जे वणन है, उसी का फिर से शुकानु- 
कभ (जा. २३९ ) से ओर जागे चलकर शान्तियर्व क अध्याय ३०० में तथा अनुगीता 
में वित्तारणूग्क विवेचन किया गया हैं (अश्व, १९ )। अनुगीता के गुरुशिष्यसंवाद 
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उसदे अव्याय क विभूतिवणन के विषय में ता यह कहा जा सकता है, कि इन दोनों 
का यायः एक ही अथ है। महामारत में कहा हैं, कि गीता में मगवान्‌ ने अजुन को 
जो विश्वरूप दिखछाया था, वही सन्धि-प्रस्ताव के समय डुयोौघन आदइि कोरवो को 
ओर युद्ध के गढ द्वारका को छोय्त समय माये में उत्तड़ की भगवान्‌ ने दिखछाया; 
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ओर नारायण ने नारठ तथा डाशरथि राम ने परझराम की विखिछया ( उ. १३०; 


अश्व, ५८- झा. ३३९: ग्न, ९९ )। इसमे सन्देह नहों. के गीता का विश्वल्पवर्णन 
इन चारो स्थाना क वर्णनों से कहीं अधिक सुरस और विस्तृत हैं: परन्ठु सब वर्णनो 
का पटने से यह सहज ही माच््म हो जाता है, कि अथसखाह्च्य की दृष्टि से उनमें 
कोइ नवीनता नहीं हैं। गीता के चौंब्हवे और पन्द्रहवें अध्यायों मे इन बातो का 
नित्पण किया गया है, कि सतत, रज और तम इन तीनो सुणो के कारण सृष्टि में 
“नता कैसी हाती है: इन गुणों के छल्षण क्या है: ओर सछ कतेत्व गुणों ही का हैं, 
आत्मा का नहीं; ठीक इसी प्रकार इन तीनो का वर्णन अनुगीता ( अश्व. ३६-१९ ) 
आर झज्ञान्तिपव में भी अनेक स्थानों में पाया जाता है (ज्ञां. १८५ और ३००-६११ ) 
साराद्य, गीता ने जिस प्रसद्ध का गर्णन किया गया है; उसके अनुसार गीता में कुछ 
व्ण्यों का विवेचन अधिक विस्तृत हो गया हैं: और गीता के स5 विचारों से 
समानता रुखनवाले विचार महामारत में भी प्रथक््‌ प्रथक कहीं-न-कहीं न्यूनाधिक 
परार्य हा जाते ह। और यह बतलने की आवश्यकता नहीं, कि विचारसाह्च्य 

साथटही-साथ थाड़ीचहुत समता छझाब्ठो में मी आप-ही आप आ जाती है। मार्गश्ीर्ष 


महान के सम्बन्ध की साव्च्यता तो ब्हत ही विलश्षण ह। गीता मे 'मासानां 
मागशीर्पाइहम्‌  ( गीता २०, ३८ 


"रें८ कर इस मास को जिस प्रकार पहला स्थान 
उ्ा है, उसी अकार अनुशासनप्व के टानधर्म-प्रकरण में जहों उपवास के लिये 
भहीनो के नाम उ्तत्॑न का मौका वे वार आया है, वहों अत्येक बार मार्गशीर्ष से ही 
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महिनो गिनती की, की गई हैं (अनु, १०६ और १०९ )। गीता में वर्णित 
आत्मौपम्य की या सर्व-भूत-हित की दृष्टि, अथवा आधिमैतिक, आधिदेविक और 
आव्यास्मिक भेद तथा देवयान और पितृयान-गति का उल्लेख महाभारत के अनेक 
स्थानों में पाया जाता हैं। पिछले प्रकरणों में इनका विस्तृत विवेचन किया जा चुका 
है; अतणव यहा पर पुनरुक्ति की आवच्यकता नहीं । 
भाषासाहच्य की ओर देखिये, या अथसाध्श्य पर ध्यान दीजिये, अथवा 

गीता के विषयक जो महाभारत में छः-सात उल्लेख मिलते है, उन पर विचार कीजिये; 
अनुमान यही करना पड़ता है, कि गीता वर्तमान महाभारत का ही एक भाग है, और 
जिस पुरुष ने वर्तमान महाभारत की रचना की है, उसी ने वर्तमान गीता का भी 
वर्णन किया है। हमने देखा है, कि इन सब प्रमाणो की ओर दु्लक्ष्य करके अथवा 
किसी तरह उनका अटकल-पच्चू अर्थ छगा कर कुछ लोगों ने गीता को प्रक्षित सिद्ध 
करन का यत्न किया हैं। परन्तु जो छोग बाह्म प्रमाणो तो नहीं मानते; और अपने 
ही सशयरूपी पिश्ञात्ष को अग्रस्थान दिया करते है, उनकी विचारपद्धति सर्वेथा 
अगारत्रीय अनएब अग्राह्म हैं। हां, यदि इस बात की उपपत्ति ही माल्म न होती, 
कि गीता को महाभारत में क्यों स्थान व्यिा गया है, तो बात कुछ और थी परन्तु 
( जैसा कि इस प्रकरण के आरम्भ में बतछा विया गया है ) गीता केवल वेदान्तप्रधान 
अथवा भक्तिप्रधान नही है। किन्तु महाभारत में जिन प्रमाणमृत श्रेष्ठ युरुपो के चरिलो 
का वर्णन किया गया है, उनके चरित्रों का नीतितत्त्व या मर्म बतछाने के डिये महा- 
भारत में कर्मयोगप्रधान गीता का निरूपण अत्यन्त आवश्यक या: और, वतमान 
समय में महाभारत के जिस स्थान पर वह पाई जाती है, उससे बढ़कर, ( काव्य 
से भी ) कोई अधिक योग्य स्थान उसके लिये टीख नहीं पडता। इतना सिद्ध हीने पर 
अन्तिम सिद्धान्त यही निश्चित होता है, कि गीता महाभारत मे उच्चित कारण से 
और उचित स्थान पर ही कही गई है - वह प्रभ्षित्त नहीं है। महाभारत के समान 
रामायण भी सर्वभान्य और उत्कृष्ट आर्प महाकाव्य है" और उस में भी कथा- 
असद्जानुसार सत्य, पुत्रधर्म, माठृथर्म आदि का मार्मिक मिवेंचन है। परन्‍्ठ यहें 
बतलाने की आवश्यकता नहीं, कि वाल्मीकि ऋषि का मूलहेत अपन ब्राह हि 

महाभारत के समान ' अनेकसमयान्वित, सम घम-अधम न्यार्थी से 020 कर 
सब छोगा को शील तथा सचरित्र की शिक्षा देने में सब अक्ार से समर्थ * बनाने ५ 
नही था। इसलिये धर्म-अधर्म, कार्य-अकार्य या नीति फ ई< से महाभास्त 
याग्यता रामायण से कहीं बढ़कर है। महाभारत केवल जी ई कत्कि व क 
इतिहास नहीं है, किन्तु वह एक सहिता है, जिंसमे घाओ हम, हक ले 3 
निरूपण किया गया हैं। और यदि इस घर्मसहिंता में कगा ४ बस 
तात्विक विवेचन न किया जाय, तो फिर वह कहाँ किया जा सता कि पी 


अन्‍्थो में यह विवेचन नहीं किया जा सकता। उसके हिये योग्य त्थान धर्मसहिता 


ज्‌र८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशारस्त्र 


ही है। और यह महामारतकार ने यह विवेचन न किया होता, तो यह धर्म-अधर्म 
का वृहत्‌ संग्रह अथवा पॉचवबों बेद्र उतना हीं अपूण रह जाता। इस त्रृटि की पूर्ति 
करने के किये ही भगवद्गीता महाभारत में रखी गईं हैं। सचनुच यह हमारा वड् 
भाग्य है, कि इस कमंयोंगशास्र का मण्डन महाभारतकार जैसे उत्तम ज्ञानी सत्पुरुष 
ने ही किया हैं, जो वेदान्तशान्त्र के समान ही व्यवहार में भी अन्यन्त निपुण थे। 
इस प्रकार सिद्ध हो चुका, कि वतमान भगवहीता प्रचलित महाभारत ही का 
एक भाग है। अब उसके अथ का कुछ अधिक स्पष्टीकरण करना चाहिये। मारत 
और महामारत शब्दों को हम छाग समानार्थक समझते ह* परन्तु वस्तुतः व दो 
मिन्न मिन्न शक्ठ हैं। व्याकरण की दृष्टि से देखा जाय, तो भारत” नाम उस ब्रन्थ को 
ग्राप्त हो सकता है, जिसमे भरतवश्यी राजाओं के पराक्रम का वर्णन हों। रामायण, 
भागवत आढठि शब्छो की व्युत्यत्ति ऐसी ही हैं। और, इस रीति से भारतीय युद्ध का 
जिस ग्रन्थ में वर्णन हैं, उसे केवल 'भारत' कहना यथ्ेष्ट हो सकता हैं: फिर वह ग्रन्थ 
चाहे जितना विस्तृत हो | रामायणग्रन्थ कुछ छोटा नहीं है: परन्तु उसे कोई महा- 
रामायण नहीं कहता । फिर भारत ही को 'महाभारत” क्‍यों कहते है? महामारत के 
अन्त में यह बतलाया है, कि महत्व और भारतत्व इन दो गुणों के कारण, इस अन्ध 
की महाभारत नाम ठिया गया है (स्वर्गा, ५, ४४ )। परन्तु 'महामारत! का सरल 
शब्ठार्थ 'ज्डा भारत * होता हैं। और ऐसा अर्थ करने से यह प्रश्न उठता है, कि 
धड़े! भारत के पहले क्‍या कोई छोटा” मारत मी था ? और, उसमें गीता थी या 
नहीं ? वर्तमान महाभारत के आठिपर्व मे लिखा हैं, कि उपाख्यानो के अतिरिक्त 
महाभारत के #ओोकी की संख्या चौबीस हज़ार है (आ. १, १०१ )- और आगे 
चल्कर यह मी लिखा हैं, कि पहले इसका जय! नाम था (आ. ६२. २० )। 
जय शब्द से भारतीय युद्ध में पाण्डवों के जय का वोध होता ह: और ऐसा 
अर्थ करने से यही प्रतीत होता हैं, कि पहले भारतीय युद्ध का वर्णन “जय? 
नामक ग्रन्थ में किया गया था। आग्रे चछ कर उसी ऐतिहासिक ग्रन्थ से 
अनेक उपाख्यान जोड़ दिये गये और इस प्रकार महामारत - एक बडा ग्रन्थ हो 
गया, जिसमे इतिहास और घमं-अधर्म-विवेचन का मी निरूपण किया गया 
हैं। आश्वछायन यहासत्रों के ऋषितर्पण मे - ' मुमन्तु-जैमिनि-वैद्यम्पायन-पैंल-सनभाप्य- 
मारत-महामारत-बमाचायाः ? (आ. ४. ३, ४, ४ )- भारत और महामारत दो 
भिन्न मिन्र ग्रन्थों का स्पष्ट उल्लेख किया गया है; इससे भी उक्त अनुमान ही इृढ हो 
जाता है। इस प्रकार छोटे मारत का बड़े मारत में समावेश हो जाने से कुछ काल के 
त्राठ छोटा 'मारत' नामक स्वतन्त्र अन्थ शेप नही रहा: और स्वभावतः लोगों थे यह 
समझ हा गई, कि केवछ 'महामारत” ही एक भारत-प्रन्थ हैं। वर्तमान महाभारत 
की पोथी ने यह वणन मिलता हैँ, कि व्यासजी ने पहले अपने पुत्र ( झुक ) को 
आर अनन्तर अपने अन्य झिप्यो को भारत पढ़ाया था (आ,. १. १०३ ): और 


गीता की बहिरछुगपरीक्षा प्‌२९ 


आगे यह भी कहा, कि सुमन्‍्ठ जैमिनि, पैल, घुक और वैशम्पायन, इन पॉच मिष्यों 
ने पॉनच मिन्न भिन्न भारतसहिताओ फी रचना की (आ. ६३. ९० )। इस विप्रय में 
यह कथा पाई जाती हैं, कि इन पॉच महामारतो मे से वैशम्पायन के महाभारत को 
और जमिनि के महाभारत से केवछ अश्वमेधपर्थ ही को व्यासजी ने रख लिया। 
इससे अब यह भी मातम हो जाता है, कि ऋषितर्पण में 'भारत-महामारत' भब्दो 
के पहले समन्‍्तु (+ कु नाम क्यो रखे गये है। परन्तु यहाँ इस विषय में इतने गहरे 
विचार का कोइ प्रयोजन नहीं। रा, व. चितामणराव वैद्य ने महाभारत के अपने 
टीकाग्रन्थ में इस विप्य का विचार करके जो सिद्धान्त स्थापित किया है, वही हमे 
समुक्तिक माल्स होता है। अतएव यहाँ पर इतना कह ठेना ही यथेष्ट होगा, कि 
बतेमान समय में जो महाभारत उपलब्ध है, वह मूल मे वैसा नहीं था। भारत या 
महाभारत के अनेक रूपान्तर हो गये है, ओर उस ग्रन्थ को जो अन्तिम स्वस्प प्राप्त 
हुआ, वही हमारा वर्तमान महाभारत है। यह नहीं कहा जा सकता, कि मूल भारत 
में भी गीता न रही होगी। हॉ, यह प्रकट है, कि सनत्सुजातीय, बिदुरनीति, 
अुकानुप्रभ, याशवव्क्य-जनक-सवाद, विप्णुसहलनाम, अनुगीता, नारायणीय धर्म 
आदि ग्रकरणो के समान ही वर्तमान गीता को भी महामारतकार ने पहले ग्रन्थों के 
आधार पर ही लिखा हैं - नई रचना नहीं की है। तथापि, यह भी निश्चयप्रवक 
नहीं कहा जा सकता, कि मूल गीता में महाभारतकार ने कुछ भी हेर्फेर न किया 
होगा। उपर्युक्त विवेचन से यह बात सहज ही समझ में आ सकती है, कि वर्तमान 
सात सो छोकी की गीता बतंमान महाभारत में वर्तमान गीता को किसी ने बाद में 
मिला नहीं दिया है। आगे यह भी वतछाया जायगा, कि वर्तमान महाभारत का 
समय कौन-सा है, और मृल्गीता के विषय में हमारा मत क्या है। 


भाग २ - गीवा ओर उपनिषद्‌ । 


अब देखना चाहिये, कि गीता और मिन्न मिन्न उपनिपदे का परस्पर सम्बन्ध 
क्या है। वर्तमान महाभारत ही में स्थान स्थान पर सामान्य रीति से उपनिष्दों का 
उछेख किया गया हैं; और बृहदारण्यक ( १.३) तथा छा्दोग्य (१. २) में वात 
प्राणेन्द्रियो के युद्ध का हाल भी अनुगीतवा ( अश्व, २३ ) मे हैं; तथा “न मे स्तेनों 
जनपंदे ? आडि कैंकेय-अश्वपति राजा के मुख से निकले हुए धब्द भी (छा. ५.45. ' 
शान्तिपर्य में उक्त राजा की कथा का वर्णन करते समय ज्यो-का-त्या पार्य जात है 
(शा, ७७, ८)। इसी प्रकार जान्तिपर्व के जनक-पत्नमिख-सवाह में इृट्टार 
(४,५,१३ ) का यह विपय मिलता है, कि “न प्रेत सन्नास्ति* अथांत्‌ मरने श जात 
को कोई संज्ञा नहीं रहती । (क्योकि वह अहम में मिल जाता है" और 
प्रश्न (६, ५) तथा मुण्डक ( २. २, ८) उपनिपदो में वर्णित नदी और तट 
म्ज नाम-रूप से बिमुक्त पुरुष के विषय में विया गया है। इकिया का 75 
गा. र. ३४ 


९५३० गीतारहस्यथ अथवा कमयोगशास्त्र 


कह कर ब्राह्मण-व्याध-संवाद ( वन. २१० ) और अनुगीता मे बुद्धि को सारथी की 
( «०७ न बे 
जो उपमा टी गई हैं, वह मी कठोपनिपद से ही छी गइ है ( क. १, ३, ३ ); ओर 


कठापनिपद्‌ के ये दोनों ोक- ' एप सर्वेपु नतेपु यृढात्मा ' (कठ, २१२ ) और 
४ टतन्यत्र धमावन्यत्राधमात्‌ ( कठ, २, १४ ) भी झान्तिपव में टो सस्‍्थानो पर 
(१८७. २९ ओर ई३े३१. ४४ ) कुछ फेरफार के साथ पाये जाते है। श्वताश्वतर का 

सर्वतः पाणिपाइम० ? छोक सी. जैसा कि पहले कह आये है, महामारत में अनेक 
स्थानों पर और गीता में भी मिल्ता है। परन्तु केवल इतने ही से यह साय पूरा 

नहीं हो जाता। इनके सिवा उपनिपदों के और भी बहुत-से वाक्य महाभारत में कई 
स्थानों पर मिलते हैं। यही क्‍यों: यह “भी कहा जा सकता है, कि महामारत का 
अव्यात्मज्ञान प्रायः उपनिपदो से ही लिया गया है । 

गीतारहस्य के नोंवे और तेरहवे प्रकरणो में हमने विस्तारपूर्वक दिखा डिया 

है, कि महामारत के समान ही मगवद्गीता का अव्यात्मज्ञान भी उपनिषदे के आधार 

पर स्थापित हैं। और गीता में भक्तिमार्ग का जो वर्णन है, वह भी इस ज्ञान से अल्ग 
नहीं ह€। अतएव यहाँ उसको डुबारा न लिख कर संक्षेप में सिफे यही बतलते हैं, 
कि गीता के द्वितीय अध्याय में वर्णित आत्मा का अशद्योच्यत्व आठवे अध्याय का 
अक्षखह्मखरूप और तेंहरवे अव्याय का क्षेवरलेत्ञविचार तथा विशेष करके “ 
परव्रह्म का स्वरूप -- इन सच्र विपयों का वणन गीता में अक्षरशः उपनिषठों के आधार 
पर ही किया गया है। कुछ उपनिपद गद्य में ह और कुछ पद्च में हैँ। उनमे से गद्यात्मक 
उपानेषघों के वाक्यों को पतद्रमय गीता में ज्यो-का-त्यों उद्घृत करना सम्भव नहीं; 
तथापि डिन्हो ने छन्‍्दोग्योपनिषद्‌ आदि को पढ़ा है, इनके ध्यान मे यह वात सहज 
ही आ जायगी, कि “जों हैं सो है: और जो नही, सो नही? (गीता २. १६ ) 
तथा ' यं य॑ वापि स्मरन्‌ भावम्‌० ? (गीता ८.६) इत्यादि विचार छान्‍्होग्योपनिष्द्‌ 
से लिये गये हैं- और “ क्षीणे पुण्ये ः ( गीता ९, २१), ' ज्योतिषां ज्योतिः ? ( गीता 
४३, १७ ) तथा 'माशस्पक्ञा (गीता २. १४) इत्यादि विचार और वाक्य बृहदारण्यक 
उपनिपद् से लिये गये ह। परन्तु गद्य उपनिपठो की छोड़ जब हम पद्मात्मक उपनिपदो 
पर विचार करते है, तो यह समत इससे भी अविक स्पष्ट व्यक्त हो जाती है। क्योकि 
इन पद्मात्मक उपनिपद के कुछ छोक ज्यो-के-त्यो मगवद्गधीता में उद्धृत किये गये हें । 
उग्हरणाथ, कठापनिपद्‌ के छः-सात छोक अक्षरक्ञः अथवा कुछ शब्ठभेट से भीता 
शः छिय गय हू गीता के द्वितीय अव्याय का जाश्वयवत्पच्यति०? ( २, २९) 
5 क, कठात्रानिपद्‌ का द्वितीय वर्छी के ' आश्चर्या वक्ता० ? ( कठ २. ७) #ओोक 
सनान हूं: आर न जायते प्रियते वा कगचित्‌० ? (गीता २, २० ) छोक तथा 
हु यहठिच्छन्तों ब्रह्मचर्य चरन्ति० ? (गीता ८, 2१ ) छोकाध, गीता ओर कओोपनिपद 
म अभ्षस्क्ष: एक ही हैं ( २, १९६ २, १५ )। यह पहले ही बतला विया याग हे 
कर्गीताका इल्द्रियाणि पराण्याहु:० ! (३.४२) छोंक कठोपनिषद (कठ, ३. १० ) 


कक 


गीता को बहिरइ्गपरीक्षा ५३१ 


“से छिया गया है। इसी प्रकार गीता के पन्द्रहवे अध्याय में वर्णित अश्वत्य वृक्ष 
“कर रूपक कठोपनिपद्‌ से और “न तद्दासयते सू्ो० * ( ग्रीता १५. ६ ) छोक 
ध्द तथा खश्रेताश्वतर उपनिपों से - शब्दों में कुछ फेरफार करके - लिया गया है। 
ताखतर उपनिपद्‌-की बहुतेरी कब्पनाएँ, तथा 'छोक भी गीता में पाये जाते हैं। 
नी पकरण में कह चुके है, कि माया शब्द का प्रयोग पहले पहल अताश्वतरोपनिपद्‌ 
हे हुआ है; और वही से वह गीता तथा महाभारत में लिया गया होगा। शब्द- 
“साहश्य से यह भी प्रकट होता है, कि गीता के छठवे अध्याय में योगाभ्यास के लिये 
योग्य स्थल का जो यह बर्णन किया गया है - शचौ देशे अतिष्ठाप्य ० ! (गीता 
८६. ११ )- बह * समे आुचौ०? आदि (वे, २. १० ) मन्त्र से लिया गया है, और 
* सम कायशिरोग्रीव० ? (गीता ६, १३ ) ये शब्द ' त्रिरु्नतं स्थाप्य सम शरीरम 
४ श्रे. २. ८) इन मन्त्र से लिये हैं। इसी प्रकार 'सबवेतः पाणिपाद ” छोक 
ठथा उसके आगे का का भी गीता ( १३, १३) और श्रेताश्वतरोपानिपद्‌ में 
शब्दशः मिलता है (जे, ३. १६); और “अणोरणीयासमा तथा आदव्त्यिव्ण 
तम्तसः परस्तात्‌ ? पढ भी गीता (८. ९) में और श्ेताश्वतरोपनिपद्‌ ( हे. ९. १० ) 
से एक ही से है। इनके अतिरिक्त गीता और उपनिपदों का गब्बसाहश्य यह है, 
कि सर्वभूतस्थमात्मानम? ( गीता ६. २९ ) और 'वेदेश्न सर्वैरहमेव बेचो ” ( गीता 
१५. १५) ये ठोनो छोकार्ध कैवल्योपनिपद्‌ ( १. १०; २. ३ ) मे ज्यो-केत्यी मिलते 
है। परन्तु इस शब्दसाहब्य के विषय पर अधिक विचार करने की कोई आवश्यकता 
'नही। क्‍योंकि इस बात का किसी को भी सन्हेंह् नहीं है, कि गीता का वेदान्त-विपय 
उपनिपदों के आवार पर प्रतिपादित किया गया हैं। हमें विशेष कर यही देंखना है, 
कि उपबिपदों के विवेचन में और गीता के विवेचन में कुछ अन्तर है वी नही; 
और यदि है, तो किस बात में। अतण्व, अब उसी पर दृष्टि डालना चाहिये। 
उपनिपदो की सख्या बहुत हैं। उनमें से कुछ उपनिपदों की भाषा तो इतनी 
अर्वादीन है, कि उनका और पुराने उपनिषदों का असमकालैन हीना सह द्दी 
झाद्म पड जाता है। अतशव गीता और उपनिषदों में अ्रतिपाडित विपयों के साइश्य 
का विचार करते समय, इस प्रकरण में हमने प्रधानता से उन्हीं उपनिषदी को ठुल्वा 
के लिये लिया है, जिनका उछेख अरहायूत्रो में है। इन उपनिपवे के से को भर 
सीता के अध्याय को जब हम मिला कर देखते है, तब प्रथम यही त्रोध हति। ९५ कि 
यद्यपि दोनों में निर्मेण परत का स्वरूप एकसा है, तथापि निशा 008 दे 
उत्पत्ति का वणन करते समय, 'अविद्याः शब्ठ के बढले माया या अन्नान रेल है। 
का उपयोग गीता में किया गया है। नौवे प्रकरण मे इस बात का लटक हें 
दिया गया है, कि 'माया? शब्द श्रेताश्वतरोपनिषद्‌ में आ डक ० ९ कक 
अदिद्या के लिये ही यह दूसरा पर्याय शब्द है" तथा यह भी कर पहला 
है. कि शेताश्वतरोपनिपद्‌ के कुछ छोक गीता में अकरदः पचि जति टै। है 


७३२ गीतारहस्य अथवा कमयोगशार्त्र 
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यह अनुमान किया जाता हैं, क्ि- “सर्वे खल्विद ब्रह्म” (छां, ३, १४. ? ) या 
सवमात्मानं पच्यति? (बृ. ४.४, २३ ) अथवा “सवमूतपृ चात्मानम० ! (इश,६ ) 
इस सिद्धान्त का अथवा उपनिपदो के सारे अव्यात्मजान का यद्यपि गीता म संग्रह 
किया गया है, तथापि गीताग्रन्थ तब बना होगा, जब कि नामरूपात्मक अविद्या को 
उपनिपदो में ही माया? नाम प्रात्त हो गया होगा। 
अब यदि इस बात का विचार करे, कि उपनिपो क आर गीता के उपपादन 
में क्‍या भेद हैं, तो ठीख पड़ेगा, कि गीता में कापिल्साख्यशातस्त्र को विशेष नहत्व 
दिया गया है। बृहदारण्यक ओर छान्दोग्य ठोनो उपनिपद जानग्रधान हूँ: परन्तु उनमे 
तो साख्यग्रक्रिया का नाम भी दीख नहीं पड़ता । ओर कठ आदि उपनिपते मे यद्यपि 
अव्यक्त, महान्‌ इत्यादि साख्यो के शब्द आये है, तथापि यह स्पष्ट हैं, कि उनका 
अथ साख्यग्रक्रिया के अनुसार न कर के वेद्न्तपद्धति के अनुसार करना चाहिवे। 
मैत्युपनिपद के उपासना को भी यही न्याय उपयुक्त किया जा सकता है। इस प्रकार 
साख्यप्रक्रिया को वहिप्कृत करने की सीमा यहाँ तक आ पहेंची है, कि वेदान्तसूतो 
में पञ्चीकरण के बदले छान्‍्होंग्य उपनिषद के आधार पर बिब्वृत्करण ही से खष्टि के 
नामरूपात्मक वेचित्र्य की उपपत्ति चतलछाइ गई है ( वे.स. २.४. २० )। सांख्यों 
की एकन्म अलग करके अव्यात्म के श्र अक्षर का विवेचन करने की यह पद्धति 
गीता में स्वीकृत नहीं हुईं है। तथापि स्मरण रहे, कि गीता में साख्यों के सिद्धान्त 
ज्यो-के-त्यो नही ले लिये गये हैं। त्रिगणात्मक अव्यक्त प्रकृति से, गुणोत्कप के अनु- 
सार, व्यक्त स॒ष्ठि उत्पत्ति होने के विपय से साख्यों के जो सिद्धान्त हैं, वे गीता को 
ग्राह्म हैं: ओर उनके इस मत से भी गीता सहमत हैँ, के पुस्प निगुण हो कर दव्ृष्ठा 
हैं। परन्तु द्वेत-साख्यज्ञान पर अद्वत-वेडान्त का पहले इस प्रकार प्रावब्य स्थाण्ति 
व्या है, कि प्रकृति ओर पुरुष खतन्‍त्र नहीं हैं। वे दोनों उपनिषद में वर्णित 
आत्मल्पी एक ही परव्रह्म के रूप अर्थात्‌ विभूतियों है; और फिर साख्यो ही के 
क्र-अक्षरविचार का वर्णन गीता में किया गया है। उपनिपदो के ब्रह्मात्मेक्यरूप 
अद्वैतमत के साथ स्थापित किया हुआ द्रैती साख्यो के सृष्च॒त्पत्तिकम का यह मेल 
गीता के समान महामारत के अन्य स्थानों में किये हुए अव्यात्मविवेचन में नी पाया 
जाता हैं। ओर ऊपर जो अनुमान किया गया है, कि दोनो गन्थ एक ही व्यक्ति के 
द्वारा स्व गये हूं, वह इस मंल से आर भा चदद हो जाता 
उपनिपदो की अपेक्षा गीता के उपपादन में जो दूसरी महत्त्वपूर्ण विशेषता है 
वह व्यक्तोपासना अथवा भक्तिमाग हैं। मगवढ़ीता के समान उपनिषठे में मी केवल 
यनयाग आदढि कम ज्ञानदष्टि से गाण ही माने गये हैं। परन्तु व्यक्त मानवंदेहघारी 
इश्वर को उपासना प्राचीन उपनिपदो में नहीं ठीख पड़ती | उपनिपत्कार इस तन्च से 
सहमत हैं. कि अव्यक्त ओर निगुण परत्रह्म का आकलन होना कठिन हैे। इसलिये 
मन, आकाश, सचूये, अमि, यज्ञ आईि सगुण प्रतीको की उपासना करनी चाहिये। 
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'चा-बााथ- पडा 'रधा-भाशतप उप दिया है सन 70 आम प्राचीद उप विद 2० झ्नि ता बन कम दगज दे दे. 
"रच्तु उपासदा के हनन प्रा्चांद उपाचिपशण से डझिन ग्रतीले का दगन क्या गया हें, 
>बन्‍्०७०न्‍्यकत 3. सनचघष्यदह्८ ->>८- ट्री पर्स धर 26% प्त स्वत ध्िग लिन, कम ब्द्लाया न्यक- 
उद्नस मनुध्यद्रह्घथरं परमदंधर के खतरे च्य प्रतीक उचहा अदलया दया हे | जैच्णु- 
73-०० च् +“२-स३--०-कसू >> है।--'हुफ-०--पु 2. २३०५ अशानथाा कक ना नारायय व्यच अकया--ननमम्र- 
पा ६ 3, ७ ) ने इह्ा है, कि रूद, विष्णु, अच्छुत, नाराचय थे रद परचात्मा 
६० स्प हल घेता चतरो पनिपदद आओ न ० 0 क-०->ज- घर ञ्ग्ा 4० शाडइद़ इण्जाइु>जो | आह एक द्दए्॒ व ० 
हो थे र' €्‌ । अदा ७९५(३चरए्‌ कप अ॑औ३ए  ज्यडज़े शान >ज्च्च च्ु हः ञ्द पोर 
ज्वात्ग है कट ननम-> कल का >- मद क भी हि. प्रा ' उठस्य हि 
खत्ग इव ऊुच्जते सवपाशः (जे, ०. ९३ ) तथा ' उस्य देदे परा भक्ति. " ( डे. 
६. ६३ ) आई उचन नी घेतारतर ने णचे जाते है। परन्तु यह निश्चण्पुर्दक नहीं 
।> ३ । जय स्क्ता 7० जे भर्यायाा दचनो का साराण्जण <+नू # हा १5 छघचाः आति थ्बच्द कक विधष्ण है 
फराज उक्त, के इन दचना ने नाराणण, [देष्णु आईे गब्द से व्ष्छु के झोदद- 
देह्धारी स्ववग्तार हीं विदल्षित हे । जारण चह है. हद सुद् ओर व्िष्पि े झेनों ञ्च्ता 
3०5 था ५ अम प्रादोन पाक. ल तह अनकबजान्पदधल्युकर-, ञरसे सगे ट्या आधा जया ता ह ] यज्ञो पड 
वीडेक अपात्‌ प्रादोन हैं त# अह झैसे सन टिया जहाण०. कि ' चच्षे दे दिष्यु- 
तै. सं. १. ७.४) हत्यारे प्रमार से चक्षबाय ही री डिप्यु व्सो उपासना बा जे खर्प 
«3« ५५ ७, ४ + ह्त्याद प्रर रादीच है भा [वस्मु जय उपाददा जा जो खरपर 
झा कै. व्यिा न्याक, य्या ६2 च्ही जप उपरनिष्तसे द्प झभणिपफ्राण 7०० नही होगा ञँ भा ९ भाकुरनरााााुक पक 
आये या गय है. उही उपचुक्त उपन्िण्गे दा अभिप्राण नहीं होगाए अच्छा: 
मदद. ५80. सीनदऊ ००. ह्धारी ब् पंदतारा कक ध्च्प्यां ०४३० -भकम्यए७,.. धआम्मकानफम्मयकल्‍प्ाणकु७.. होगी 
फहे, कि मानवजेहधारी अदंदारों की ऋतव्पना उस समय नी होगी. तो 
2० अमन ३ अल डस्भ >य०-२९ ० क-+० >- क्योकि के भत्ता ० घदरो पनिषद अप हर डे 
लकुल ही असंभव नही हैं। क््योजि, धेताश्वतरोपनिषद में को भक्ति! 
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चह झुद्ध 2९० 
शब्द ० यन्नस्पी उपासना क विण्च ० ग्रपक्त ररुदा अर नहीं 2 वककन-न 
शब्ड हैं, उस यबह्नत्पा ना के वचण्च जे अउक् मरद्ा ठलि यहां अचता। यह 
है--७ कैसी सर हे * 2-५५ | हादचारायण बनी नलसिहतापनी ६2 रामदापनी #कि कं आ त्श्श्प था गोणल्दापर्द गो प्‌ ०० 
घत्त रु है, कि महानारांयण, दसिहतापनी, रामदापनी तथ्य गोणल्दापनी आदि 
६, 2 


उपनिपें के वचन परेताधतरोपनिपरद्‌ के बचनो दी अपेक्षा ज्हीं क्षघिर स्पष्ट है। 
इसडिये उनके विपय मे उन्क्र अष्पर की शड्ढा करने के लिये फोर स्णन ही नही रह 
जाता । परन्द्र इन उपनिण्ञो का झाल निश्चित ज्रने के लिये ठीऊ दीऊक लाधन नहीं 
है। इसलिये इन उपनिषोें के आध्यर पर यह प्र ठीरू तौर से हल नहों ज्विा जा 
सकता, कि वेडिक धर्म मे मानवत्पधारी विष्णु दी भक्ति क्ा उच्य ऊबइ हुझा? 
तथापि अन्य योति से वैड्छि भक्तिमार्ग की आचीदता अच्छी तरह सिद्ध की जा 
सकती हैं। पाणिनी छा एक यूत हैं भक्ति: - अर्थात्‌ जिसमे रक्ति हो ( पा. ४. 
३२, ९५)। इसके आये 'वासदेगजुनाभ्य इुन्‌ (पा, ४. ३े. ९८) इस रत से कहा 
गया है. कि जिस बासंदेड मे भक्ति हो उसे 'वासुटेवकां और जिसकी अजुन में भाक्ति 
हे उसे 'अर्जुनक' कहना चाहिये! और पतञ्ञालि के महाभाष्य मे इस पर दीव्य करते 
समय कहा गया है, कि इस दूत में 'वासुटेव' क्त्रिय जग या रूगवान्‌ ज्य नाम है। 
इन अन्धो से पातज्ञर्माप्य के विष्य में डॉक्टर भाण्डारकर ने यह सिद्ध किया है. कि 
वह ईसाई सन्‌ के लूगसग ढाई सौ वए पहले बना हैः और इससे तो उन्देह ही नही, 
कि पाणिनी व्य॒ क्र इससे भी अधिक ग्राचीन है। इसके सिवा भक्ति का उल्लेख 
जैद्धधर्ममन्थों मे सी किया गया है। और हमने आगे चह्जर विस्वारपूवेक जताया 
है कि जैद्धघम के महायान पेथ से मंक्ति के तत्को क्ष अवेश होने के लिये भरीक्ृषप्ण 
का भगगवतधम ही कारण हुआ होगा। अतएब चह शत निविवाद सिद्ध है. कि 
कम-सें-क्म बुद्ध के पहले- अर्थात्‌ ईसाई सब्‌ के पहले लगभग छः सौ से अधिक 
अर्ष - हमारे चहों का मक्तिमाग पूरी तरह स्थाण्त हो यया था। नारठपद्धराव या 


०३४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगणास्त्र 

झाण्डिल्य अथवा नारद के भक्तियत्र उसके वाद के है। परन्तु इससे नक्तिनार्ग अथवा 
भागवदर्ण्न की यात्रीनता मे कुछ मी अधथा हो नही सकती। गीतारहस्य मे किये 
गये विदेचन से ये बातें त्पष्ठ विदित हो जाती हैं, कि ग्राीन उपनिण्शे ने लिख 
सग॒णोपासना का वणन है, उसी से ऋनदाः हमारा मक्तिमाग निकछा है । जतक्ूल- 


योग में चित्त की स्थिर करन के ढिय किसी-न-किसी व्यक्त और प्रत्यक्ष वन्‍्नु को 
दृष्टि क सामने रखना पड़ता है । इसलियि उससे मक्तिमाग की ओर नी पथ्ठि हो 
गइ हैं। भक्तिनाग किसी अन्य स्थान से हिन्दुस्थान में नहीं व्यया गया हे - मे 
से छान की आवच्यकता ही थी। खड हिन्दस्थान मे इस प्रकार 
पक्तिनाग का ओर विद्येपतः वासंदेवनक्ति का उपनिषशे में वाॉपित 
मण्डन करना ही गीता के अतिपावन का एक विज्येप भाग है। 
परन्तु इससे भी अधिक महत्वपूण गीता का नाग, कमयोंग के साथ नक्ति 
आर बव्रह्मह्नान का न कर इ5ना हीं हैं। चआठ॒वण्य के अथवा श्रातवजयाग झादि 
कमों को यतद्रपि उपनिफ्तों ने गोण माना है. तथापि झूछ उपनिपत्कारों का कथन हैं. 
उन्हें चित्तञद्धि के ल्यि तो करना ही छअहिये: ओर चिनगद्ठि होने पर ही उन्हें 
छोड ठेना उचित नहीं। इतना होने पर भी कह सकते हैं, कि अधिकांश उपनिण्यें 
का झुकाव सामान्यतः कमसंन्यास की ओर ही है। इश्चावात्योपनिपद के समान ऋुछ 
अन्य उपनिण्ठें मे भी ' ऊवन्नेवेह कमाणि? जैसे आमरण कम करते रहने के विपय 
मे वचन पाये जाते ह। परन्तु अध्यात्नज्ान ओर सासारिक करना के जीच का विरोध 
मिठ कर प्राच्नीन काछ से पचित इस कनयोग का समथन जसखा गीता मे किया गया 
है, वेसा किसी भी उपनिण्ठ में पाया नहीं दाता | अथ्वा यह भी कहा जा सझ्ता हैं. 
कि इस विपय मे गीता का सिद्धान्त अआदविकाश उपनिपत्कारों के सिद्धान्तो से भिन्न है । 


जय 


सीतारहत्य के ग्यारहवे प्रकरण में इस विषय का विस्तारपृवंक विवेचन किया गया है ६ 
इसलिये उसके शरे में यहां अधिक लिखने की आवध्यकता नहीं । 

गीता के छठ्वे अध्याय से दिस योंगसाधन दा निद्ंश किया गया हैं, उसका 
बविलृत ओर ठीक ठीक विवेचन पातझल्योंगयुत्र से पाया जाता है; और इस उमरय के 
ही इस विषय के प्रमाणम्रत त्न्थ समझे जाते हैं। इन सत्री के चार अध्याय है 
अध्याय के आरम्म में योग की व्याख्या इस प्रकार की गई है. कि 'योगश्वित्त 
वृत्तिनिरोध:ः: ओर यह ब्तछाया गया है कि “ अमभ्यास्वराग्वान्या तन्निराध: ? 
अथान्‌ यह निरोध अम्बास तथा वेराग्य से किया जा सकता है। आगे चलकर यन- 
नियम-ऊअलन-पाणायाम आदठि योगसाबना का वर्णन करके तीसरे और चौथे अध्ययों 
में इस बात का मिरूपण किया है, कि 'असरुग्प्रज्ञाता अर्थात , निर्विकत्प समाधि से 
अनिमा-छाथिना आदि अलेकिक सिद्धियों प्राप्त होती हैं- तथा इसी समाधि से अन्त 
में बरह्मनिदांणनप मोश्ठ मिल जता है। मगवद्गीता में मी पहले चित्तनिरोंध करने औी 
आवच्यक्ता ( गीता ६. २० ) त्तछाई यई। फिर कहा है, कि लन्ययस तथा वैरास्य 
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गीता की वहिरइगपरीक्षा ७३५ 


इन दोनो साधनों से गित्त का निरोधन करना चाहिये (६. ३५ ); और अन्त में 
निर्विकल्प समाधि छगाने की रीति का वर्णन करके, यह दिखलाया है, कि उसमे क्या 
सुख है। परन्तु केवल इतने ही से यह नहीं कहा जा सकेगा, कि पातञ्ल्योगमार्ग से 
भगवद्गीता सहमत है; अथवा पातझ्ञल्सून भगवह़ीता से प्राचीन हैं। पातञ्जल्सून की 
नाई भगवान्‌ ने यह कही नहीं हें, कि समावि सिद्ध होने के लिये नाक पकड़े पकड़े 
सारी आयु व्यतीत कर देनी चाहिये। कर्मयोग की सिद्धि के लिये बुद्धि की समता होनी 
चाहिये; और इस समता की प्राप्ति के लिये चिचनिरोध तथा समाधि होना आवस्यक 
है। अतएव केवल साधनरूप से इनका वर्णन गीता में किया गया है। ऐसी अवस्था 
में यही कहना चाहिये, कि इस विपय में पातञ्जल्सूत्नो की अपेक्षा श्रेताश्वतरोपनिपद्‌ 
या कठोपनिपद्‌ के साथ गीता अधिक मिलती-जुलती है। व्यान-विन्दु, छुरिका और 
योगतत््व उपनिपद भी योगविपयक ही हैं। परन्तु उनका मुख्य प्रतिपाद्य विषय केवल 
योग है; और उनमे सिफ योग ही की महत्ता का वणन किया गया है। इसलिये केवल 
कर्मयोग की ओेष्ठ माननेवाली गीता से इन एकपल्नीय उपनिपदो का मेल करना उचित 
नहीं; और न वह हो ही सकता है। थामसन साहब ने गीता का अन्ग्रेजी मे जो 
अनुवाद किया है, उसके उपोद्धात में आप कहते है, कि गीता का कमंयोग पातज्ञल- 
योग ही का एक खूपान्तर है। परन्तु यह वात असम्भव हैं। इस विपय पर हमारा 
यही कथन है, कि गीता के योग! शब्द का ठीक ठीक अर्थ समझ मे न आने के 
कारण यह भ्रम उत्पन्न हुआ है। क्याकि इधर गीता का कर्मयोग प्रद्नत्तिप्रधान है, तो 
उधर पातझ्ञल्योग विलकुछ उसके विरुद्ध अर्थात्‌ निदृत्तिप्रधान हैं। अतएवं उनमे से 
एक का दूसरे से प्रादुर्भूत होना कमी सम्भव नहीं, और न यह बात गीता में कही 
गईं है। इतना ही नहीं, यह भी कहा जा सकता है, कि योग गब्द का प्राचीन अर्थ 
कर्मेयोग” था; और सम्भव है, कि वही शब्द पातज्ञख्सतों के अनन्तर केबल ' चित्त- 
निरोधरूपी योग ? के अर्थ में प्रचलित हो गया हो । चाहे जो हो; यह निर्विवादसिद्ध 
है, कि प्राचीन समय में जनक आदढि ने जिस निष्काम कर्मांचरण के मार्ग का 
अवलम्बन किया था, उसी के सहृश गीता का योग अ थंत्‌ कर्ममार्ग भी है: ओर 
वह मनुइध्वाकु आठि महानुभावो की परम्परा से चले हुए भागवतवर्म से लिया 
गया है - वह कुछ पातञ्जल्योग से उत्पन्न नहीं हुआ है। ॥॒ 
अब तक किये गये विवेचन से यह बात समझ में आ जायगी, कि गीता धर्म 
और उपनिपदो में किन किन बातो की विभिन्नता और समानता है। इनमे से अधिकाश 
बातों का विवेचन गीतारहस्य में स्थान स्थान पर किया जा चुका हुं। अतए्व यहां 
संक्षेप में यह बतलाया जाता है, कि यत्रपि गीता मे प्रतिपादित ब्रह्मजान उपनिषदी 
के आधार पर ही बतलाया गया है, तथापि उपनिपते के अध्यात्मजाब का भी निरा 
अनुवाद न कर उसमे वासुदेवभक्ति का और साख्यगाज्न मैं वर्णित 88 2: 
अर्थात्‌ क्षराक्षरज्ञान का भी समावेश किया गया है, और, उस वैदिक कमयोग-घम 


अआानपाठद किया 


हा का यवाचता से अनलिपाइन किया गया हैँ, जा सापान्ण लाना ऊ लछिय आचरण 
करन में नुयन हो- एवं इन छोछ तथा परलेक मे अेयन्कर हो। उपनिफ्शे की अपेक्षा 
४ अं“ ७, 
हे 


द्ं कक द लटक | 8. यह, अपना -मूदबकृतन--मरकनतक अल्लषमान है०+5%- है स आजवतिारक्त स्न््ल हक हे 
त्ि <ू जाउडछववशद्यणता है, वह चहा हू आतएयव खलासाथ के |(॥5पघः 











[० # 5 5 खलीचातानी करना ान्चिल नही ६ 
साम्पगायिर दृष्ति स गाता के अथ का च्वाजताना करना उचित नहा हू वह सचछ 
5 कक साहैँ न री 
है. कि ठानो में अध्यात्नन्ान एक ही रा हैँ। ण्सन्तु - जेसा कि हमने गीतारहस्य 





र्‌ श्र इच्याबास्योएनिघपुद कम हज पे कक. कक? कह नियादन >-पकम-पवब 
से इ्चावत्यागदमबंद के अनुसार, ज्वनयन्क ही दा प्रतियाउन उुक्तकंठ से गाता 


चेकिया गवय्य हूं । 


भाग ३- गीता ओर बह्सृत्र 


की ५2७] 'उपानिष्दो हि हे ०० की 3. 
जसाक्तप्रणन आर थागआणधन नदी ऋ साथ चनंगवड़ाता म जा 





ऋषियों के चनलाये हुए, अध्यात्म-सिद्धान्तो क्ष नियमवद्ध 
बरह्मसत्रों दी रचना हद ह। इसलिये 
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ततरव जध्याय 
इस प्रकार किया है 
ऋषिसिनेह॒धा गीत॑ छन्‍्दोमिविंविधें: पृथक । 
बह्ामसूत्रपदश्वव हेतुसद्धिविनिश्वितः 
अथात्‌ क्षेक्क्षेत्र का ' अनेक प्रकार से विविध छन्दो के द्वारा ( अनेक ) ऋषियों 
हतुयुक्त तथा एण निश्वयात्मझ ब्रह्मसबपदों से भी विवेचन 


अ ४ )। और यदि इन ब्रह्मसती को तश बतेमान वेदान्त- 
च्ता र्का ण्छ द्दा मन ०5 दा छ्च | 





2 पड़ता हूं, कि वतमान गीता वतंमान वेद्ान्त- 
चत्रा कु वाई उनो होगा। अतएव नीता छा क्ालूनिर्णय बरने की दृष्टि से इस बात 
>हासूत् कौन से हैं! क्योंकि वर्तमान 
न्त्यू कोड दसरा अन्ध नहीं पाया जाता: और न 
उसके दिउय ने कहीं दणन ही है ।& और, यह कहना तो कसी प्रकार उचित नहीं 














न्ढ्ीीं स्द्र ई- अमम्पक,.रव्मकष्णाभाक, विचार एन्लताकवा्सी दि | तक 
> 7 ववरश्य बा बचार पन्‍लाकवाका तंग न किया है | इसके सिवा सन १८९० में 
[का अभय जया ब्छ के 
स्च्टः ध्््क्टजप | ही च नलकानतपमर जा 
अचा बद्ठछ एर प्रा, तकऋानाम नामचन्त 5 रु ह+ ०. निचनन 
कर - टुझानम चमच अमनखनररन, छा. ए.. ने भा एक दि प्रकराञित 
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जेचता, कि वर्तमान ब्रह्ममन्री के गद गीता बनी होगी। क्योंकि, गीता ढी प्राच्ीन्ता 
के विपय मे परम्परागत समझ चली आ रही है। ऐसा प्रतीत होता है. कि प्राय: 
इसी काठिनाद का न्यान में छा कर गाड्ढरमाप्य में ब्रह्मसतरपंटें:' छा अर्थ * अ्रतियों 
के अथवा उपनिपदो के ब्रह्मप्रतिपाठक वाक्य ? किया गया है। परन्तु, एसेे विम्यीत 
शाड्टरमाप्य के टीकाकार आनन्ठगिरि ओर रामानुजाचार्य, मन्वाचार्य प्रमति गीता 
के अन्यान्य भसाप्यकार यह कहते है, कि यहाँ पर बह्ममबपंद्श्नव गब्धे से 
£ अथातो ब्रह्मजिनासा ' दन बादरायणाचाय के ब्रह्मस॒त्रा का ही निर्दश व्या गन ह; 
और श्रीधरस्वामी को दोनो अर्थ अभिग्रेत हैं। अतए्व इस छोक का सलार्थ है 

स्वतन्त्र रीति से ही निश्चित करना चाहिये। क्लेत्र और क्षेत्रन विचार (ऋषियों ने 
अनेक प्रकार में पृथक ” कहा है, और इसके सिवा (चेव ) “हनयुक्त आभार 
विनिश्चयात्मक व्रह्ममतपदँ ने भी “ वही अर्थ कहा है, इस प्रकार 'चिब' ( भोर भी ) 
पद से इस बात का म्पष्टीकरण हो जाता है, कि दस ोक में क्षेत्षवनविचार के टो 


अत 
इक सममड? 


भिन्न भिन्न स्थानों का उल्लेख किया गया हैं। वोनो कंवल भिन्न ही नहीं है. न 
उनमे से पहला अर्थात्‌ ऋषियों का किया हुआ वर्णन विवि छन्दों के ढारा प्रथर 
पृथकू अर्थात्‌ कुछ यहाँ और कुछ बहाँ तथा अनेऊ प्रकार का है आर झा ग 
अनेक ऋषियों-द्वारा किया जाना ऋषिमि. (दस बहुबचन तृतीयान्त पद ) से स्पष्ठ 
हो जाता है। तथा ब्रह्ममनपदों का दूसरा वर्णन “ हेतुयुक्त ओर निश्रयात्म हैँ। 
इस प्रकार इन दोनो बर्णनो की विश्येप भिन्नता का स्पष्टीकरण इसी छोक में है। 
“हेतुमत्‌? शब्द महाभारत में कई स्थानों पर पाया जाता है, और उसका अथ ६“ 
८ जैयायिक पति से कार्यकारणमभाव बतलाकर किया हुआ प्रतिपाइन उदाहरणाथ, 
जनक के सन्मुख मुरूमा का किया हुआ मापण, अथवा श्रीक्षण ज्ब शिष्टा- मे ग्रे 
कौरवों की सभा में गये, उस समय उनका क्या हुआ भाषण लीजिये । महाभारत 
में ही पहले भापण को ' हेतुमत्‌ और अर्थवत् ' (शा, ३३०, 7४० ) झीर दर 
का 'सहेतुक' ( उद्यो, १३२, २) कहा है। दससे प्रकद होता है. जि जिस शतनादन 


में साधथकवाधक प्रमाण बतलाकर अन्त म कोई भी अनुमान निन्‍्सस्ेह शिद्र या 
जाता है, उसी को 'हेंठुमह्निविनिश्चितःः विशेषण लगाये जा गरजे हूं ये हे हट 
उपनिषत के ऐसे सड्टीर्ण प्रतिपाइन की नहीं छगाये ज्ञ सकते. 'झि सिम इठ़ दे! 
एक स्थान में ही और कुछ दूसरे स्थान में | अतएव कऋषिभिः आटा दिविएः 
पृथर्‌ ! और 'हेतमक्वि, विनिश्चित ' पी रे विरोधात्मक सासय हा यदि  इर 


च्क दिल, 8. कर ना का] 
उन्त छोर मे ' कवियों दस वध 


रखना हो, तो यही कहना पटेगा. कि गीता के उक्त छछाम्म वाया 2 
छत्दो में किये गये अनेक प्रझार के परथश बिकेचनों से मिल निल दफन कर 
८ ह्तुयुला आर बिनिस्वास्सर 


सद्ढजीर्ण और प्रथक्‌ वाक्य ही अमभिग्रेत तथा रे के लिन सपदालर 
# शेचन टच ६5.१ + फ् न हब बे के कि + 

ब्रह्मसृत्रपटा ह से व्ंटासत्र-ग्न्य दा वह चधिर्नच कर || बन परत से " हा थ्ृ | ॥ हि 
खेटरटित विणय जिया गण हर या 


प्रमाण टिलल्यकर अन्तिम सिद्धान्तोी का सन्‍्द॒र | 


तक 
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व्मरण रहे. कि उपनिपदे के सब विचार इधर उधर विखरे हुए हैं; अथात अनेक 


"/ ( 


ऋषियों को जैसे सझते गये, वैसे हीं वे कह गये हैं | उनमे कोई विशेष ण्डति या 


क्रम नहीं है । अतएवं उनकी एकवाक्यता किये बिना उपनिपद का भावाथ ठीक 
ठीक समझ में नही आता। यही कारण है, कि उपनिपदो के साथ ही साथ उस भअ्न्ध 
या वेदान्तसूत्र ( अह्मतत्र ) का भी उल्लेख कर ठेना आव्च्यक था, जिसमे कायकारण- 
हेत व्खिछा कर उनकी ( अर्थात्‌ उपनिपदो की ) एकवाक्यता की गई है । 
गीता के छोकी का उक्त अर्थ करने से यह प्रकट हो जाता है, कि उप्निण्द्‌ 
और ब्रह्मतन्र गीता के पहले बने ह। उनमें से मुख्य मुख्य उपनिपदा के विपय में 
तो कुछ भी मतभद नहीं रह जाता। क्योकि इन उपनिपत्ों के व्हुतेरे वॉक गीता में 
शब्दशः पाये जाते है। परन्तु ब्रह्मसन्रो के विपय में सन्दे्र अवच्य किया जा सकता 
है। क्योकि ब्रह्मततों मे यद्यपि 'मगवद्गीताः झब्द का उल्लेख प्रत्यक्ष मे नहीं क्या 
गया हैं तथापि नाप्यकार यह नानते हे, कि कुछ सूत्रों मे स्मृति! छआब्दों से 
मगवह्ीता ही का निर्देश किया गया है। जिन वह्मयूत्रों मे छाड्डरमाप्य के अनुसार 
स्मृति! छब्द से गीता ही का उल्लेख किया गया है, उनमें से नीचे ठिये हुए स्‌ 
मुख्य हैं :- 


बह्नमृत्र - अव्याय, पाद ओर सूत गीता - अव्याब आर स्छोक 
१. २. ६ स्मृतेश्व । गीता १८, ६१ * इश्वरः सर्वभ्ृताना ० ? 


आदि ज्छोक । 
१, 5, २३२ अपि च स्मयते। गीता १५. ६. ' न तदमासयते सच: ? झा०। 


२. १. ३६ उपपच्मते चाप्युपलम्यते च। गीता 2५, ३ “न रूपमस्वेह 
तथोपलम्यते० ? आदि। 


२, ३. ४४ आप च स्मर्यते। गीता १५. ७, ' ममवांशो जीवलोके 
जीवभूत३० * आदि। 
३. २, १७ इहायत्ति चाथो अपि स्नयंते। गीता १२ ' ज्ेय यत्तत्‌ प्रवध्यामि० * 
आदि । 
३. ३, २१ अनियमः सवासामाविरोध: गीता ८. २६ ' ऋझहुकृष्णे नदी ह्ेते० * 
शब्दानुमानाभ्याम्‌ । आइहि । 
४. १, १० स्मरन्ति भर । गीता ६. ११ चुनो वेशे० * आदि। 
४. ३. ९१ योंगिनः प्रति च स्मर्यते। नीता ८. २३ “ यत्र काल्त्वनाज्त्तिमा- 


इाीत चव यागिन:० आंदे 


8. [] 
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उपयुक्त आठ स्थानों में से कुछ यदि सन्दिग्धि भी माने जायें, तथापि हमारे 
मत से तो चौथे ( ब्र, सू २, ३.४५) और आठव (ब्र. स्‌. ४. २. २१ ) के विषय 
में कुछ सन्देह नहीं है, और यह भी स्मरण रखने योग्य है, कि इस विपय मे- 
शरक्कराचाय रामानुजाचार्य; मच्बाचार्य ओर वल्लमचार्य - चारो भाष्यकारों का मत 
एक ही सा है। बह्मयृव क उक्त दोनों स्थानों (ब्र. स, २. ३. ४५ और ४. २. २१ ) 
के विषय मे इस प्रमद्ध पर मी अवध्य ध्यान देना चाहिये - जीवात्मा और परमात्मा 
के परस्परसम्बन्ध का विचार करते समय, पहले “ नात्माउश्रतेनियत्वाच्च ताम्यः ? 
(श्र, सु. २. ३. १७ ) दस सूत्र ने यह निर्णय किया है, कि सष्टि के अन्य पढाथा के 
समान जीवात्मा परमात्मा से उत्पन्न नहीं हुआ है। उसके वाद “अज्ञों नाना- 
व्यपंद्शात्‌० ? (२, ३, ४३ ) सूत्र से यह बतलाया है, कि जीवात्मा परमात्मा ही का 
अअभ'! है; और आगे 'मन्त्रवर्णात्र! ( २. ३. ४४ ) दस प्रकार श्रुति का प्रमाण देकर 
अन्त में “अपि च स्मयते! ( २, २, ४“ )- ' स्मृति मे भी यही कहा हैं? - इस 
सब का प्रयोग किया गया है। सत्र भाप्यकारों का कथन है” कि यह स्पति यानी 
गीता का “ ममैवाणों जीवलोके जीवभूतः सनातनः ? (गीता १५.७) यह वचन है। 
परन्तु इसकी अपेक्षा भन्तिमस्थान ( अर्थात्‌ ब्रह्मसूत्र ४. २, २१) और भी अधिक 
निस्सन्देह हैं। यह पहले ही उसवे प्रकरण में बतछाया जा चुका है, कि देवयान 
और पितृयान गति में क्रमानुसार उत्तरायण के छः महीने और दक्षिणायन के छः 
महीने होते हैं; और उनका अर्थ कालप्रधान न करके वादराय णाचार्य कहते है, कि 
इन शब्दी से ततत्कालाभिमानी देवता अमिप्रेत हैं (वे. सू. ४. हे. ४)! भत्र यह 
प्रश्ष हो सकता है, कि दक्षिणायन और उत्तरायण शब्दों का कालवाचक अथ 
क्या कभी लिया ही न जाबे! इसलिये “योगिनः प्रति च स्मयंते ! (ब्र, सृ, 
४, २, २१ ) अर्थात ये काल * स्मृति में योगियों फे लिये विहित माने गये हः 
ट्स सत्र का प्रयोग किया गया है, और गीता (८.२३ ) में यह वात साफ 
साफ़ कह दी गट है, कि  चत्र काले त्वनाइत्तिमावत्ति चेव योगिनः  अथात्त्‌ 
ये काल योगियों को विहित है। इससे भाष्यकारों के मतासुसार यही कहना 
पडता है, कि उक्त ठोनो स्थानोपर अहयसबों में 'स्टति शब्ठ से भगवद़ीता हो 
विवाक्षित है दि 

परन्तु जब यह मानते है, कि भगवद्गीता को ब्रह्ममूल्लो का स्पष्ट रछेल हैं; 
और त्रह्मसत्रों मे स्मृति! शब्द से भगवद्नीता का निठः किया गया हैं, वी ठनी मे 
कालटृष्टि से विरोध उत्पन्न हो जाता है। वह यह है :- भगवींता में ता 
साफ साफ उल्लेख है, इसलिये ब्रह्मसनों का गीता के पहले रचा गना निश्चित होता 
है, और त्रह्मतृत्रो में 'स्मृति! भब्द से गीता का निद्ग माना जाय ता गाता पे 
ब्रह्ममलो के पहले होना निश्चित हुआ जाता हैं। ब्ह्दत्रा के एक बार गीता के पह 
रचा जाना और दूसरी बार उन्ही सूत्रों का गीता के बाद रचा जाना सम्मव नहीं । 
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अच्छा अब यदि इस झगड़े से बचने के लिये अह्मसत्रपद्र:ः शब्द से शाड़रमाप्य में 
हिये हुए. अर्थ को स्वीकार करते हे, तो हितुमब्विविनिश्चितः? इत्यादि पदों का स्वारस्य 
ही नष्ट हो जाता हैं। और यदि यह माने, कि ब्रह्मसनो के स्प्रतिः गब्द से गीता के 
अतिरिक्त कोई दसरा स्मृतिग्रन्थ विवश्षित होगा* तो यह कहना पड़ेगा, कि भाग्यकारों 
ने भूल की हैं। अच्छा; यदि उनकी भूल कहे: तो भी यह बतवायया नही जा सकता, 7के 
'त्मृतिः शब्द स कीन-सा ग्न्थ विवक्षित है। तब इस अडचन से कैसे पार पांव ? हमारे 
मतानुसार इस अट्चन से उचने का केबल एक ही मार्ग है। यदि यह मान छिया 
जाय, कि जिसने वह्नन्रो की रचना की हैं, उसी ने मूल मारत तथा गीता को वतंमान 
स्वरूप टिया हैं: तो काई अड्चन या विरोध नही रह जाता | बह्मयत्री को व्यासयुत्र' 
कहने वी रीति पड्ट गई हैं* और ' झेपत्वान्पुरुपार्थवादों यथान्येप्णिति जमिनिः ? 
(वे, यू, ३, ४. २) इस सत्र पर झाड्ुरमाप्य की टीका मे आनन्ठगिरि ने लिखा है, कि 
जमिनि वदान्तयूत्रकार व्यासजी के शिप्य थे* और आरम्म के मइ्डछाचरण मे भी, 
औमदव्यासपयोनिधिनिधिरसो! इस प्रकार उन्हों न ब्रक्मसत्रो का वणन किया है । 
यह कथा महामारत के आधार पर हम ऊपर वतत्म चुके, ह, कि महाभारतकार 
व्यासजी के पैल, शक, सुमन्‍्तु, जैमिनि और वेश्यम्पायन नामक पॉच दिप्य थे: और 
उनका व्यासदी ने महामारत पढ़ाया था। इन दोनो बातो की मिला कर विचार करने 
से यही अनुमान होता है, कि मारत और तबन्तगंत गीता की वर्तमान स्वरूप देने 
का तथा ब्रह्मयन्रो की रचना करने का काम भी एक वादरायण व्यासजी ने ही किया 
होगा | इस कथन का यह मतल्ब नहीं, कि वादरायणाचाय नें वतमान महाभारत की 
नवीन रचना की । हमार कथन का भावाथ यह है :- महामारतग्रन्थ के अतिविस्तत 
होने के कारण सम्मव है, कि बादरायणाचार्य के समय उसके कुछ भाग इधर उधर 
ब्रिखर गये हा या लम्म भी हो गये हो । ऐसी अवस्था में तत्कालीन उपलब्ध महा- 
मारत के मार्गों की स्वोज करके तथा ग्रन्थ में जहाँ जहाँ अपूर्णता, अशुडियों और 
ज्ुटियों ठीख पड़ी, वहाँ वहाँ उनका सच्योधन ओर उनकी पूर्ति करके, तथा अनुक्रम- 
णका आढठि जोड़ कर बावरायणाचार्य न दस ग्रन्थ का पुनस्जीवन किया हो: अथवा 
उस उ्तमान स्वस्प टिया हो। यह बात प्रसिद्ध है, कि मराठी साहित्य में गानेश्वरी 
ग्रन्थ का ऐसा ही संशोधन एक्नाथ महाराज ने किया था। और यह कथा भी पचलित 
हैं, कि एक बार संस्कृत का व्याकरण-महामाप्य पायः छप्त हो गया था; और उसका 
पुनरुद्धार चन्द्रशेखराचार्य को करना पड़ा। अब इस बात की ठीक ठीक उपपत्ति छग 
जाती हूँ, कि महामारत के अन्य प्रकरण में गीता के छोक क्यो पाये जाते हैं; 
था यह वात मी सहज ही हल हो जाती हैं कि गीता में ब्रह्मयूत्रा का स्पष्ट उल्लेख 


प 


रे उहासुत्री मे 'स्प्रतिः शब्द से गीता का निर्दश क्यो किया गया है। जिस गीता 


के आधार पर वतमान गीता बनी हैं, वह गव्रायणाचार्य के पहले भी उपलब्ध थी। 
डसी कारण ब्रह्मसूत्रीं में 'स्मृतिः अब्द से उनका निर्देश किया गया; और महाभारत का 
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सभोधन करते समय गाता पे £८ च्रतल 5 6 

विवेचन तहत में किया गया है। बहमान शीत मन भा विल्वारक 
> हर ता का जी यह उल्लेख 
है, उसकी रबर के ही सूत्रग्रस्थ के अन्य उल्लेख बमान महाभारत मे भी है। 
उठहरणाथ, अनुशासनप्व के अश्ावक्त आहि सवाद मे 'अन्ताः म्त्रिय इत्येव 
पत्रकारों व्यवस्थति ! ( अनु, १९, ६ ) यह वाक्य है। इसी प्रकार अतपथ ब्राह्मण 
( झा. १३६८, १६-२३ ) पञ्चराव (जा, ३३९, १०७), मनु ( अनु, २७, १६ ) 
आर यासक के निन्‍क्त (शा, १४२, ७१ ) का भी अन्यत्र साफ साफ उल्लेख किया 
गया हैं। परन्तु गीता के समान महामारत के सब्र भागों को मुखाग्र करने की रीति नहीं 
थी्‌। टसल्ये यह शद्शा सहज ही उत्पन्न होती है, कि गीता के अतिरिक्त महामारत में 
नन्य स्थाना पर जो अन्य अन्य के उछेख है, वे कालनिर्णयार्थ कहों तक विश्वसनीय माने 
जाथ। क्योकि, जो भाग मुख्वाग्र नहीं किये जाते, उनमे क्षेपक छछोक मिला देना कोई 
कटिन बात नहीं । परन्ठु, हमारे मतानुसार, उपयुक्त अन्य उल्लेखो का यह बतलाने 
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|... पिछले प्रररणों में हमन यह बतढाया है. '+ श्ह्लसत्र वेदान्तसबंधी सुख्य ग्रन्थ है 
और इसी प्रफार गीता कर्मयोगविषयक प्रथान ग्रन्थ है। अन् यदि हमारा यह अनुमान सत्य हों, 
फि झन्नसत्र और गीता की रचना अफेछ व्यासजी न ही की है, तो इन दोनों आद्ना का कर्ता 
उन्हीं का मानना पड़ता है। हम यह बात अनुमानद्वारा ऊपर सिद्ध कर चुक है परन्तु कुम्म- 
काणस्थ रूणाचार्य न दाक्षिणात्य पाठ +े अजुसार महाभारत की जो एक पाथी हाल ही मे 
भरकाजित की है उसमे झान्तिपर्व ऊ २१६ वे अध्याय में ( वा णेयाध्यात्मप्रफरण में ) इस बात 
का वर्णन करते सभय-फि थुग के आरस्म में भिन्न भिन्न शा ओर इतिहास किस प्रकार 
निर्मित हुए- ४० वा शोक इस प्रकार विया है - 
वैदान्तकर्मयोगं च वेदबिद ब्रह्मविद्विभु: । 
दृपायनों निजग्राह शिल्पणास्र भुषः पुनः ॥ 

इस श्ाक में वेदान्तकर्मगोग एकवचनान्त पद है, परन्तु उसका अर्थ 'वेशन्त और कर्मयोग , 
ही करना पहत्मा है। अथवा यह भी प्रतीत होता है, कि “वेद्ान्त कर्मयांग च ? यही मूलपाठ 
होगा, और लिखते समय था छापते समय 'न्त” ऊ॑ ऊपर का अनुस्वार छूट गया हा। इस शोक 
में यह साफ साफ कह विया गया है, कि वेदान्त और कर्मयोग, दोनों शात्र व्यास जी को प्राप्त 
हुए थे, आर शिल्पज्ञात्र भगु को मिला था। परन्तु यह श्तोफ बम्बई के गणपत उाजी के 
छापसाने से प्रकाशित पोवी मे तथा कलऊफत्े का प्राति में भी नहीं मिलता | उम्भकोण की पोयी 
का शान्तिपर्व का २१८ वॉ अध्याय बम्बई और कलकत्ता की प्राति में २१० वो है। इन्भकोण 
प्राठ का यह श्लोफ हमारे मित्र डॉक्टर गणेग कृष्ण गर्दे ने हमें सचित फिया। अत्तरएव दस उनके 
कतन्न 6 । उनके मताहसार इस स्थान पर कर्मयोग शब्द से गीता विवश्षित है, और इस श्पेक में 
गीता ओर वेदान्तत्त्रो का ( अर्थात वोनो का ) कर्तृत्व च्यासजी मो ही दिया गया हूँ। महा- 
भारत को तीन पोथियों में से केवल एक ही प्रति मे ऐसा पाठ मिलता है। अतए्व उसके विपय 
मे कुछ जक्ा उत्पन्न होती है। इस विषय में चाहे जो कहा जाय, डिन्‍्हु सा पाठ से इतना तो 
अवश्य सिद्ध हो जाता है, कि हमारा यह अम्लमान - कि वढ़ान्त ओर कर्मयोग का करता एक 


ही है - ऊुछ नया या निराधार नहीं। 


खत त्त्फ्क 


जछुर गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशारस्त्र 


के लियि उपयोग करना कुछ अनुचित न होगा, कि वतमान गीता में किया गया 
बह्मसत्रों का उछेख केवल अकेला या अपूर्व अतएवं अविश्वसनीय नहीं है । 
ध्रह्मसत्रपदैश्वेवः इत्यादि #ओोक के पढे के ॥अ-स्वारस्य की मीमांसा करके हम 
ऊपर इस वात का निर्णय कर आये हैँ, कि मगवद्गीता में तल्मसत्री या वेद्न्तयत्रो ही 
का उल्लेख होने का - और वह भी तरहवे अध्याय में अथात्‌ क्षेत्र-क्षेत्रविचार ही में 
होने का - हमारे मत में एक और महत्त्वपर्ण तथा दृंढ कारण है। भगवद्गीता में 
वामुंदवर्मक्ति का तत्त्व यद्यपि मुठ मागवत या पाश्राव-धरम से लिया गया है, तथापि 
( जैसा हम पिछले प्रकरणों में कह आये हैं) चदुर्व्यूह-पाश्वराव-धम में वर्णित मु 
जीव और मन की उत्पत्ति के विषय का यह मत मगवद्गीता को मान्य नहीं हैं, कि 
वासुंडेव से सड्ढडपंण अर्थात्‌ जीव, सद्डर्पण से पद्चम्म ( मन ) और प्रद्यम्न से अनिरुद्ध 
( अहकार ) उत्पन्न हुआ | ब्रह्मसन्ने का यह सिद्धान्त है, कि जीवात्मा किसी अन्य 
वस्तु से उत्पन्न नहीं हुआ है (वे. सृ. २, ३, १७ )। वह सनातन परमात्मा ही का 
नित्य 'अंश' है (व, सू, ३, ४३ ) | इसलिय ब्रह्मय॒त्रो क दूसरे अध्याय के दूसर पाढ 
में पहले कहा है, कि वासुंठेव से सड्डर्पण का होना अर्थात्‌ भागवतधर्मीय जीवसम्बन्धी 
उत्पत्ति सम्भव नहीं (वे. सू, २, २.४२ ): और फिर यह कहा हैं, कि मन जीव की 
एक इन्ठ्िय है। इसलिये जीव से प्रद्यमम्मन ( मन ) का होना भी सम्भव नहीं ( वे. सृ, 
२, २, ४३ )। क्योंकि छोकव्यवहार की ओर डेखने से तो यही बोध होता है, कि 
कर्ता से कारण या साधन उत्पन्न नहीं होता । इस प्रकार बाठरायणाचाय ने, भागवत- 
घर में वर्णित जीव की उत्पत्ति का युक्तिपूर्वक खण्डन किया है। सम्भव है, कि 
भागवतधर्मवाले इस पर यह उत्तर ढे, कि हम वासुंढेव (ईश्वर ), सड़रपण (जीव ), 
प्रचम्न ( मन ) तथा अनिरुद्ध (अहंकार ) की एक ही समान ज्ञानी समझते है; 
आर एक से दूसरे की उपपात्ति को छाक्षणिक तथा गौण मानते है। परन्तु ऐसा मानने 
से कहना पड़ेगा, कि एक मुख्य परमेश्वर के बढले चार मुख्य परमेश्वर है। अतएव 
ब्रह्मयन्ों में कहा है, कि यह उत्तर भी समर्पक नहीं हैं। ओर बादरायणाचार्य ने 
अन्तिम निर्णय यह किया है, कि यह मत - परमेश्वर से जीव का उत्पन्न होना - 
वेद अथात्‌ उपनिपटो के मत के विरुद्ध अतणव त्याज्य है (वे, सृ, २, २, ४४. 
४५ )। यत्रपि यह बात सच है, कि भागवतधर्म का कर्मप्रधान भक्तितत््व भगवद्ीता 
में लिया गया हैं। तथापि गीता का यह मी सिद्धान्त है, कि जीव वासुढेव से उत्पन्न 
नहीं हुआ। किन्तु नित्य परमात्मा ही का अश' है (गीता. १०, ७ )। डीव- 
विपयक यह सिद्धान्त मूठ भागवत धम से नहीं लिया गया। इसलिये यह वतलाना 
आवश्यक था, कि इसका आधार कया है। क्योकि यदि ऐसा न किया जाता, तो 
सम्भव है कि यह भ्रम उपस्थित हो जाता, कि चतुवब्यूह मागवतधर्म के प्रवृत्तिप्रधान 
भक्तितत्व क साथ ही साथ जीव की उत्पत्तिविपयक कल्पना से भी गीता सहमत है। 
अतएव क्षेवक्षेवज्ञ-विचार मे जब जीवात्मा का खस्प बतछाने का समय आया, तब - 
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अथात्‌ गीता के तेरटवे अव्याय के आरम्म ही में - यह स्पष्ट रूप से कह देना पडा 
कि  क्षेत्श के अर्थात्‌ जीव के खरूप के सम्बन्ध में हमारा मत मागवतधर्म के 
अजुसार नहीं; वरन्‌ उपनिपदो में वर्णित ऋषियों के मतानुसार है? और फिर उसके 
साथ ही ताथ स्भावतः यह भी कहना पडा है, कि मिन्न मिन्न ऋषियों ने मिन्न 
भिन्न उपनिपदों में पृथक्‌ प्रथक्‌ उपपादन किया है। इसछिये उन सब की ब्रह्मच्न्नो 
मे के गई एकवाक्यता ( वे. स. २. ३, ४३ ) ही हमे आह्य है। इस दृष्टि से विचार 
करने पर यही अतीत होगा, कि मागवतधर्म के भक्तिमार्ग का गीता में इस रीति से 
समावेश किया गया है, जिससे वे आश्षेप दूर हो जायें, कि जो अह्मसूत्रो में मागवत- 
धम पर छाये गये है। रामानुजाचार्य ने अपने बेदन्तसज्भाष्य मे उक्त सत्नो के अर्थ 
को बदल दिया है (वे. सू, २, २, ४२-४५ देखो )। परन्तु हमारे मत में ये अर्थ 
छ्विष.्ट अतण्व अग्राह्म है। थीत्रो साहब का झुकाव रामानुज-भाण्य में ठ्यि ग्रये अर्थ 
की ओर ही है- परन्तु उनके लेखों से तो यही जात होता है, कि इस बात का 
यथार्थ खस्प उनके व्यान मे नहीं आया। महाभारत में - शान्तिपवं के अन्तिम 
भाग में नारायणीय अथवा भागवतधर्म का जो वर्णन है, उसमे - यह नहीं कहा है 
कि वामुंडेव से जीव अर्थात्‌ सड्डर्पण उत्पन्न हुआ किन्त॒ पहले यह बतलाया हैं, कि 
* जो वामुंदेच है, वही (स एब ) सड्डर्पण अर्थात्‌ जीव या भेत्रज है ? (था, ३३९, 
३९ तथा ७१; और ३३४, २८, तथा २९ देखो ); और इसके बाढ सड्डर्पण से 
अन्र॒म्न तक की केबल परस्परा टी गईं है। एक स्थान पर तो यह साफ साफ कह ठिया 
हैं, कि भागवतधर्म को कोई चहु॒र्व्यूह, कोई त्रिव्यूह, कोई द्रिव्यूह और अन्त मे 
कोई एकव्यूह भी मानते हैं। (म. भा. शा, १४८. ५७ )। परन्तु मागवतथर्म के 
इन विविध पक्षों को स्वीकार न कर, उनमें से सिर्फ वही एक मत वतंमान गीता में 
स्थिर किया है, जिसका मेल क्षेलललेत्रन के परस्परसम्बन्ध में उपनिषदों और अहासनों 
से हो सके। और इस बात पर व्यान ठेने पर यह प्रश्न ठीक तौर से हछू हो जाता 
है, कि ब्रह्ममनों का उछेख गीता में क्यो किया है? अथवा यह कहना भी अत्युक्ति 
नही, कि मूल गीता मे यह एक सुधार ही किया गया है। 


भाग ४ - भागवतधर्म का उदय ओर गीता 


गीतारहस्यथ में अनेक स्थानों पर तथा इस प्रकरण में भी पहलछा यह ब्रतछा 
विया गया है, कि उपनिपदों के ब्रह्मनान तथा कपिल्साख्य के क्षर-अक्षरविचार के 
साथ भक्ति और विश्येपतः निष्कामकर्म का मेल करके कर्मयोग का भास्रीय रीति से 
पूर्णतया समर्थन करना ही गीता-अन्थ का मुख्य प्रतिपाद्य विषय है। परन्तु इतने 
बिपयो की एकता करने की गीता की पटति जिनके व्यान में पूरी तरह नहीं आ 
सकती, तथा जिनका पहले ही से यह मत हो जाता हैं, कि इतने विपयो की एकता 
हो ही नहीं सकती, उन्हे इस बात का आमास हुआ करता है, कि गीता के बहुतेरे 
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सिद्धान्त परस्परविरोधी है। उदाहरणार्थ, इन आक्षेपकी का चह मत है, कि नेहेरवें 
अव्याय का यह कथन - कि इस जगत्‌ में जो कुछ ह. वह सच निगुण ब्रह्म ह -- 
सातव अव्याय के इस कथन से बिलकुल ही धि वात 
ही हैं। इसी प्रकार मगवान एक जगह कहने हे, 
(९, २९ ). और दूसरे स्थान पर यह मी कहते ह, कि ज्ञानी तथा भक्तिमान्‌ प्रुरु 
मुझे अत्यंत प्रिय हैं? (७, १७, १२, १९ )- थे ठोनो बाते परस्परविरोवी है 
परन्तु हमने गीतारहस्य में अनेक स्थानों पर इस बात का स्पष्टीकरण कर बिया है, 
कि वस्तुतः ये विरोध नही है किन्तु एक ही वात पर एक चार अव्यात्महृष्टि से आर 
दूसरी बार भक्ति की दृष्टि से विचार किया गया है। इसलिये यत्रपि ठिखिने ही में ये 
विरोधी बाते कहनी पड़ी, तथापि अन्त में व्यापक तत्त्वज्ञान की दृष्टि से गीता में 
उनका मेरू भी कर ठिया गया हैं। इस पर भी कुछ छोगे। का यह आशल्षेप है, कि 
अव्यक्त अह्ृज्ञान और व्यक्त परमेश्वर की भक्ति में यद्यपि उक्त प्रकार से मे कर 
व्या गया हैं, तथापि मूल गीता में इस मे का होना सम्भव नहीं। क्योंकि मृल 
की वतमान गीता के समान परस्परविरोधी बातो से मरी नहीं थी - उसमे वेदान्तियों 
ने अथवा साख्यज्ासत्रामिमानों ने अपने झाह््रों के माग पीछे से घुसेड विये है । 
उदाहरणार्थ प्रो, गाव का कथन है, कि भूछ गीता के मक्ति का सेल केवल साख्य तथा 
योग ही से किया है; वेदान्त के साथ और मीमासको कममार्ग के साथ भक्ति का मेल 
कर उेने का काम किसी ने पीछे से किया हैं। मूल गीता में इस प्रकार जो छोर पीछे 
से जोड़े गये, उनकी अपने मतानुसार एक ताल्कि भी उसने जम॑न भापा में अनु- 
वादित अपनी गीता के अन्त में दी है ! हमारे मतानुसार ये सच कत्पनाएँ अ्रममूल्क 
हैं। वेटिकिथम के मिन्न मिन्न अंगो की ऐतिहासिक परम्परा और गीता के 'साख्य? 
तथा योग' छाब्दों का सच्चा अथ ठीक ठीक न समझने के कारण ओर विशेषतः 
तत््वनानविरहित अथात्‌ केवल मक्तिप्रधान इंसाई धर्म ही का इतिहास उक्त लेखकों 
( यो. गा प्रभ्तति ) के सामने रखा रहने के कारण उक्त प्रकार के श्रम उत्पन्न हों 
गये ह। इसाइ धम पहले केवल भक्तिग्रधान था* ओर ग्रीक छोगो के तथा दसरो के 
तत्वज्ञान से उसका मेल करने का काय पीछे से किया गया है। परन्तु, यह बात 
हमारे धम की नहीं। हिन्दुस्थान में भक्तिमार्ग का उदय होने के पहले ही मीमासकों 
का यज्ञमार्ग उपनिपत्कारों का ज्ञान तथा साख्य और योग - इन को परिपक्क दशा 
पाप्त हो चुकी थी ! इसलिये पहले ही से हमारे देशवासियों को स्वतंत्र रीति से प्रति- 
पाद्तित ऐसा भक्तिमाग कभी भी मान्य नहीं हो सकता था- जो इन सच झाझझ्नो से 
आर विश्येप करके उपनिषदे में वणित ब्ह्मजान से अलहूग हो। इन वात पर व्यान 
देने से यह मानना पड़ता है, कि गीता के धर्मपतिपादन का स्वरूप पहले ही ने पाय 


वृतमान गीता के ग्रतिपाव्न के सह ही था। गीतारहस्य का विवेचन भी इसी वात 
पी आर ध्यान ठेकर किया गया है। परन्तु यह विपय अत्यन्त महत्त्व का ह। 


ओर मित्र समान हैं 


( 


गीता की बहिरशू्गपरीक्षा ण्ड्५ 


इसलिये सक्षेप मे यहाँ पर यह बतलाना चाहिये, कि गीताधर्म के मृलस्वरूप तथा 
परम्परा के सम्बन्ध मे ( ऐतिहासिक दृष्टि से विचार करने पर ) हमारे मत में कौन 
कीन-सी बाते निग्पन्न होती है । 

. भीतारहस्य के दसबे प्रकरण में दस बात का विवेचन क्या गया है, कि वैदिक 
घम का अत्यन्त प्राचीन स्वरूप न तो भक्तिप्रतवान, न तो जानप्रधान और न योग- 
प्रधान ही था किन्तु वह यज्ञमय अथांत क्मंप्रधान था ओर वेदसहिता तथा ब्राह्मणा 
में विभेषतः टसी यजयाग आर; क्मंप्रधान धर्म का प्रतिपाइन किया गया है। आगे 
चल कर टसी धर्म का व्यवास्थित विवेचन जैमिनि के मीमासायत्री में किया गया है। 
ट्सीलिय उसे 'मीमासकमार्ग' नाम प्रात्त हुआ। परन्तु, यद्यपि 'मीमासक' नाम नया 
है; तथापि टस विपय मे तो व्िलकुछ ही सल्दह नही. कि यजयाग आदि वर्म अत्यन्त 
प्रानीन ह। उतना ही नहीं, किन्तु उसे ऐतिहासिक दृष्टि से वेह्िकतर्म की प्रथम 
सीदी कह सकते है । 'मीमासकमाग नाम प्राप्त होने के पहले उसकी बयी बर्म अर्थात 
तीन वेदों द्वारा प्रतिपादित शर्म कहते थे, और धसी नाम का उल्लेख गीता म भी 
किया गया हैं (गीता ९. २० तथा २१ डेग्वो )। कर्ममय बयीवर्म के इस प्रकार 
जोर-भोर से प्रचतित रहने पर, कर्म से अथात्‌ केवल यज्याग आठि क वाह्म प्रयत्न 
से परमेश्वर का जान क्से हो सकता है? जान होना एक मानसिक स्थिति है। इस- 
लिये परमेश्वर के स्वरूप का विचार किये बिना ज्ञान होना सम्मव नहीं, इत्यादि 
विपय और कब्पनाएँ उपस्थित होने छगीं, ओर धीरे धीरे उन्हीं में से औप- 
निपदिक जान का प्राहुमांव हुआ। यह बात छान्दोग्य आदि उपनिपदों के आरम्भ 
में जो अवतरण व्यि हैं, उनसे स्पष्ट माठ्म हो जाती हैं। इस औपनिपद्िक 
ब्रह्मनान ही को आगे चलकर विदान्त' नाम ग्रात हुआ। परन्त, मीमासा गब्द के 
समान यद्यपि वेदान्त नाम पीछे से प्रचलित हुआ है, तथापि उससे यह नहीं कहा 
जा सकता, कि ब्ह्मजान अथवा जानमार्ग भी नया ह। यह सच हू, कि कर्मकाण्ड के 
अनन्तर ही नानकाण्ड उत्पन्न हुआ | परन्ठ स्मरण रहे, कि ये दौनो आचीन है।इस 
जानमार्ग ही की दूसरी, किन्तु स्वतन्त्र भाखा 'कापिल्साख्य' है। गीतारहस्य में यह 
बतला शिया गया है, कि ८धर ब्रह्ममान अद्वैती है, तो उधर साख्य हैं ट्ती; और 
सृष्टि की उत्पत्ति के क्रम के सम्बन्ध में साख्यों के विचार मूल में भिन्न हैं। परन्त 
ओऔपनिपरिक अद्वैती ब्र्मनान तथा साख्यो का इेती जान, दोनों यद्पि मल में भिन्न 
भिन्न हो, तथापि केवल जानद्ृष्टि से ढेग्बने पर जान पड़ेगा, कि ये दोनों मार्ग अपने 
पहले के यज्ञयाग आदि कर्ममार्ग के एक ही से विरोधी थे। अतएव यह #ञ्ष खबादतः 
उत्पन्न हुआ, कि कर्म का ज्ञान से किस अकार मेल किया जावे १ इसी कारण जल 
निपत्काल ही मे इस विपय पर दो दल हो गये थे। उनमे से वृहदार प्रकार उनिधद 
तथा साख्य यह कहने लगे, कि कम ओर ज्ञान मे नित्य विरोध है। कप कि 
हो जाने पर कर्म का त्याग करना प्रशस्त ही नहीं, किन्त॒ आवश्यक भी है। 


गी, र, २५ 
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सी कर्म छाडा नहीं ज्ञा सकता। वैराग्य से बुद्धि की निप्काम करके जगत्‌ म व्यवहार 
की सिद्धि के हियि ज्ञानी पुरुष को सब कर्म करना ही चाहिये। इन उपनिपदोी के 
माप्यो में इस भेद को निकाल डालने का प्रयत्न किया है। परन्तु गीतारहस्य के 
ग्यारहवे प्रकरण के अन्त में किये गये विवेचन से यह वात ध्यान में आ जायगी, कि 
शाड्रभाष्य मे ये साम्प्रदायिक अर्थ खींचातानी से किये गये हैं; ओर इस लिये इन 
उपनिपदे पर स्वतन्त्र रीति से विचार करते समय वे अथ ग्राह्म नहीं माने जा सकते। 
नहीं कि, केवछ यज्ञयागादि कम तथा ब्रह्मजान ही में मेल करने का प्रयत्न किया 
गया हो; किन्तु मेत्युपनिपद के विवेचन से यह बात भी साफ साफ प्रकट होती हैं, 
कि कापिल्सांख्य में पहले पहल स्वतन्त्र रीति से प्रादुभूत क्षराक्षकज्षान की जथा 
'उपनिपत् के ब्रह्मत्ान वी एकवाक्यता - जितनी हो सकती थी - करने का भी प्रयत्न 
सी समय आरम्म हआ था। बृर्द्रण्यकाडि प्राचीन उपनिषदों में कापिल्साख्यजान 
का कुछ मह्च्व नहीं ठिया गया है। परन्तु मैत्युपनिपद में साख्यों की परिभाषा का 
पृर्णतया स्वीकार करके यह कहा हैं, कि अन्त में एक परत्रह्म ही से साख्यों के चौंचीस 
तत्व निर्मित हुए हैं। तथापि कापिल्साख्यशास्त्र भी वेराग्यप्रधान अथांत्‌ कर्म क 
विरुद्ध है। तात्पर्य यह है, कि प्राचीन काल मे ही वैडिकधर्म के तीन इक हो गये थे:-- 
(? ) केवल यज्ञयाग आंठि कर्म करने का मार्ग: (२) ज्ञान तथा वेराग्य से कर्म- 
संन्यास करना, अथांत्‌ जाननिष्ठा अथवा सांख्यमागे- और ( ३ ) शान तथा वैेराग्य- 
वुद्धि ही से निन्‍्य कम करने का मार्ग, अथात्‌ ज्ञानक्मसमुच्चयमाग । इनमे से ज्ञानमाग 
ही से आगे चल कर ठोे अन्य शाखाएँ -योग और भक्ति - निरभित हुई हैं। छान्‍्दो- 
ग्यादि प्राचीन उपनिपदों मे यह कहा हैं, कि परब्रह्म का ज्ञान प्राप्त करन के लिये 
ब्रह्मचिन्तन अत्यन्त आवच्यक हैं: और यह चिन्तन, मनन तथा ध्यान करने के लिये 
चित्त एकाग्र होना चांहिये- और चित्त को स्थिर करने के लिये परत्रह्म का कोई न 
कोई सगुण प्रतीक पहले नेत्रों के सामने रखना पड़ता हैं। इस प्रकार अह्ोपासना 
करते रहने से चित्त की जो एकाग्रता हो जाती है, उसी की आये विशेष महत्त्व दिया 
जाने लगा- और चित्तविरोधन्पी योग एक जुठा मागे हो गया। और जब सणुण प्रतीक 
के बदले परमेश्वर क मानवरूपधारी व्यक्त ग्रतीक की उपासना का आरम्म धीरे धीरे 
होने लगा, तब अन्त में भक्तिमार्ग उत्पन्न हआ। यह भक्तिमार्ग ओपनिपडिक ज्ञान 
से अल्ण, त्रीच ही में स्वतन्त्र रीति से प्रादुभूत नही हुआ है; ओर न भक्ति की कब्पना 
(६नदुस्थान में किसी अन्य देश से छाई गई है। सब उपनिपदो का अवलोकन करने से 
क्रम ठीन्‍्च पड़ता हैं, के पहले ब्रह्मचिन्तन के किये यज्ञ के अड़ो की अथवा 
उ“फर की उगसना थी। आगे चल कर रुठ्र, विष्णु आदि बठिक ठेवताओं की 
( अथवा आकाश आदि सगुण-व्यक्त त्रह्म-यतीक की, ) उपासना का आरम्म हुआ 
आर अन्त भ इसी हेतु से अथात्‌ ब्रह्मपात्ति के लिये ही राम, रुसिह, श्रीकृष्ण 


विरुद्ध शशावास्यादि अन्य उपनिपद यह प्रतिपादन करने लग, कि ज्ञान हो जाने पर 


गीता की बहिरदग्गपरीक्षा ५४७ 


“बामुदेव आदि की भक्ति (अथात्‌ एक प्रकार की उपासना ) जारी हुई है। उपनिषदो 
की भाषा से यह बात भी साफ साफ मार्म होती है, कि उनमें से योगतत्त्वादि योग- 
विपयक उपनिपद्‌ तथा नृसिहृतापानी, रामतापनी आठि मक्तिविधयक उपनिपद्‌ 

-छान्दोग्यादि उपनिपदो की अपेक्षा अवांचीन है। अतणव ऐतिहासिक दृष्टि से यह कहना 
पडता है, कि छान्दोग्यादि प्राचीन उपनिपदे में वर्णित कम, ज्ञान अथवा सनन्‍्यास और 
ज्ञानकर्मसमुच्चय - इन तीनों ढलछो के प्राढर्भूत हो जानें पर ही आगे योगमार्ग और 
मक्तिमार्ग को श्रेठ्ठता धराप्त हुई है। परन्ठ योग और भक्ति, ये दोनों साधन यद्रपि 
उक्त प्रकार से श्र्ठ माने गये, तथापि उनके पहले के ब्रह्मणान की श्रेष्ठता कुछ कम 
नहीं हुई - और न उसका कम होना सम्मव ही था। इसी कारण योगप्रधान तथा 
भक्तिग्रधान उपनिपदों में भी ब्रह्मनमान को भक्ति और योग का अन्तिम साथ्य कहा 
है। और ऐसा वर्णन भी कई स्थानों में पाया जाता है, कि जिन रुठ्र, विष्णु, अच्युत, 
नारायण तथा वासुंदव आदि की भक्ति की जाती है, वे भी परमात्मा के अथवा परबक्ष 
के तप है (मैच्यु, ७, ७ रामपृ. १६, अम्रृतबिदु, २९ आदि देखो )। साराश, वैदिक- 
धर्म मे समय समय पर आदव्मजानी पुरुषों ने जिन धर्माड़ों को प्रदनत्त किया हे, वे 
प्राचीन समय में प्रचलित धर्माड्नों से ही भ्राठर्भूत हुए है; और नये धर्माड़ो का 
प्राचीन समय में प्रचलित धर्माड़ो के साथ मेल करा देना ही वैदिक घम की 
उन्नति का पहले से मुख्य उद्देश रहा हैं; तथा मिन्न मिन्न धर्माड़ों की एकवाक्यता 
करने के इसी उद्देश का स्वीकार करके, आंग चल कर सछ्ृतिकारों ने आश्रम- 
व्यवस्थाधर्म का प्रतिपावन किया है। मिन्न मिन्न धर्माड़ों की एकवाक्यता करने की 
इस प्राचीन पद्धति पर जब ध्यान विया जाता है, तब यह कहना स्ुक्तिक नहीं 
प्रतीत होता, कि उक्त पूर्वापार पद्धति को छोड केवल गीताधर्म ही अकेला प्रशृत्त 
हुआ होगा | दि 

ब्राह्मण-प्रन्थो के यज्ञयागादि कम, उपनिपदों का बअक्ृज्ान, कार्पिछलाख्य, 
चित्तनिरोधरूपी योग तथा भक्ति ये ही वैटिक धर्म के मुख्य मुख्य अज्ञ हैं, और इनकी 
उत्पात्ति के क्रम का सामान्य इतिहास ऊपर लिखा गया हैं। अब इस बात का विचार 
किया जायगा, कि गीता में इन सब धमांड्जी का जो प्रतिपादन किया गया हैं, उसका 
मल क्या है? - अर्थात्‌ वह प्रतिपादन साक्षात्‌ मिन्न भिन्न उपनिपत् से गीता में 
लिया गया हैं अथवा बीच में एक़-आध सीढी और हैं। कैवल त्रह्मलान तक 
'क्व समय कठ आएि उपनिपदों के कुछ छोक गीता मे ज्यो-केत्यों लिये ग्ये हैं ओर 
ज्ञानकर्मसमुच्ययपक्ष का प्रतिपादन करते समय जनक आदि के ऑपनिपदिक उडाहत्ग 
भी दिये गये है। इससे प्रतीत होता है, कि गीताअन्थ साक्षात्‌ उपनिषद 
पर रच गया होगा। परन्तु गीता ही में गीवाधम की ओ परम्परा दी गई हैं, लक 
तो उपनिपदों का कहीं भी उल्लेख नही मिलता ! जिस प्रकार गीता में द्रव्यमय यन के 
मे ओ क्े/गी ३३ ). उसी प्रकार डान्द्रेग्यापनिपद 
अपेक्षा ज्ञानमय यज को श्रेष्ठ माना है ( गीता ४. ३ ); 


नमक ब्ब्व्क घ्च्द  >याद्णयान्मभााक, पे छ्द धार व्याकरीयााा+.. विकादूकमगीनएूनि,. आराााभाक चाह *मा पाक गया दाद एक ॥ है(5] हा सु पट या १ दाह ््ट 
से नी एल स्थान एर यह कहा है. छ नदवुण्य वा हाबन एक सण्यर का चअज् हा 
धन [शा 



































नहा ह्वु के चहद्द अच्धनव्या घार आांगरस नांजिऊ चैंसाा से डेवबापुत्र कष्ण की 

व्तलाई ! * इस ठेव्छीयत्र कृष्ण तथा गीता के औक्षाण को एक हीं व्यक्ति सानने के 

लिखे कोई प्रदाण नहीं हैं। परन्टु णद्रि कुछ दर के छिखे तेनो की एक ही व्यक्ति नान 

रे: तो नी स्मरण रहे, कि ज्ञानवन्ध थे अष्ठ माननेदाओं गीता ने शेर शाइिस्स छा 

ल्‍हीं नी उल्लेख नहीं ल्या गच्य है। इसके सिद्. बृहद्मरम्ब्कोग्निण्द से यह अतः 

ख्ल्< हद कि उनके दा साग छ्च्नि आमनक्मसनचयात्मक सनक था, तथार इस उसचय इस 
बा ० [० ०. इस न 






































मजा 0 + मम मी नमक 2“ मम रच 5 कक पड गीनो >> 
गीता में की गई ह। गीता के जेथे अध्णय के आरन्न ने कहा है गीता ४. ?-ह ), 
हे न 3 व टन लक व: कम 7 कल मे विव्स्दा «० विवन्दिल?: कक जल 7 व पक > बल“ नल 
छडुन छे आारन्न म॑ ऋगवदान्‌ न॑ गहरे विचस्वान को, दिवनस्दधान न सचु का झार 
5 >> गीताध्म रे का जपदेदों ० ञिया गा: परन्त झकृम्ल हल हेरफेंर 3०० अप उनकऊा 
नल ने इश्च्मकु का गांताब्म का उउ्दा ऊिया था; परन्तु काल दे हरफर से उनझ 
200. पी ००... कमीज ज 3-० लग न्द्ध फऐिझा मे उउसस>- हे उनेलानोी उड़ा गीता: 5 हज कर ५० परंपरा 
छात्र हा जन कि करण बहु फर उं अऊझुंद का चइंत्लाना ज्डा ! गाताबन का परद< 
हक हम अल जे 3234. ०-2 3० अं 7 मी पे>> न का परनन दीदाकारों ्ज 
| छाव छूसद के लिय ये हुदाम सत्यन्त सृह्त्च क हू परन्तु धाकादारा न अवख्ाथ 
आय नॉचज टी [०.5 ही कस स्यशण्रण (5 कक नहीं | &/5<4 व््या बे के र 
इछाद जे जआंदारक्त उनका विशरे रात सशष्टान्रुण नंद्ां शिया ह४ई आर 
६4800-। पक जन करना 5 नल साहा वाकाणकाक, दो ्या्मपाहाक- रहा न  क- अिललमिरकी तक ४ चयाद ढक. ऋषठहा जाय '+मा्याकु- 3. ०: - लि 
ज्दाउतच्‌ू एचओा करना उन्हे इृष्ट हवा ने रहा दवा) क्याक, याह कहाँ जा4, 
जाई अमल: तक 2 आय ण्दः €५ 4५ ५ अल आ कम 2८ ८, वे अल ह: 'ंक अल दी क य्न्थों 5 
गादा5््न दृल्ठ थ श्सि एक पंदाशइ घन्‍्थ का हूँ: ता उच्च सनन्‍य चानक ण्न्‍या झा 
(धममहमम्यातमाा.. सहकामाह-...धाइकम्पशा मादा उ्मंयालाः वहामया७-१०४४मपाकनपपाकड पराद्त ०० जाता 8१ ० ही कल 3322. रीतारउल्नम्थ हित 38६ झम्यका ञ्ज्न अफनक 
कुछ-न-इुछ ग्वेणता पात हो जाती है। परन्तु हमने गातारहत्यथ के आरन्न न तथा 
च्क बक स् | 8. 


० कराकर ्ामममाक, न परशाय तो यथ्ाका क्ण्ण्न्साा नस प्रयपणसराहचह्त 8-३ ऋक ज७- सं 7 ड्ब्पु “कर च्ग् 
उशाता रझ साथ अध्याय द्‌ सथ्य व व्छाक्षा दा बांका बचे अचाजद्राहुत सच जाय *॑ 
0. 




















4 जे ४. ५5 ७ की सना चल न साथ ऊछ प्ररदर 
स्पष्टीकरण जर विय्ग हैं. कि गीता ने वाषित परन्णरा का नर उस परन्परा क साथ पूरा 
अकताअूरू-मयूदु॥--तुएक- आए ॥अयदपम लत है ३ 9०:००... महा: त्रतान्दगतठ हे साराण्धायः्गर्यथाव [8 ००. बन सॉाफप्तास हा सागदत: बन सु पनम+५ मा पथ छत. 
प्रा दाबच्छठ छचता हु, दि जा महानारतान्दगत चाराण्णायछशाब्यथाद से बाभंद सचायदत- 

दर [कर झाए-ऋना # आह] पफल्‍्पन्‍ल०नरचलक, ३ अमन, जी ८:- नकल जतासउगकाडीन नकल्पनर, न जय साक रे तद्था "कक गीतादम "पक. मा 
घ्न का परम्ग्ता से झान्तिम अतायुाकात्यद णरुगगशा हू चाधवंतधनम दयाु गाताद 
सेतु परनन्‍्श्श जा एकता का इचछचर ऋटयदा पइंदा हू, शि आांत्ताइन्‍थ झवगनंवदधनाय हे; 
व्रि था5 इंच व्पृथ ज कुछ झाड। हा, दा सद्दभारत मे विय ग० ब्चम्पायन रू इस 








/ खाब| 
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शाद का आअथांव वदान्त का न्वतन्त्र अन्थ नहें हू -+ उसने सागवतधम का यांतगच्न 











क्या शाथात उन्‍्वेनन, ७. असायादयाममन्‍ममक॒क.. हराम ++ममनरपमाह मी; >7 किन की. पथ 20० आह गव्च्य्म्स्ता रवाना पूरा उप न च्द्दा # है अकल बलागदितः रन पर न. 

क्या गया हैं: तह बह कहने दा दोइ आव्च्यरता नहीं, कि नागदतवन से अल्य 
८० गातों > >> ने चचा ४५ ज्ायगी दह्नल आऋपएा प्रा - - होगी 

प्र्दं भाठा छा वा चअचा का 547, दह ऊपृण तथ अननुरूक हागी। अतएव,. 
चानवन9न कच उत्तन्न हुझा ओर उसका दृल्खनूप क्या था, इत्यादि ग्रक्षो के विपय 
भ्न नेचज्मा समय उपलब्द रे घन पु विचार र संत्देय गये यहाँ 7 - क्या ज्ञना 

जे ये अत इस खनय उपल्च्छ है, उनका ना विचार उद्केण ने यहां फ्िया ऊन 
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गीता की बहिरडःगपरीक्षा ५४५९ 


.. उपनिपत्काछ के बाढ़ ओर वबुद्ध के पहले जो बैठक धम्मग्रन्थ बने, उनमे से 
हर कल क डत',हो गये है। इस कारण भागवतधर्म पर वर्तमान समय में जो 
के ध है, उनमे से गीता के अतिरिक्त मुख्य ग्रन्थ ये ही है . महाभारतान्तगंत 

आन्तिपव के अन्तिम अठारह अच्यायो में निरूषित नारायणीयोपाख्यान ( म. भा. 
शां, ३३४-३५१ ), शाण्डिल्ययूब, भागवतपुराण, नारठपश्चरात, नारब्सृव, तथा 
'रामानुजाचाय आदि के ग्रन्थ । इनमे से रामानुजाचाय्ये के ग्रन्थ तो प्रत्यक्ष मे साम्प- 
ठायिक दृष्टि से ही ( अर्थात मागवतधर्म के विगिष्टद्वैत वेद्न्त से मेल करने के लिये ) 
विक्रम सवत १३३५ में (शालिवाहन भक के लगभग बार-हवे शतक में ) लिखे 
गये ह। अतएव मागवतधर्म का मृल्स्वरूप निश्चित करने के लिये इन श्रन्थो का 
सहारा नहीं छिया जा सकता; ओऔर यही बात मब्बादि के अन्य वैष्णव ग्रन्थों की 
भी है। श्रीमक्रागवत्तपुराण दसके पहले का हैं। परन्तु इस युराण के आरम्भ में 
ही यह कथा है ( भाग, स्क, १ अ. ४ और ५ देखो ), कि जब व्यासजी ने देखा, 
कि महाभारत में (अतणएव गीता में भी) नेष्कम्यप्रधान भागवत धर्म का जो 
निरप्रण किया गया है, उसमे भक्ति का जैसा चाहिये वैसा वर्णन नहीं है; 
ओर “ भक्ति के बिना केबल नेप्कर्य शोभा नहीं पाता, ” तत्र उनका मन कुछ उठास 
और अग्रसन्न हो गया। एवं अपने मन की इस तल्मछाहट को दूर करने के 
लिये नारटजी की सुचना से उन्हो ने भक्ति के माहात्म्य का प्रतिपावन करनेवाले 
'सागवतपुराण की रचना की | दस कथा का ऐतिहासिक दृष्टि से विचार करने पर 
टीख पड़ेगा, कि मूल मागवतधर्म में अर्थात्‌ भारतान्वर्गत भागवतधर्म मे नैप्कर्म्य 
की जो ओेष्ठता टी गयी थी, वह जब समय के हेरफेर से कम होने लगी, और उसके 
बटले जब भक्ति का प्रधानता टी जाने छगी, तब भागवतध्म के इस दूसरे स्वरूप का 
( अर्थात्‌ भक्तिप्रधान मागवतधर्म का ) प्रतिपाव्न करने के लिये यह भागवतपुराण- 
रूपी मेवा पीछे तैयार किया गया है। नारव्पश्जरात्र ग्न्‍्य भी इसी श्रकार का अथात्‌ 
'केठ्छ भक्तिपधान ट॑ और उसमे द्वाव्शस्कन्धो के मांगवतघुराण का तथा ब्रह्मवैवत- 
पुराण, विष्णुपुराण, गीता और महाभारत का नामोछ्ेख कर स्पष्ट निर्देश किया गया 
है (ना. पे, २. ७. २८-३२, ३. १४. ७३ और ४. ३. १५४ देखो )। इसलिये 


यह प्रकट है, कि भागवतधर्म के मूलस्वरूप का निर्णय करने के लिये इस अन्थ की 
शाण्डिल्यसत्र कठचित्‌ 


योग्यता मारतपुराण से भी कम ढर्जे की है। नाखसूत्र तथा शाः 
नारठपञ्चरात्र से मी कुछ प्राचीन हों; परन्तु नारठसल़ में व्यास और ञआुक (ना, सृ- 
८३ ) का उल्लेख है। इसीलिये वह भारत और भागवत के बाद का है; और 
शाण्डिल्यसल मे भगवद्गीता के छोक ही उद्धृत किये गये है (शा. यू. ९, १५ और 
८३ )। अतएव यह सूत्र यद्यपि नारदसूत्र ( ८२ )से प्राचीन भी हो; तथापि इसमे 
सन्देह नहीं कि यह गीता और महामारत के अनन्तर का हैं। अतः, भायवतधम 
के मूल तथा प्राचीन स्वरूप का निर्णय अन्त मै महामारतान्तर्गत नागयणीयाख्यान 


५५७० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगश्ञार्त्र 


के आधार से ही करना पड़ता हैं। भागवतपुराण ( १, ३, २४ ) और नारटठपद्वरात्र 
(४, हे, १५६-१५९; ४. ८. ८१) ग्रन्थों में चुद्ध को विष्णु का अवतार कहा हैं! 
परन्तु नारायणीयाख्यान में वर्णित व्शावंतारों में बुद्ध का समावेश नहीं किया गया 
- पहल्म अवतार हस का और आगे कृष्ण के बाद एकठ्म कल्कि अब॒तार 
बतलाया हैं (म. भा. शा. ३३९, १०० )। इससे मी यह यही सिद्ध होता ह, कि 
नारायणीयाख्यान भागवतपुराण से और नारद पश्चरात्र से प्राचीन हैं। इस नारा- 
यणीयाख्यान में यह वर्णन है, कि नर तथा नारायण (जो परत्रह्म ही के अवतार 
हैं) नामक दो ऋषियों ने नारायणीय अर्थात भागवत॒धर्म को पहले पहल जारी 
किया: और उनके कहने से जब नारह ऋषि खेतद्वीप की गये, तब वहाँ न्वर्य॑ 
भगवान ने नारद को इस धर्म का उपदेश किया। भगवान जिस श्रेतद्रीप मे रहते है, 
वह क्षीरसमुद्र म है' और वह श्षीरसमुद्र मेरुपरबत के उत्तर में है इत्यादि नारायणी- 
याख्यान की बात प्राचीन पौराणिक अह्माण्डवणन के अनुसार ही है: ओर इस 
विपय में हमार यहाँ किसी को कुछ कहना भी नहीं है। परन्तु वेत्रर नामक पश्चिमी 
संस्कृतन पण्डित ने इस कथा का विपरयास करके यह दीघब शड़डा की थी, कि भागवत- 
धर्म में वर्णित भक्तिनत््व श्वेतद्वीप से - अथांत्‌ हिन्हुस्थान के बाहर के किसी अन्य 
देश से - हिन्दस्थान में छाया गया है; और भक्ति का यह तत्व इस समय इसाइई 
घम के अतिरिक्त ओर कहीं भी प्रचलित नही था: इसलिये इसाइ दशा से ही भक्ति 
की कत्पना भागवतधर्मियों की सझी है। परन्तु पाणिनी को वासुठेवर्भक्ति का तत्त्व 
माल्म था; और बोड तथा जैनधर्म मे भी मागवतबम तथा भक्ति के उल्लेख पाये जाते 
है। एवं यह बात भी निविवाद है, कि पाणिनी ओर बुद्ध ठोेनो इसा के पहले हुए. 
थे। इसलिये अब पश्चिमी पण्डिता ने 'ही निश्चित किया है, कि वेबर साहव की 
उपयुक्त शड्ढा निराधार है । ऊपर यह बतला ठिया गया है, कि भक्तिस्प धमाड़् का 
उदय हमारे यहाँ ज्ञानगधान उपनिपठो के अनन्तर हुआ है। इससे यह बात निर्वि- 
वाद प्रकट होती है, कि ज्ञानप्रधान उपनिषदों के बाद तथा बुद्ध के पहले वामुदेव- 
भक्तिसम्बन्धी भागवतधर्म उत्पन्न हुआ हैं। अब प्रश्न केवल इतना ही है, कि वह बुद्ध 
के कितने गतक # पहले हुआ ? अगले विवेचन से यह वात ध्यान में आ जायगी, 








£ भक्तिमान्‌ ( पाली - भत्तिमा ) जछ थेरगाथा ( छो ३७० ) में मिलता है. और एक 
जातक में भी भक्ति का उल्लेख किया गया है | इसके सिवा, प्रसिद्ध फ्च पाली-पाश्डिन सेनाते 
( इशाशा। ) न 'बाद्धधर्म का मूठ ? इस विषय पर सन ?%०९ में एक व्याख्यान विया था, 
जिसमे स्पष्ट रूप से यह प्रतिपादन क्या हैं. कि भागवृतर्म बोद्धवर्म के पहले का हैं। 
“र0 076 ज़ी ठांगगा (0 तलाईएट #0०ा 8प900050, ५ाह्रात्चणाहात 070 (0९७ ४028. 
057९09, 8ए0'ताशा 35 एा6 58ण70ए&९/, 7" , “70 $इपएस्‍ एफ 7 धाश्ा८ पते 50६ 
एाएश0०प॥ए कताइटत व उशाहाता ग्राब्ठट एफ णी त66एंगट5 ० ४029, 00 एाधाधााएा6 
स्‍६8०१05 छा 66ए०0०क (० भाधराएए, दुलइ॥79, एणआएए०वं प्रातटः काल पाल ० 
छा98288५४8083, छच009097 ५णा6 70६ ॥8ए९ ०07९40 णा। 2४ 2। * सेनात॑ का यह लेख 


गीता की चहिरड्गपरीक्षा ७७९ 


कि यद्यपि उक्त प्रश्न का पूर्णतया निश्चित उत्तर नहीं दिया जा सकता- तथापि स्थूछ- 
दृष्टि से उस काल का अन्दाज करना कुछ असम्भव भी नहीं है। 


.. गीता (४. २) में यह कहा है, कि श्रीकृष्ण ने जिस भागवतधर्म का उप- 
देश अज्ुन को किया है, उसका पहले छोप हो गया था। मागवतथर्म के तत्त्व 
शान में परमेश्वर को वासुदेव, जीव को सड्डरपपण, मन को ग्रग्यम्न तथा अहड्ढार 
की अनिरुद्ध कहा हैं। इनमे वासुटेब तो स्वय श्रीकृण ही का नाम है, सड्डूरपण 
उनके ज्येष्ठ श्राता बलराम का नाम है; तथा प्रयम्न और अनिरुद्ध श्रीकृष्ण के 
पु और पौन के नाम है। इसके सिवा इस धर्म का जो दूसरा नाम 'सात्वतः भी 
है, वह उस यादवजाति का नाम है, जिसमे श्रीकृष्णणी ने जन्म लिया था। इससे 
यह बात प्रकट होती है, कि जिस कुल तथा जाति में श्रीकृष्णनीने जन्म लिया था, 
उसमें यह धर्म प्रचलित हो गया था; ओर तभी उन्होंने अपने प्रियमिब अजुन का 
उसका उपदेश किया होगा - और यही बात पौराणिक कथा में भी कही गट है। 
यह भी कथा प्रचलित है. कि श्रीकृष्ण के साथ ही सात्वत जाति का अन्त हो गया। 
इस कारण श्रीकृष्ण के धाठ सात्वत जाति में इस धर्म का प्रसार होना भी सम्भव नहीं 
था। भागवतधर्म के भिन्न भिन्न नामें। के विषय में इस प्रकार की ऐतिहासिक उपपत्ति 
बतलाई जा सकती है, कि जिस धर्म फो श्रीकृषप्णजी ने प्रइत्त किया था, वह उनके 
पहले कठाचित नारायणीय या पद्चरात्र नामी से न्यूनाधिक अझो में प्रचलित रहा 
होगा- और आगे सात्वतजाति में उसका प्रसार होने पर उसे “सांत्वत' नाम प्रात्त 
हुआ होगा। तदनन्तर मगवान्‌ श्रीकृष्ण तथा अजुन को नर-नारायण के अवतार 
मानकर लोग इस घर्म को 'भागवतधर्म' कहने छगे होंगे। इस विपय के सम्बन्ध न 
यह मानने की कोई आवशच्यकता नही, कि तीन या चार मिन्न मित्र श्रीकृष्ण हो चुंक 
है, और उनमे से हर एक ने इस धर्म का प्रचार करते समय अपनी ओर से कुछ न- 
कुछ सुधार करने का प्रयत्न किया है - वस्व॒तः ऐसा मानने के लिये कोर्ट प्रमाण भी 
नहीं हैं। मूलधर्म में न्यूनाधिक परिवर्तन हो जाने के कारण ही यह कन्पना उसन्न 
हो गई है। बुद्ध, ऋाइस्ट तथा मुहम्मद तो अपने अपने धर्म के न्वय एक ही एक 
सस्थापक हो गये है; और आगे उनके धमों में मले-बुरे अनेक परिचतन भी हो गय 











पून से प्रऊाशित होनिवाल ॥॥6 90कषा [7/शए/2४6 नोमक मिजनरी ;ं अमानिक पत्र के 
अक्टोंबर १९०९५ और जनवरी १९१० के अक़ो मे प्रसिद्ध हुआ है और ऊपर दिय गये 
वाक्य जनवर्स के अर क १७७ तथा "७८ पृष्ठो में है। डॉ बुल्दर न भी यह फ्हा है - 
एल धासथा। छावहु8एॉ9, इद्वञाएशिन 0० रिक्षाएीशवा0 त०६०९० 0 धीए %0जञीए ता 
द्धाशएथ0 क्ाव धाड ती67 403000४ १६7४099 - एछ6शवा9009 69(९5 हता द्य एटाण्त॑ 
]09स्‍28 ४0९07 40 76 7756 ० 32798 १0 06 8७ <लाएहाए 5 ९ ताएंगा #ाधपृप (३ 


शण जडष्धा (894), 9 248 इस विषय पा आयिक विवचन आग चंद्ध कर इस परिशद्ध 
प्रकरण के छठव भाग में किया गया हैं | 


७०२ गीतारहस्थ अथवा कमयोगशास्त्र 
है। परन्तु इससे कोइ यह नहीं मानता, कि बुद्ध, ऋाइस्ट या मृहम्मद् अनेक हो गये। 
इसी प्रकार यदि मुठ नागवनथन की आगे चल्कर भिन्न भिन्न स्चन्य प्राप्त हो गये या 
श्रीकृष्णजी क विपय से आगे सिन्न मिन्न करयनाएँ रद हो गई, तो यह केस माना 
जा सकता हैं, कि उतने ही मिन्न श्रीकृष्ण भी हो गये ? हमारे मतानुसार ऐसा नानने 
के लिये कोइ कारण नही है। कोइ भी धर्म छीजिये, समय के हेरफर से उसका स्पान्तर 
हा जाना बग्लिकुलछ स्वाभाविक है। उसके लिय इस बात की आवश्यकता नहीं, कि 
भिन्न भिन्न कृष्ण, बुद्ध या ईसा मसीह माने जावे ।** कुछ छाग ओर विशेषतः कुछ 
पश्चिमी तकन्ञानी यह तक किया करते है. कि श्रीकृण, यात्व ओर पाण्डव, तथा 
करते ह, कि श्रीकृण, यादव और पाण्डव, तथा भारतीय युद्ध आ्ि ऐतिहासिक 
घटनाएँ नहीं ह। ये सब कव्पिक कथाएँ ह। ओर कुछ लोगो का के नत मे ते 


सहामारत अध्यन्यम (वेषण का एक बृहत स्पक ही है। परन्तु हमार थाचान जन्‍्थी 
 प्माणों को इखकर किसी भी निष्पक्षपाती मनृप्य को यह मानना पड़ेगा, कि उच्त 
इड्डाएँ विल्कुछ निराधार है. यह शत निर््वाद है, कि इन कथाओं के नूल मे 
इतिहास ही का आवार है। साराश, हमारा नत यह ह. कि श्रीकृष्ण चार-पॉच 
नहीं हुए। वे कवछ एक ही ऐतिहासिक पुरुष थ: अब श्रीकृष्णजी के अवतारकार 
पर विचार करने समय रा. कब, चिन्तामणराव वैद्व ने यह ग्रतियाइन किया हे, कि 
आकृप्ण, बावव, पाण्डढ तथा सारतीय चुठ का एक ही काल - अथात्‌ कलियुन का 
आरम्न - हैं। पुराणगणना के अनुसार उस काम स अब तक पॉच हज़ार से मी 

आधिक ग्य बीत चुक है- और यहीं श्रीकृप्णजी के अवतार का यथाथ काल हु ।॥ 

परन्तु पाण्डवों से लगा कर शककाछ तक के राजाओ की युराणो में वर्णित पीढ़ियो 


/+ 
हर 


० हर 





ने पक्रम- भक्ति आन वचान्त के अतिरिक्त गापिया की रासकीइ 

वा समावेश होता है. आर य वाने परस्परविनेर्श ह | इसलिये आजकल कुछ विद्वान यह प्रति- 
उन छिया करत है. कि महाभारत का छनन्‍्ग भिन्न. गीता का भिन्न ओर गोझुछ का कन्‍्हया भी 
मिन्न हैँ। डॉ भाउडारभऋनर ने अपने * वेजव- अब आदि पन्‍्थ सम्बन्धी अन्येजी अन्य में इसी मत 
आऊ स्वीआर किया है। परन्‍नु हमारे मत मे यह ठीक नहीं है। यह बात नहीं- कि गापियों की 


ब 


ऋण ने जा जगाने वर्णन है. वह बाद में न आया हो । परन्‍्त केवल उसने ही के दिये यह मानने 
कं कोई 


इ आवच्कता नहीं. कि श्रीकृष्ण नाम के कई भिन्न भिन्न पुरुष हो गये. ओर इतच्तक लिये 
ऋल्पना के सिवा कोड आवानर नी नही है। इसके निवा- यह नी नही- कि गापियों की 
ऊथ्य का 9चचार पहछ भागवनकालड ही मे हुआ हा; किन्तु गककाड के आरम्भ म बानी विक्रम 
यु व्गमग अश्ववातव्रावराचत 'डुद्दचारित (५ १४) मे ओर भास कविक्नन आह 

चारने नाहझ ४ £ ) मे भी गापियों का उछेख किया गया हे। अतएवं इस विवय में हमे 
है भास्डान्मर के कथन न किस्तामणनत् वेच का मत अध्कि सदुक्तिक प्रतीत हाता है। 

! चवबहाडुर उिन्तानणनव बेदच्च का छह मत उनके महाभारत के दीकात्मक अन्येजी 
9 म॑ हे। इसके सिवा इसी विव्द पर आपन तन १९१४ म डेक्नन कालेज एनिवर्सरी 


७8 ७ ह 


प्तमय जो व्याख्यान दिया था उसमे भी इस बात का विवेचन छिया था। 
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पा काल का श नहीं ठेख पडता। अतएव भागवत तथा विष्णुपुराण में जो 
हि पा के परीक्षित राजा के जन्म से नन्‍्द के अभिषेक तक १११५ अथवा 

; वष होते हूँ हे भाग, १२. २. २६; ओर विण्णु, ४. २४. ३२२ ), उसी के 
आधार पर विद्वानों ने अब यह निश्चित किया है, कि इंसाई सन्‌ के लगभग 
१४०० वर्ष पहले भारतीय युद्ध भौर पाण्डब हुए होंगे। अर्थात्‌ श्रीकृष्ण का 
आअवतारकाल भी यही हैं और इस काल को स्वीकार कर छेने पर यह बात 
सिद्ध होती ह, कि श्रीक्षप्ण ने भागवतधर्म को - ईसा से छगमंग १४०० वर्ष 
पहल अथवा बुद्ध से ८०० वर्ष पहले - प्रचलित किया होगा। इसपर कुछ लोग 
यह आ। क्षेप करत है, कि श्रीकृण तथा पाण्डवों के णेतिहासिक पुरुष होने में 
काद सन्देंट नहीं परन्तु श्रीकृष्ण के जीवनचरितर में उनके अनेक रुपान्तर ठीख 
पटल है - जैसे श्राकृप्ण नामक एक क्षनिय थोद्धा को पहले महापुरुष का पढ़ प्राप्त 
हुआ. पश्चात्‌ विष्णु का पढ़ मित्ण और धीरे धीरे अन्त में पृर्ण परब्रह्म का रुप यात्त 
हे। गया - टन सब अवस्थाओं में आरम्म से अन्त तक बहुत-सा काल बीत खुका 
होगा - दसीलिय मागवतधर्म के उठय का तथा भारतीय युद्ध का एक ही काल नहीं 
माना जा सकता। परन्तु यह आश्षिप निरर्थक है। ' किसे ठेव मानना चाहिये" और 
किसे नहीं मानना चाहिये! दस विपय पर आधुनिक तकनो की समझ में तथा ठो- 
चार हजार वर्ष पहले के लोगं। की समझ ( गीता १०. ४१) में बडा अन्तर हो गया 
ई | श्रीकृष्ण के पहले ही बने हुए. उपनिपदें मे यह सिद्धान्त कहा गया है, कि जानी 
पुरुष स्वयं ब्रह्ममय हो जाता हैं (ब्र. ४. ४. ६ )* ओर मैन्युपनिपद्‌ में यह साफ 
साफ कह विया है, कि रुढ्र, विष्णु, अच्युत, नारायण, थे सब ब्रह्म ही हैं (भन्यु. 
७. ७ )। फिर श्रीकृष्ण को परत्रह्म प्रात होने के लियि अविके समय लगने का कारण 
क्या हैं? एतिहास की ओर देखने से विश्वसनीय बौद्ध ग्रन्थी में मी यह बात ठीख 
पडती है, कि झुद्ठ स्वय अपने को 'अह्मभृत” ( सेल्मुत्त, १४ येरगाथा ८३१ ) कहता 
था। उसके जीवनकला ही में उसे ठेव के सह सन्मान व्या जाता था। उसके 
स्वर्गस्थ होने के बाद झीज्र ही उसे विवाधिदेव” का अथवा बैठिकधर्म के परमात्मा का 
स्वन्प प्राप्त हैं| गया था, और उसकी पूजा भी जारी हो गई थी। यही बात इसा 
मसीह की सी है। यह बात सच है, कि बुद्ध तथा ईसा के समान औरकृप्ण सन्यासी 
नहीं थे, ओर न भागवतधर्म ही निदवत्तिप्रधान है। परन्त केवछ इसी आधार के 


तथा ईसाई धर्म के मूल्पुरुपा के समान मागवतधर्मप्रवतक श्रीकण को भी पहल हीं 


से ब्रह्म अथवा देव का स्वरूप प्रात होने में किसी बाधा के उपस्थित होने का वारण 
दीख नहीं पडता । । 
इस प्रकार श्रीकृष्ण का समय निश्चित कर ढेने पर उसी का भागवत बर्म का 
जप ह | ण 
उठयकाल मानना भी प्रशस्त तथा सयुक्तिक है। परन्तु सामान्यतः पश्चिमी पण्डित 


० और हे बल 
ऐसा करने मे-से क्यो हिंचकियाते हैं ? इसका कारण कुछ आए टी है। इन पण्डितो 


७५५४ गीतारहस्य अथवा कम्मयोंगशार्त्र 


में से अधिकांश का अब तक यही मत है, कि खुद ऋग्वेद का काछ इंसा के पहले 
लगमग १५०० वर्ष या बहुत हुआ तो २००० वर्ष से अधिक प्राचीन नहीं हैं। 
अतणएव उन्हें अपनी दृष्टि से यह कहना असम्भव प्रतीत होता है, कि मागवतथन 
इसा के छगरमंग १४०० वर्ष पहले प्रचलित हुआ होगा। क्योकि वडिकपर्मसाहित्य 
से यह क्रम निर्विवाद सिद्ध है, कि ऋग्वेद के वाद यजयाग आढि कर्मप्रतिपादक चजुर्व॑द 
और ब्राह्मणग्रन्थ बने । तबनन्तर ज्ञानप्रधान उपनिपद्‌ और साख्यश्ञान्त्र निर्मित हुए;- 
और अन्त में भक्तिग्रधान अन्थ रचे गये। और केवल मागवतधर्म के अन्धो का 
अवल्णेकन करने से स्पष्ट पतीत होता है, कि औपनिघठिक शान, साख्यशातत्र, चित्त- 
निरोघरूपी योग्य आइि धरमोज्च मागवतधर्म के उदय के पहले ही प्रचलित हों चुके 
शे। समय की मनमानी खीचातानी करने पर भी यही मानना पड़ता है, कि ऋग्वेद 
के बाद और मागवतघर्म के उदय के पहले, उक्त भिन्न मिन्न धर्माड़ों का प्रादुभाव 
तथा वृद्धि होने के लिये, बीच में कम-स कम दस-आरह झतक अवच्य बीत गये 
होगे | परन्तु यदि माना जाय, कि मागवतधर्म की श्रीकृष्ण ने अपने ही समय में - 
अर्थात्‌ ईंसी के लगभग ?४०० बप पहले - प्रव्त्त किया होगा; तो उक्त मिन्न निन्न 
धमांड़ो की इंड्धि के लिये उक्त पश्चिमी पण्डिता के मतानुसार कुछ भी उचित 
काल्यवकाञ्य नहीं रह जाता। क्योकि, ये पण्डित लोग ऋष्वेदकाल ही को इसा से 
पहले १००० तथा २००० वर्ष से अधिक प्राचीन नही मानते। ऐसी अवस्था से 
उन्हें यह मानना पड़ता हैं, कि सो या अधिक से अधिक पांच-छः सौ वर्ष के बाद 
ही नागवतथर्म का उठय हों गया। इसलिये उपयुक्त कथनानुसार कुछ निरथक 
कारण बतल्य कर वे ल्लेग श्रीकृष्ण और मागवतधर्म की समकालीनता को नहीं 
मानते । और कुछ पश्चिमी पण्डित तो यह कहने के लिये मी उद्यत हो गये है, कि 
भागवतधर्म का उदय बुद्ध के गद हुआ होगा। परन्तु जन तथा बाद्ध अन्धो में ही 
भागवतथर्म के जो उल्लेख पाये जाते हैं, उनसे तो यही गत स्पष्ट विदित होती है 
कि मागवतथर्म बुद्ध से प्राचीन है । अतण्व डॉ. ब्ुुल्हर ने” कहा है, कि भागवतधर्न 
का उदबकाल गेंडकाल के आगे हटाने के खढले, हमारे ओरायन' ग्रन्थ के ग्रतिपाइन 
के अनुसार ऋणग्वेद्दि अन्थे का काल ही पीछे हटाया जाना चाहिये। पश्चिमी 
पण्डितों न अट्क्‍्लपच्चू अनुमानो से वैहिक अन्था के जो काल निश्चित किये है. 
अ्रममृल्क है । वठिककाल की पृर्वमर्यात्र इंसा क पहन्ढ ४५०० वर्ष से कम नहीं ले 
जा सकती, इत्यादि जता का हमने अपने 'ओरायन' अन्ध से वेढों के उदगयन- 
श्विति-वशक वाक्यों के आवार पर सिद्ध कर विया है, और इसी अनुमान को तू 


डी 


लसविकांश पश्चिमी पण्डितो ने नी शकब्य है। इस प्रकार ऋग्थेट्काछ को पीछे हटाने से 


व । मु 








डी दुल्हन न वातात्ा 279फएशर, 56फठ0ा9ट 894, (एण जता, 7 288- 
294 ) मे ए्मार आराबन' अन्य की जो समाराचना की है. उसे हेग्वी | 


गीता की चहिरहगपरीक्षा ण्ण्‌प्‌ 


वैदिकधर्म के सब अज्जो की वृद्धि होने के लिये उचित काछावकाण मिल जाता है; और 
भागवत्त-धर्माडयकाल को सकुचित करने का प्रयोजन ही नहीं रह जाता । परछोकवामी 
शक्कर बाककृष्ण दीक्षित ने अपने ' भारतीय ज्योतिःशास्त्र ( मराठी ) के इतिहास ” 
में यह बतलाया है, कि ऋग्वेद के बाढ ब्राह्मण आढि अन्धों में कृत्तिका प्रभति नक्षत्रा 
की गणना है। इसलिये उनका कार ईसा से छगमग २५०० वर्ष पहले निश्चित करना 
पडता है। परन्तु हमारे देखने मे यह अमी तक नहीं आया है, कि उदगयन खिति 
से अन्थो के काल का निर्णय करने इस की रीति का प्रयोजन उपनिपदो के विपय में किया 
गया हो। रामतापनीसारखे भक्तिप्रधान तथा योगतत्त्वसरीखे योगप्रधान उपनिषदे 
की भाषा ओर रचना प्राचीन नहीं टीख पड़ती - केवछ इसी आधार पर कई छोगो 
ने यह अनुमान किया है, कि सभी उपनिपद प्राचीनता में बुद्ध की अपेक्षा चार- 
पॉच सो वर्ष से अधिक नहीं हुँ। परन्तु कालनिर्णय की उपर्युक्त रीति से देखा जाय, 
तो यह समझ भ्रममूलक प्रतीत होगी। यह सच है, कि ज्यातिप की रीति से सब 
उपनिपदीं का काल निश्चित नहीं किया जा सकता | तथापि मुख्य मुख्य उपनिपदी का 
काल निश्चित करने क लिय इस रीति का बहुत अच्छा उपयोग किया जा सकता है। 
भाषा की इंष्रि से देखा जाय, तो प्रो, मैक्समूलर का यह कथन है, कि मैन्युपानिपद्‌ 
पाणिनी से भी प्राचीन है | # क्योकि इस उपनिपद्‌ में ऐसी कट शब्दसन्धियों का 
प्रयोग किया गया है, जो सिफ मेत्रायणीसहिता में ही पायी जाती ह* और जिनका 
प्रचार पाणिनी के समय बन्द हैं| गया था ( अथोत्‌ जिन्हें छान्‍्दस्‌ कहते है )। परन्दु 
मैच्युपनिपद कुछ सब से पहला अर्थात्‌ अतिप्राचीन डपनिपद्‌ नहीं हैं। उसमे न 
केवल ब्रह्ममान और साख्य मेल कर ठिया है, किन्तु कई स्थानों पर छात्दोग्य दृहद्य- 
रण्यक, तैत्तिरीय, कठ और ईंशावास्य उपनिपो के वाक्य तथा खछोक भी उसमे 
प्रमाणार्थ उद्धृत किये गये है। हों, यह सच है, कि मत्युपनिपद्‌ में स्पष्ट रूप स 
उक्त उपनिपदों के नाम नहीं विये गये हैं। परन्तु इन वाक्यों के पहले ऐसे पर- 
वाक्यटर्णक पद रखे गये है, जैसे ' एव ह्ाह ! या “उक्त च! (८ ऐसा कहा हैं / ! 
इसीलिये द्रस विपय में कोई सन्देह नहीं रह जाता, कि ये वाक्य दूसरे अन्धा से 
लिये गये है - स्वय मैत्र्युपनिपत्कार के नहीं है। और अन्य उपनिपद् कै इक 
सहज ही माव्म हो जाता है, कि वे बचन कहां से उद्धृत किये गये है। अब : 

सैल्युपनिपद्‌ में कालरहूपी अथवा सबत्सररूपी ब्रह्म का विवेचन करते समय वहू व मे 
पाया जाता है, कि ' मधघा नक्षत्र के आरम्भ से क्रमञः श्रविष्ठा अथाव घनिष्ठ नन्षत्र 
के आधे भाग पर पहुँचने तक ( मधाद्य श्रविष्ठाधम ) द्षिणायन हावी के से कर 
अर्थात आजेपा नक्षत्र से बिपरीत क्रमपूर्क ( अथात्‌ आ्ेपा, पुष्य आठि क्रम से ) 
+ 0९९ 5५2/2८0 300८8 0 [6 छ8 56765, ४० ल्‍ ९ ॥ 70 97- 


अफावन्न। 
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प््‌णट गीचारहस्य अथवा कर्मयोगगणार्त्र 


पीछे गिनते हुए धनिष्ठा नक्षत्र क आधे माग तक उत्तरायण होता है? ( भच्च, 8. 
१४ )। इसमे सन्देह नहीं. कि उब्ययनस्थितिदर्शक ये वचन तत्कालीन उठ्यवनन्थिति 
को लब्ष्य करके ही कहें गये है: और फिर उसे इस उपनिपद्‌ का कालनिणय मी 
गणित की रीति से सहज ही किया जा सकता है। परन्तु वीग्च पडता हु. किसी ने भी 
उसका इस दृष्टि से विचार नही किया हैं। मच्चुपनिपद में वाणत यह उद्रगयनान्थिति 
बैडाइड़ज्योतिप से कही गदर उद्गयनस्थिति क पहले की है। क्योकि वदाड्ज्योतिप 
मे यह वात स्पष्ट रूप से कह दी गई है. कि उठगयन का आरम्भ घनिष्ठा नक्षत्र क 
आरम्म से होता है. और मैन््युपनिणद में उसका आरमन्म 'बनिष्ठात्! से किया 


हि 
ध्यूः 
# २७, 


र्ट १ च्ड 
विप्य में मतभेद्र हैं, कि मब्युपनिपद्‌ के अविष्ठाधन' गब्छ में जे 
झछ्म) पद हैं. उसका अर्थ ' ठीक आधा * करना चाहिये- अथवा * धनिष्ठा और 
शततारका के जीच किसी स्थान पर ' करना चाहिये चाहें जा कहा जाय 
इसमे तो कुछ भी सन्देह नहीं. के वन्नद्धज्यातिप के पहले की उद्मयनस्थिति का 
उजन मब्युपनियद में किया गया हें ओर वही उस समय की स्थिति होनी चाहिये । 


उत्तएठ यह कदहना चाहिये. कि वेडाइ्ज्योतिपकाल का उद्रययन, मेन््यपर्निपत्कालान 
उठगयन की झअयेक्षा छगनग आध नक्षत्र से पीछे हट आय था। ज्योनिमणित से 


5 मक सिद्ध कप होता चर वेद्ाड्ज्यों 5 उठगयनरिः कब. हैं 4 सन ५ 
यह खद्ध द्वाता है. कि वठाड्ज्यातिप ने कहां गद्ट उठ्गयना स्थित इसाइह सन के 
ल्यूनग ? या 


२०० या १४०० वए पहले की ह;# और आधे नक्षत्र से उच्गवन कपीछे 
ह्न ने लछ्यनंग ४८० बन य॑ लय जाते हूं । इसान््य गाणद से यह बात नष्ण्द्र हातां 
है. कि मन्युपनिपद्‌ इंसा के पहले १८८० से १६८० वप के जीच कनी-न-कभी बना 

नहीं तो वह उ्यनिपद निस्सनन्‍्देंह वद्मड्डज्योतिष के पहले का है। 
आठ यह कहने की काई आवध्यक्ता नहीं, कि आन्‍्दोन्यादि जिन उपनिषत्रे के अव- 





तरण मत््युपनिण्द में दिये गये हैं. व उससे भी प्राचीन हैं। साराश, इन सत्र अन्थों 
काल का निणय इस प्रकार हो चुका है, कि ऋग्वेद सन इसवी से त्थामग ४४५०० 


वप उहले का ह: यज्ञयाग आदिविपयक ख्राह्मणग्रन्थ सन इसवी क लूममग २७०० 
पीर छान्‍्दोग्य आदि छ्ञानयत्यन उपनिपद्‌ सन इंसवी के रृगभग 
है। अब वथाथ में वे गत अवशिष्ट नहीं रह जाती, जिनके करण 
पश्चिमी पण्डित छोग मागगतधर्म ऋ उब्यकाछ को इस ओर हटा छान का यत्न किया 
करत है: आर श्रीकृष्ण तथा मागवतधर्म को. नाय और बछडे की नेसर्गिक जोडी के 
चनान एक ही कालरज्ज से बॉवन ने कोई नय नी नहीं दीख पड़ता । एवं फिर 


यु अफीनली -नसकर िभाश-नननतता वेजनपनत 
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चआचक्रणा दीक्षित के “भान्तीय ज्याति-लाचख का इविहनस  क्लषमक 
रनद्या अन्य [ पए ८5-९2 नशा १२७--२३५ ) में किया गया हे । उत्तसे इस जात का भी 


त्ी न धातु 
वचन किया गया ह कि उब्गबन ने बेहिछ बन्था का ओन-सा काल निश्चित कियय जा 


गीता की वहिरइगपरीक्षा ५५७ 


हक केक द्वारा हैं अन्य ऐतिहासिक स्थिति से भी ठीक ठीक मेछ हो 
4 | इसी समय वेहिककाल की समाप्ति हुई, ओ तिकाल का 
आरम्म हुआ है। की समाति हुई, और पून तथा स्मातेकाल क 
का आज के का कम हा हे हक ध् है, कि मागवतधर्म 
ही अप पड । 0 है। बह आज पहले ( अथात बुद्ध के लगभग सात-आद 
>>। £। यह फाल बहुत प्राचीन है; तथापि यह ऊपर बतला चुके 
है, कि नीहिएगग्रन्थो में वा्णित क्मा्ग इससे भी अधिक प्राचीन है; और उपनिप़ 
तय जाख्यगाज्त्र में वर्णित जान भी भागवतधर्म के उदय के पहले ही प्रचलित हो 
हर सवसान्य हो गया था। ऐसी अवस्था में यह कल्पना करना सर्वथा अनुचित ह, 
कि उक्त जान तथा धर्माड्नो की कुछ परवाह न करके श्रीकृणसरीखे जानी और 
चठुर धुरुप ने अपना धर्म प्रददत किया होगा, अथवा उनके प्रदत्त करने पर भी यह 
धम तत्कालीन राजर्पियों तथा ब्रह्मर्पियो को मान्य हुआ होगा, और छोगो में उसका 
मसतार हुआ होगा। इंसा ने अपने भक्तिप्रधान धर्म का उपदेश पहले जिन यहदी 
लोगो को किया था, उनमे उस समय धार्मिक तत्त्नान का पसार नहीं हुआ था। 
इसलिये अपने धर्म का मेरू तत््वजान के साथ कर हेने की उसे कोई आवध्यकता 
नहीं थी। केंवछ यह बता ठेनें से ईसा का धर्मोपदरेशसम्बन्बी काम प्रा हो सकता 
था, कि पुरानी बाईबछ में जिस कर्ममय धर्म का वर्णन किया गया है, हमारा यह 
भक्तिमार्ग भी उसी को लिये हुए है; और उसने प्रयत्न भी केवछ इतना ही किया 
है। परन्ठु ईसाई धर्म की इन बातों से भागवतधर्म के इतिहास की तुलना करते 
समय यह ध्यानम रखना चाहिये, कि जिन छोगों मे तथा जिस समय भागवतधर्म 
का पधचार किया गया, उस समय के वे छोग केवल कर्ममार्ग ही से नहीं, किन्तु 
ब्रह्मशान तथा कापिल्साख्यशास्त्र से भी परिचित हो गय थे, ओर तीनो धर्मांद्रो की 
एकवाक्यता (मेछ ) करना भी वे छोग सीख चुके थे। ऐसे छोगों से यह कहना 
किसी श्रकार डचित नहीं हुआ होता, कि “तुम अपने कर्मकाण्ड या औपनिषदिक 
ओर साख्यज्ञान को छोड हो; और केवल श्रद्धापूक भागवतधर्म को स्वीकार कर 
छो | ? ब्राह्मण आठि वैठिक प्न्थों में वार्गीत और उस समय में प्रचलित यज्ञयाग 
आइि कमा का फल क्‍या है? क्‍या उपनिपों का या साख्यगास्र का जान दइृथा है ! 
भक्ति और चित्तनिरोधरूपी योग का मेल कैसे हो सकता है?- इत्यादि उस समय 
स्वभावतः उपस्थित होनेवाले प्रश्नी का जब तक ठीक ठीक उत्तर न ठिया जाता, तब 
भागवतधर्म का प्रचार होना भी सम्भव नहीं था। अतएव न्याय की दृष्टि से हक 
यही कहना पडेगा, कि भागवतधर्म में आरम्म ही से इन सब विपयो की ५ 
करना अत्यन्त आवश्यक था, और महामारतान्तर्गत नारायणीयोपाख्यान के टेखने 
से भी यह सिद्धान्त दृठ हो जाता है। इस आख्यान में भागवतधम के साथ आप- 
निपरदिक अह्नान का और साख्यप्रतिपाद्ित क्षराक्षविचार का मेल कर दिया गया 


८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


है: और यह मी कहा चार वेद और साख्य या योग, इन पॉचों का उसमें 
( लागवतघर्म में ) समावेश होता है। इसलिये उस पाग्वरावधर्म नाम ग्रात हुआ 
है! (म. मा. शां. ३३९, ? ०७ ): ओर वेदरण्यकसहित ( अथात्‌ उपनिषद 
भी ले कर ) थे सत्र (झात्र ) परस्पर एक दूसरे क अद्ज है ? ( थां. ३१४८-८२ )। 
पदञ्धरात्र' शब्द की यह निरुक्ति व्याकरण की दृष्टि से चाहे शुद्ध न हा: तथापि 
उससे वह ञत स्पष्ट वित्त हो जाती हं, कि सब प्रकार के ज्ञान की एकवाक्यता 
मायवतध्म में आरम्म ही से की गई थी। प्रन्तु भक्ति के साथ अन्य सत्र धमाज्ी 
की एकवाक्त्यता करना ही कुछ मागवतधर्म की प्रणन विद्येपता नहीं है। यह नहीं. 





कि नक्ति के घमंतत्व की पहले पहले नागवतधम ही ने पत्रन किया हो। ऊपर व्यि 
हुए मच्युपनिपद्‌ (७. ७) के वाक्यों से यह अत प्रकट है, कि उठ्र की या विष्णु 
'क्े किसी न किसी स्वन्प की भक्ति, समागवतधम का उद्नय होने के पहले ही जारी हो 
चुकी थी। ओर यह भावना भी पहले ही उत्पन्न हो चुकी थी, कि उपास्य कुछ भी 


कि 
भागवतर्ध्म में वासुंडेच उपास्थ माना गया हूँ: परन्तु गीता 
ने भी यह कहा है, कि भक्ति चाहे जिसकी की जाय: वह 
हुआ करती हैं - रुद्र और भगवान मिन्न भिन्न नहीं 
थां, ३४१, २०-१६ )। अतएवं केवल वासुदेवमक्ति 
नागवतंघर्म का मुख्य छक्षण नहीं मानी जा सकती। जिस सात्वतजाति में झागवत- 
धर्म णडुभृत हुआ. उस जाति के सात्यकि आठि पुरुण, परम भगवक्तक्त भीप्स और 
जुन, तथा स्वय श्रीक्ृ्ण जा बड़ परा्ना एवं दूसरा से पराक्रम के 


केाय करान॑- 
वाले हो गये हैं। अतए०ठ अन्य मगवरूक्तों का उचित हैं, किंव भी इसी आदइचष 


हाः वह ब्रह्म ही का पर्ताक अथवा एक प्रकार का तप है। यह सच हैं, चि 


तथा नारायणीयोपाख्यान 
एक भगवान्‌ ही के प्रति 
हैं (गीता ९, २३. म. ना 





3॥ 
ग्श््त 
५ 


की अपने सम्हुन्द रखे और नत्कालीन प्रचलित चानुर्वण्य के अनुसार चुद्ध आदि 
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यही नूल भायवतघर्म का नुख्य विषय था। यह 
शत नहा, कि सक्ति के तत्त्व की स्ताकार करक वेरान्ययुक्त 


कूरनवांल पुरुण उस चमय बिल्कुल हां न हाग। परन्त 
गक्रण्ण कू चागवंतभध्म का रख्य तत्त्व 


तुद्धि से ससार का त्याग 
यह कुछ खात्वतों के या 

नहीं हैं। श्रीकृप्णजी क उपद्रश का सार यही 
कि भक्ति से परमेश्वर का ज्ञान हो जाने पर भगवरकूक्त को परमेश्वर के समान 


बम करना झाइ अनुचित त्रात नहीं। परन्तु उस समय उसमे झरुक्ति का समावेद्य नहीं 


वाठेक घन के इतिहास में मागवतथम ने जो अलन्त महत्वप्रण और स्मातंधर्म से 
धुत 


हे यह हैं, कि उस (मागवतथ्म ) ने कुछ कब्म आगे 
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बढ़कर केबल नित्रत्ति की अपेक्षा निष्कामकर्मप्रधान प्रदृत्तिमार्ग ( नैष्कर्म्य ) की अधिक 
अबन्कर ठहराया; ओर केवल ज्ञान ही से नहीं, किन्द॒ भक्ति से भी कर्म का उचित 
मेल कर दिया। इस धम के मूलप्रवतेक नर और नारायण कम भी इसी प्रकार सब 
काम निः्काम बुद्धि से किया करते थे; और महामारत (उद्यो, ४८, २१, २२) में कहा 
है, कि सत्र योगो की उनके समान कर्म करना ही उचित हैं। नारायणीय आख्यान 
में तो भागवतथर्म का लल्षण स्पष्ट बतलाया है, कि “ प्रवृत्तिलक्षणश्रेंव बर्मो नारायणा- 
त्मकः (मे, भा. भा, ३४७, ८१ )- अरथात्त नारायणीय अथवा भागवतध्म 
प्रशत्तिप्रधान वा कर्मंमरधान है नारायणीय यथा मूछ भागवतधर्म का जो निष्काम- 
प्रवनत्ति-तत््व हैं, उसीका नाम नेप्कम्य ह* ओर यही मृछ भागवतधर्म का मुख्य तत्त्व 
है। परन्तु, भागवतपुराण से यह त्रात ठीख पडती है, कि आगे कालछान्तर में यह 
तत््व मनन्‍्द होने लगा; और इस धर्म में तो वेराग्यप्रधान वासुदेवर्क्ति श्रेष्ठ मानी 
जान हूगी । नारूपञ्जरात्र मे तो भक्ति के साथ मनन्‍्बतन्‍्ली का भी समावेश भागवत- 
धर्म में कर टिया गया है । तथापि, भागवत ही से यह बात स्पष्ट हो जाती है, फि 
ये सत्र दस धर्म के मूल स्वरूप नहीं है। जहाँ नारायणीय अथवा सात्वतथर्म के 
व्यय में टी कुछ कहने का मौका आया है, वहाँ मागवत (?, ३. ८ और ११, 
४, ४६ ) में ही यट कहा है, कि सात्वतधर्म या नारायण ऋषि का धर्म ( अथात्‌ 
भागवतधर्म ) 'मेग्कर्म्यलक्षण' हैं; और आगे यह भी कहा है, कि इस नैप्कम्येधर्म 
में भक्ति को उचित महत्व नहीं विया गया था, इसलिये भक्तिप्रधान भागवतपुराण 
कहना पडा ( भाग, १. ५. १२ ) | श्ससे यह बात निर्विवाद सिद्ध होती है, कि मूल 
भागवतधर्म नप्फरम्यप्रवान अर्थात्‌ निष्कामकर्मप्रधान था, किखु आगे समय के हेरफेर 
से उसका स्वरुप बदल कर वह भक्तिप्रधान हो गया। गीतारहस्य में ऐसी ऐति- 
टासिक बातो का विवेचन पहले ही हो चुका हैं, कि जान तथा भक्ति से पराक्रम का 
सेब रम्बमेबाले मुल मागवतधर्म में और आश्रमव्यवस्थारूपी स्मार्तमार्ग में कया भेद 


है ? कंबल सन्यासप्रधान जैन और बौद्धधर्म के प्रसार से मागवतधर्म के कर्मयोंग की 
अवनति हो कर उसे दूसरा ही स्वरूप अर्थात्‌ वैराग्ययुक्त भक्तिस्वस्प कैसे प्राप्त 
हुआ १ ओर ब्ोड धर्म का ःहास होने के बाद जो वैदिक सम्प्य ग्रदत्त हुए; उसके 
से ऋछुछ ने तो अन्त मे भगवढ़ीता ही को सन्याप्रधान, कुट मे केवछ भक्तिप्रधान 
तथा कुछ ने विशिष्ाद्वेतप्रधान खरूप कैसे दे दिया । की ु 
उपयुक्त संभित्त विवेचन से यह बात समझ में आ जायगी, कि. वदिक घम के 
सनातन प्रवाह में भागवतथर्म का उव्य कब हुआ ? और पहले उतके परह वधव ते 
या क्मप्रधान रहने पर भी आगे चल कर भक्तिप्रधान खस्प एव अन्त मे रामानुजा- 
जाय के समय विशिष्टाद्नेती खरूप प्राप्त हो गया। भागवतधम के ईन मित्र मिन्न 
खलपा में से जो मृलारम्भ का अर्थात्‌ निष्काम फर्मप्रधान खत्प हैं बही गीता वम 
का स्वरूप है। अब यहाँ पर सथ्षेप में यह व्रतछाया जायगा, कि उक्त प्रकार की मूल 
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गीता की बहिरड्गगण्रीक्षा ७६१ 


पहले है। इस प्रकार गीता यदि मागवतघर्मप्रधान पहला अन्थ न हो, तो भी वह मुख्य 

ग्रन्थो में से एक अवच्य है। इसलिये इस वात का 7”ग्दशन करना आवश्यक था, कि उसमे 
प्रतिपादित निष्काम क्मेयोग तत्कालीन प्रचलित अन्य घर्मपन्थों से - अर्थात्‌ कर्मकाण्ड 
से, ओपनिषठिक जान से, साख्य से, चित्तनिरोधरूपी योंग से तथा भक्ति से भी - 
अविरुद्ध है । इतना ही नही; किन्तु यही इस ग्रन्थ का मुख्य प्रयोग भी कहा जा 
सकता है। वेदान्त और मीमासाभ्ासत्र पीछे से ह। इसलिये उनका प्रातिपादन मूल- 
गीता में नही आ सकता। और यही कारण है, कुछ लोग यह शड़डा करते है, कि 
बैढान्त विषय गीता में पीछे मिला व्यि गया है। परन्तु नियमवद्ध वेदन्त और 
मीमासाझञाश््र पीछे भले ही बने हो, किन्तु उसमे कोई सन्‍्देह नहीं, कि इन शान्त्रों के 
प्रतिपाद्र विपय बहुत प्राचीन हैं “और इस वात का उल्लेख हम ऊपर कर ही आये है । 
अतएव मूलगीता में इन विपया का प्रवेश होना काल्टप्टि से किसी प्रकार विपरीत 
नहीं कहा जा सकता। तथापि हम यह भी नहीं कहते, कि जब मूल भारत का महा- 
भारत बनाया गया होगा, तब मूल गीता में कुछ भी परिवर्तन नहीं हुआ होगा। 
किसी भी धर्मपन्थ को लीजिये, उसके इतिहास से तो यही बात प्रकट होती है, कि 
उसमे समय समय पर मतभेद होकर अनेक उपपन्थ निर्माण हो जाया करते हैं। वही 
बात भागवतधर्म के विषय में कही जा सकती है। नारायणीयोपाख्यान ( म. मा. भा. 
३४८. ५७ ) में यह बात स्पष्ट रूप कह दी गई है, कि मायवतथम को कुछ लेय 
तो चतुर्व्यूह - अर्थात्‌ वासुदेव, सझ्लपण, अद्यग्न, अनिरुढ्ठ, इस ग्रकार चार व्यूहो 
को - मानते है, और कुछ लोग बिव्यूह या एकव्यूह ही मानते हैं। आगे चल कर 
ऐसे ही और भी अनेक मतमेद उपस्थित हुए होंगे। इसी प्रकार औपनिपदिक 
साख्यज्ञान की भी वृद्धि हो रही थी। अतणव इस बात की सावधानी रखना 
अखाभाविक या मूल गीता के हेठ के विदद्ध भी नहीं था, कि मूल गीता मे जो कुछ 
विभिन्नता हो, वह दूर हो जावे, और बढ़ते हुए पिण्डब्नह्माण्डजान से भागवतधम 
का पूर्णतया मेल हो जावे। हमने पहले “गीता और ब्रह्मसूत् ! शीपक लेख में यह 
बतला विया है, कि इसी कारण से वर्तमान गीता में तह्मसती का उछेख पाया जाता 
है। इसके सिवा उक्त प्रकार के अन्य परिवर्तन भी मूल गीता में हो गये होंगे। 
परन्तु मूल गीताग्रन्थ मे ऐसे परिवर्तनों का होना भी सम्भव नहीं था। वर्तमान समय 
में गीता की जो प्रामाणिकता है, उससे प्रतीत नही होता, कि वह उसे वतमान 
'महाभारत के बाद मिली होगी। ऊपर कह आये है, कि ब्रह्मसत्रो मे 'स्मरति! शब्द 
से गीता को प्रमाण माना हैं। मूल भारत का महामारत होते समय यदि मल गीता 
मे भी बहुत से परिवर्तन हो गये होते, तो इस प्रामाणिकता में निस्सन्द्रेह कुछ वावा 
आ गईं होती। परन्तु वैसा नहीं हुआ - और गीताग्रन्थ की ग्रामाणिक्ता कही 
अधिक बढ गईं है। अतण्व यही अनुमान करना पड़ता है, कि मूल गीता में जो 
कुछ परिवर्तन हुए होगे, वे कोई महत्त्व के न थे; किन्तु ऐसे थे, जिनसे मृलू यन्थ 

गी. र. 3६ 


७६२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


छा 


के अथ की पष्टि हो गई है। मिन्न भिन्न पुराणों मे'वर्तमान भगवद्ीता के नमूने की 
जो अनेक गीताएँ कही गई है, उनसे यह बात स्पष्ट विव्ति हो जाती हैं, कि उक्त 
प्रकार से मल गीता की जो स्वरूप एक बार प्रात हो गया था, वही अब तक बना 
हुआ है - उसके बाद उसमे कुछ भी परिवर्तन नहीं हुआ। क्योंकि, इन सब पुराणों 
में से अत्यन्त ग्राचीन पुराणों के कुछ शतक पहले ही यदि वतमान गीता पू्णतया 
प्रमाणभूत ( और इसीलिये परिवर्तित न होने योग्य ) न हो गई होती, तो उसी 
नमुने की अन्य गीताओ की रचना की कब्पना होना भी सम्भव नहीं था। इसी 
प्रकार - गीता के भिन्न भिन्न साप्रटयिक टीकाकारोने एकही गीता के शब्दों की 
खींचातानी करके - यह दिखलाने का जो प्रयत्न किया है, कि गीता का अथ हमारे 
ही सम्प्रदाय के अनुकृुल है। उसकी भी कोई आवश्यकता उत्पन्न नहीं होती। 
वर्तमान गीता के कुछ सिद्धान्तो का परस्परविरोध ठेख कुछ छोग यह शंका करते 
है, कि वरतमान भारतान्तर्गत गीता में भी आगे समय पर कुछ परिवर्तन हुआ 
होगा। परन्तु हम पहले ही वतला चुके है, कि वास्तव मे यह विरोध नहीं हें, 
किन्तु यह भ्रम हैं जो धमग्रतिपादन करनेवाली पूर्वापार वैठिक पद्धतियो के स्वरूप 
को टीक तोर पर न समझने से हुआ है। साराश, ऊपर किये गये विवेचन 
से यह वात समज में आ जायगी, की भिन्न भिन्न ग्राचीन वैठिक धर्माड्नों की 
एकवाक्यता करके प्रवृत्तिमांग का विशेष रीति से समर्थन करनेवाले भागवतधर्म 
का उदय हों चुकने पर छूगभग पॉच सो व के पश्चात्‌ ( अर्थात्‌ ईइंसा के लगभग 
९०० वर्ष पहले ) मुठ भारत और मर गीता दोनों ग्रन्थ निर्मित हुए, जिनमे 
उस मृछ भागवतधर्म का ही प्रातिपाइन किया गया था; और भारत का महा- 
भारत होते समय यद्यपि इस मृल्गीता में तब्थपोपक कुछ सुधार किये गये हो; 
तथापि उसके असली रूप में उस समय भी परिवर्तन नही हआ | एव वर्तमान 
महामारत जब गीता जोडी गई, तब (और उसके बाद भी ) उनमे कोई नया 
पारवतन हुआ - आर होना भी असम्मब था । सलरू गीता तथा मल भारत के स्वरूप 
एवं काछ का यह निणय स्वभावतः स्थुल्दशि से एवं अन्दज से किया गया है। 
वयाकि उस समय इसके लिये कोई विशेष साधन उपलब्ध नहीं है। परन्तु महाभारत 
तथा वत॑मान गीता की यह बात नहीं। क्योंकि इनके काल का निर्णव करने के लिये 
चहुतर साधन हैं | अतएवं इनकी चर्चा स्वतन्त्र रीति से अगले भाग मे की गई है। 

हो पर ताठको को स्मरण रखना चाहिये, कि ये ढोनों - अर्थात्‌ वर्तमान गीता 
आभार वतंमान महाभारत - वहीं ग्रन्थ है। जिनके मृल स्वरूप में कालान्तर से 
परिवतेन होता रहा और जो इस समय गीता तथा महाभारत के रूप में उपलब्ध 
हैं. ये उस समय के पहले मूल ग्रन्थ नहीं है। 
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भाग ५ - वतंमान गीता का काल 


इस ब्रात का विवेचन हो चुका, कि मगवद्गीता मागवतधम पर प्रधान ग्रन्थ है; 
आर यह भागवतधर्म टसाई सन्‌ के छगभूग १४०० वर्ष पहले प्राहर्भत हुआ। एव 
स्वृल्मान से यह निश्चित किया गया, कि उसके कुछ गतकी के बाद मूल ग्रीता बनी 
होगी, और यह भी बतलछाया गया, कि मल भागवत धर्म के निष्काम - कर्मप्रधान 
होने पर भी आंगे उसका भक्तिप्रधान स्वरुप हो कर अन्त में विशिशद्वेत का भी 
उसमे समावेश हो गया। मूल गीता तथा मूल भागबतधर्म के विपय में इस से अधिक 
हाल निग्यन वर्तमान समय में तो मातम नहीं है, और यही दशा पचास वर्ष पहले 
"बर्तमान गीता तथा महाभारत की भी थी। परन्तु डॉक्टर भाण्डारकर, परलोकवासी 
झड्ुर बालकण दीक्षित तथा रावबहाहुर चिन्तामणराव वैद्य प्रभ्ति विद्वानों के उद्योग 
'रे वर्तमान गीता एव वर्तमान महामारत का काल निश्चित करने के लिये यथेष्ट साधन 
उपलब्ध हो गंय ह* और, अभी हाल ही में स्वगंवासी व्यम्बक गुरुनाथ काछे ने 
दो-एक प्रमाण और भी बतलाये है। इन सब को एकनित कर तथा हमारे मत से 
उनसे जिन बातो का मिलना ठीक जैंचा, उनकी भी मिला कर परिशिष्ट का यह भाग 
सैलेप में लिखा गया है। इस परिशिष्ट प्रकरण के आरम्म ही मे हमने यह बात 
-प्रमाणसहित दिखला दी है, कि वर्तमान महाभारत तथा वर्तमान गीता, दोनो ग्रन्थ 
पक ही व्यक्ति द्वारा रखे गये है। यदि ये दोनो ग्रन्थ एक ही व्यक्ति ढवारा रे 
गये - अर्थात्‌ एककालीन मान छे-तो महाभारत के काल से गीता का काढ भी 
सहन ही निश्चित हो जाता। अतण्व दस भाग में पहले ही है प्रमाण दिये गये हैं, 
जा वर्तमान महाभारत का काल निश्चित करने में अत्यन्त प्रधान माने जाते हैं, और 
उनके णद स्व॒तन्त्र रीति से वे प्रमाण ढिये गये है, जो वर्तमान गीता का काल निश्चित 
करने से उपयोगी हैं। ऐसा करने का उद्देश यह है, कि महाभारत का काछुनिणय 
करने के जो प्रमाण €, वे यदि किसी को सन्दिग्ध प्रतीत हो, तो उनके कारण गीता 
के काल का निर्णय करने में कोई बाधा न होने पाये। 


महासारत-काछ निर्णय - महामारतग्रन्थ बहुत बडा है और उसी में 

यह लिखा हैं, कि वह छक्ष्लोकात्मक है। परन्तु राववहाहुर चंद ने महाभारत 

के अपने टीकात्मक अन्य्जी अन्य के पहले परिणिष्ट में यह वतछाया है,# रे मैं 

महामारत ग्रन्थ इस समय उपलब्ध हैं, उसमे छाख छोकों की सख्या मे ऊुढ 

न्यूनाधिकता हो गई है, और यह्रि उनमें हरिवश के ठोक मिला ह्यि जाव, जो भी 

योगफल एक छाख नहीं होता। तथापि यह माना जा सकता ६, कि भारत का 

कक 

+* पृ॥० ३॥7/ीक्वाए/8..  (70648॥), ए 85 रा बच वैथ के महाभारत के जिस 

उीब्गत्मक अन्य का हमने कही कही उल्लेख जया है; वह यही पुस्तक है। 
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ण्ध्छ गीतारहस्य अथवा कममयोंगणास्त्र 

नहाभारत होने बृहत ग्रन्थ तेयार हुआ, वह प्रायः दतमान तजन्ध ही सा 
होगा। ऊपर बतल् चुके है, कि इस महाभारत में यान्क के निन्‍क्त तथा मनुसहिता का 
आर मगवद्गीता मे तो ह्रह्मतत्रा का नी उल्लेन्च गया जाता ह। अब इसके आतरच्त, 


७] 
अयाकई 
री 
हि. 
भमालाा०णजतर-७ूमाइकक 
न 


महामारत के कालूनिर्णय करने के लिये जा प्रमाण पाव जाने है, वे णे ह :- 
( १ ) अठारह प्ञ का यह जअन्ध तथा हरिवद्य, ये ढोंनो सबत्‌ "७३० ओर 


६३५ के इर्मियान जावा और अली हीपों में थे तथा उहाँ वी प्रा्ीन 'कदि नानक 





भाषा में उनका अनुवाद्र हुआ हैं। इस अनुवाद के ये आठ पव - आदि, विराद, 
उद्योग, नीप्स, आश्रमवासी, इुसलछ, यस्थानिक और स्वगारोहण - गर्ल दीए मे इस 
समय उपलब्ध है. और उनमें से कुछ प्रकाशित नी हो चुके हं। यद्रपि अनुगद 
कव्मिपाम किया गया है, तथापि उसमे स्थान स्थान पर महानारत के नूल संस्कृत 
लोक ही रखे गये ह। उनमे से उद्योगपर्व के लछलोको दी जॉच हमने की ह। 
वे सब ह्छोक वतंनान नहाभारत की कछूकते में प्रकाशित पोर्थी के उद्दोगरव के 
अध्यायो मे-दीच बीच में ऋ्रदयः- निल्ते हैं। इससे सिद्ध होता है, कि छक्ष 
अओेकात्नक नहामारत संवत्‌ ४३५ के पहले छगमग दे नौ वर्ष तक हिन्हुत्थान ने 
प्रमाणनत नाना जाता थ्य। क्योकि, यदि बह यहाँ प्रमाणयूत न हुआ होता, तो 
जावा तथा वाली दीपो में उसे न ले गये होते। तिब्ज्त की माण ने नी नहानारत 
5२ प्रन्तु रे 


( २) गुप्त राजाओ के समय का एक शिल्लरेख हाल मे उण्ल्ब्ब हला ह 
कि जे चेद्रि संबत्‌ १९७ अर्थात्‌ व्क्रिमी संवत्‌ ५०२ में लिखा गण था। उसमे इस 


4 ० 


जगत का #ः्ट्ट रीति से निउ्श किया गया हैं, कि उस समय नहानारत ग्रन्थ एक छान्‍्व 
सकी का था: ओर इससे यह प्रकट हो जाता है, कि विक्रमी रंवत्‌ ५०२ के रछूगनन 


दो सो वर्ष पहले उसका अस्तित्व अवच्य होगा। 
( ३) आजकल नास कवि के जो नाव्कग्रन्थ प्रकाशित हुए है, उनमे से 
अधिड़ाजझ् नहानारत के आख्यानो के आधार पर रचे गये है। इससे प्रकट हैं, कि 


उस सनय महानारत उपलब्ध था: और वह प्रमाण नी माना जाता था। मास 
कविकृत बल्तरित' नाच्क में श्रीक्षप्णणी की झिद्यु-अवस्था की अतो झा तथा गोण्चि 
का उलछख पाया ज्ञता हैं। अतरएव यह कहना पडता है, कि हरिवंश भी उस समय 
असित्व में होगा । यह दे ऋत निविवाद सिद्ध हैं, कि मास कवि कालिदास से पुराचा हू 


न 








अकिन ७० मीनी तभी नी तक फनन यमन एम 


* जावा द्वीप ऋ महायभान्त का ब्येय प|6 ०667१ २०५९७, उपर 9- 
77. 32-36 मर विशि गद्य 5. आन तिच्चती भाग में जजुवादित महाभारत का उल्न रि02:- 
ग्रा'5 ॥6 ० 6 8000॥893. 9 228 ग्र०८ ने कलिय है । 





चै मम र भ््ज्न्त््ड्द्र्लि $ कै कर 
” बह बाण वि5एप्रफ्रात्पा वराताटआाएओा नानक एससक के तृताय रूख्ड के 
कक फड 
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भास कविकृत नाटकों के सम्पादक पण्डित गणपतिशासत्री न खप्तवासबदत्ता नामक 
नाठक की प्रस्तावना में लिखा है, कि भास चाणक्य के से भी प्राचीन है। क्योकि भास 
कवि के नाटक का एक छोंक चाणक्य के अर्थशास्त्र में पाया जाता है, और उसमे 
यह बतलाया हैं, कि यह किसी दूसरे का है। परन्तु यह काल यद्यपि कुछ सन्दिग्ध 
माना जाय, तथापि हमार मत से यह बात निर्विवाद है, कि भास कवि का समय सन 
इंसवी के दूसरे तथा तीसरे शतक के और भी इस ओर का नहीं माना जा सकता। 

( ४ ) वाद्ध अन्थों के द्वारा यह निश्चित किया गया हैं, कि गाल्वाहन शक के 
आरम्म मे अश्वत्रोप नामक एक बौद्ध कवि हो गया है, जिसने 'बुडचरित' और 
'सीन्ठरानन्द” नामक दो बौद्दर्मीय सस्कृत महाकाव्य लिखे थे । अब्र ये अन्थ छापकर 
प्रकाशित किये गये है। इन दोनो में भारतीय कथाओ का उल्लेख हैं। इनके सिवा 
“वज़स[चिकोपनिपठ” पर अश्धोप का व्याख्यानरूपी एक और ग्रन्थ है। अथवा 
यह कहना चाहिये, कि 'बद्रसचिकोपनिपद” उसी का रचा हुआ है। इस ग्रन्थ को 
प्रेफेसर बचर ने सन ?८६० में जर्मनी में प्रकाशित किया है। इसमे हरिवंश के 
आइमाहात्म्य में से ' सत्व्याधा व्गाणपु० ? ( हरि. २४. २० और २१ ) इत्यादि 
लोक, तथा स्वय महामारत के कुछ अन्य छोक ( उद्दहरणाथ, म.मा, शा, २६ १.१७ ) 
पाये जांत ह। इससे प्रक- होता है, कि शक सबत्‌ से पहले हारिवश को मिलाकर 
वर्तमान ल्क्षोकात्मक महामारत प्रचलित था। 

(५) आश्वलायन ग्रह्मसृत्री ( ३. ४. ४ ) में भारत तथा महाभारत का प्रथक्‌ 
प्रथऋ्‌ उल्देग्न किया गया हैं और बौधायन धर्मसत्र में एक स्थान ( २, २. २६ ) पर 
महाभारत में वर्णित ययाति उपाख्यान का एक छोक मिल्ता है, (म. मा. आ. 
७८, १० )। बुत्हर साहब का कथन है, कि केवल एक ही छोक के आधार पर यह 
अनुमान इृठ नहीं हो सकता, कि महाभारत बोधायन के पहले था ।# परन्ठ यह 
शड़का ठीक नहीं। क्योंकि बाौधायन के ग्रह्मसत्र में विष्णुसहखवनाम का स्पष्ट उछेख 
है। (थी. य. णे. १. २९. ८ ), और आगे चल कर इसी सूत्र (२, २२. ९) में 
गीता का ' पत्र पुष्प फल तोय० ? #ओोक (गीता ९. २६ ) भी मिलता है। बौधायन 
मंत्र में पाये जानेवाले इन उछलेखो को पहले पहल परलोक्वासी त्यम्बक गुरुनाथ काब्ठे 
में प्रकाशित किया था।। और इन सब उल्लेखा से यही कहना पडता है, कि बुल्हर 
साहब की शड्जा निर्मूल है। आश्वकायन तथा बौधायन दोनों ही महामारत से 
परिचित थे। बुल्हर ही ने अन्य प्रमाणो से निश्चित किया है, कि ब्रौधायन सन्‌ 
इंसवी के लगभग ४०० वर्ष पहले हुआ होगा। 
+.+ 8७७ * इबव८०१ 80०५७  [0० एच पाक , एण उ्तए, बन क खा... 


॥ परलोक्चार्सी व्यम्बक शुरुनाथ काव्द का पूरा लेख 7॥७० ३८१० ऐ(ब8ब्टाप० 370 
एप इथक्ाब्टाका। रण शा, ।२०४ 6-7, एए 528-532, में प्रकाभित हुआ है। इमसें 


+ कक न्‍ अशुद्व पे 
कँखऊ का नाम प्रोफेसर काछे लिखा हे, पर वह अशुद्र 





न्ड्ड। 


५६६ गीतारहस्य अथवा कमयोंगशास्त्र 


(६ ) स्वयं महाभारत में जहाँ विष्णु के अवतारों का वर्णन किया नया हैं 
वहाँ बुद्ध का नाम तक नहीं: और नाराणीयोपाख्योन, ( म. मा, ज्ञों, ३३९, १०० )/ 
में जहों बस अवतारों के नाम विये है, वहाँ हँस को प्रथम अवतार कह कर द्थ्य 





ऋ्ण के गब ही एकव्म कल्कि को ल्वकर पूरे दस गिना विये है। परन्तु ब्नयद में 
कल्यिग की भविष्यत्‌ स्थिति का वणन करते समय कहा है. कि ' एड्रमचिह्ा छथ्वी 


न देवयहमूपिता ? (मं. ना. १९०, ६८ ) - अथांत्‌ प्रथ्वी पर देदालूयों के उठले एड्क 
होगे। तुद्ध के बालू तथा दॉत प्रमति किसी स्मारक वस्तु को जनीन में गाडु 
पर जो खन्‍्म, सीनार या इमारत चनाइ जाती थी, उसे एड़क करते थे; ओर आजच्छ 
उसे 'डागोग' कहते हैं। डायोवा झब्द संस्कृत 'शठ॒गर्द (पाली डागढ ) का 
अपम्रेश् हैं: ओर “धान झब्द का अर्थ 'मीतर रक़्खी हुई स्मारक वस्तु 
सीलोन तथा ब्ह्मदेश मे ये डाग्ोंग कई स्थ्यनों पर पाये जाते है। इससे 
होता हैं, कि तुद्ध के वाद - परन्तु अव्तारों मे उसकी गणना होने के पहले 
महाभारत रथ गया होगा। महामारत में बुद्ध तथा 'प्रतिहुद्धं क्ब्ठ अनेझ चर 
मिलते हैं (ज्ञा, १९४, ५८: ३०७, ४७: ३४३, ०५२ )। परन्तु वहाँ क्वल ज्यनीं, 


रद 
है । 
५॥ 


४ 


जाननेवाला अथव्य स्िंतप्रज्ञ पुर्प इतना ही अर्थ उन झब्ठो से अन्यित है) प्रतीत 
नहीं होता, कि ये झब्ठ बौद्ध घन से लिये गये हो: किन्तु यह नानने के लिये इढ 


कारण भी ह कि जेंडो ने ये छऋब्ठ वेत्कि धरम से लिये होंगे। 
(७ ) कालनिर्णय की दृष्टि से यह व्यत अत्यन्त महत्त्वपृर्ण है, । 


में नक्षतगणना अश्विनी आहि से नहों हैं किन्तु वह झृत्तिका लादि से 
अनु. ६४ ओर ८५९ ): आर नेण्-द्रपम आदि राशियों का कहीं नी उल्लेख नहीं हैं 


क्योंकि इस बात से यह अनुमान सहृज्ञ ही किया जा सकता है, कि यूनानियों क्ले 

सहवात से हिन्दुत्थान मे मेष, इपम आदि राश्षिणें के आने के पहले - अश्गत्त्‌ 
सिकनन्‍्वर के पहले ही -महाम्गरतग्रन्थ रचा गया होगा। परन्तु इससे भी अधिक 
नहत्व की गत श्रवण झाड़ि नक्षत्रणणना के विपय की है। अनुगीता (न. मा. अश्व 


४. २ और आदि. ७१. ३४ ) में कहा दवा हैं, कि विश्वामित्र ने अवण आदे ही 
नक्षत्रगणना आरन्न को) ओर टीकाछार न उसका यह अथ किया हे, कि उस समय 
अवण नक्षत्र से उत्तरायण का आरम्भ होता था- इसके सिवा उसका छोइ दूसरा 
ठीक ठीक अथ भी नहीं हो सकता। वेगड्ज्योतिप के समय उत्तरागण का आरसन्न! 
धनिष्ठा नक्षत्र से हुआ करता था। घनिष्ठा मे उद्ययन होने का काल ज्योतिर्मणित. 
के राति से शक के पहल ल्ामंग १५०० वृष आता हे; ओर ज्योतिगाणित की रीति 
स उदगयन को एक नक्षत्र पीछे हटने के लिये लगभग हजार वृष लग जात ह। इस-- 
ह्यिाऊ जञ उ श्रवण के आरम्भ न उठायन होने का कार शक के पहले छाम्फझग ७०० 


दष आता हू। साराशय, याणेत के द्वारा यह ज्तत्यया जा सकता है, कि दु्क के पहुल 


#०० १ 


5०० वध के लूगमग वतमान महान्ारत व्ना होया। परलेकवासी चड्ढर गब्ठझृष्ण 


9 / या 


)/( 


गीता की बहिरडुगपरीक्षा ५६७ 


दीक्षित ने अपने भारतीय ज्योतिःभास्र ! मे यही अनुमान किया है ( मा. ज्यो. 
करण वरतपान महाभारत का काठ मर के पढे ९०६ वर े आए पड इथव 
ग काल गक के पहले ५०० वष से अधिक पीछे हठाया 
ही नहीं जा सकता। 
( ८ ) राववहाहुर वेद्य ने महाभारत पर जो टीकात्मक ग्रन्थ अन्ग्रेजी मे लिखा 
हैं, उसमे यह बतलाया है, कि चन्डगुप्त के दरबार में (सन ईंसवी से छगभग ३२० 
वष पहले ) रहनेवाले मेगस्थनीज नामक श्रीक वकील को महाभारत की कथाएँ मादम 
थीं। मेग्रस्थनीज का पूरा ग्रन्थ इस समय उपलब्ध नहीं हैं, परन्तु उसके अवतरण 
कट अन्थी में पाये जाते हैँ। वे सब एकनित करके, पहले जमन भाषा में प्रकाशित 
किये गये; और फिर मेकृक्रिण्डल ने उनका अन्य्रेजी अनुवाद किया हैं। इस पुस्तक 
( पृष्ठ २००-२०५ ) में कहा है, कि उसमे वर्णित हेरेक्लीज ही श्रीकृष्ण है; और 
मेगस्थनीज के समय भौरसेनीय छोग - जो मथुरा के निवासी थे - उसी की पूजा 
किया करते 4 ।# उसमें यह भी लिखा है, कि हेरेक्लीज अपने मूलपुरुप डायोनिसस 
मे पन्ठहवों था। टसी प्रकार महाभारत ( अनु, १४७, २८-१३ ) में भी कहा है, 
कि श्रीकृष्ण उक्षप्रजापति से पन्द्रहवे पुरुष है। और, मेगस्थनीज ने कर्णपावरण, 
एकपाद, ललादाक्ष आदि अदभुत लोगों का (४, ७४ ), तथा सोने के ऊपर निकालने- 
वाली चीटिया (पिपीलिकाओ ) का (४, ९४), जो वर्णन किया है, वह भी महाभारत 
(समा, ५? ओर “२) ही में पाया जाता है। इन बातों से और अन्य बातो से 
प्रकट हा जाता है, कि मेंगरथनीज के समय केवल महाभारत अन्य ही नहीं प्रचलित 
था, किन्तु श्रीकृषष्णचरित्र तथा श्रीकृप्णपूजा का भी प्रचार हो गया था। 
यदि दस वात पर ध्यान ठिया जाय, कि उपर्युक्त प्रमाण परस्परसापेक्ष अथात्‌ 
ग्क दूसरे पर अवलम्बित नहीं है, किन्तु वे स्वतन्त्र है, तो यह बात निस्सन्देह प्रतीत 


कत्ल कर... रवि मफनननन.. >--मनमममा्मिशिकनमपाकन-मेकननमनाक 
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मंगस्थनीज का यह कथन एक वर्तमान खोज के कारण विचित्रताएवक दृढ़ हो गया है। 
बम्बई सरफार फे #०ाव्र०ण०हाए्डों 7ककशांगाधा। की २९१४ इसवी की ए70272५५ २०००7 
हाल हीं में प्रजाशित हुई है। उसमे एक गिलालेख हैं, जो ग्वालियर रियासत के भत्ता 
शहर के पास वेसनगर गांव में साम्बवाबा नामक एक गरुइ्ध्वजस्तम्भ पर मिला है | इस 
लेस में यह कहा है, कि हेलिओडोरस नामक एक हिन्दु बने हुए यवन' अर्थात्‌ श्रक ने इस 
स्तम्भ के सामने वासुदेव का मन्दिर अनवाया, ओर यह यवन वहाँ के भगभद्र' नामक 
राजा के इर्बार में तक्षशिला के ऐन्टिआल्किड्स नामक ग्रीक राजा के एछची की हैसियत से 
रहता था। ऐन्टिआल्क्डिस के सिक्कों से अब यह सिद्ध किया गया है, कि वह ईसा ऊे पहले 
१४० वें वर्ष मे राज्य करता था इससे यह बात पूर्णतया सिद्ध हो जाती है, कि उस समय 
वासुदेवभक्ति प्रचलित थी। केवक इतना ही नहीं, किन्तु यवन लाग भी वाह्जेव के मान्दिर 
बनवाने लगे थ। यह पहले ही बत॒ढा चुके है, कि मेगस्थनीजू ही का नहीं, किन्तु पाणिनी 


को भी वासुद््‌वमक्ति माल़म थी। 


ना 


७६८ गीतारहस्य अथवा करममग्रोंगद्मार्त्र 


होगी. कि वर्तमान महाभारत शक के छूगमसग पांच सौं वर पहले अस्तिन्व में जरूर 
था। इसके बाद कठाचित किसी ने उसमे कुछ नये कछोक मिला ठिये होगे: अथवा 
उसमे से कुछ निकाल भी डाले होगे परन्तु इस समय कुछ विशिष्ट हछोको के विपय 
में काई प्रश्न नही ह- प्रश्न तो समृचे अन्थ के ही विपय में है ओर यह बात सिद्ध 
है. कि यह समस्त ग्रन्थ शककाल के कम-से-कम पॉच दातक पहले ही रचा गया है । 
इस ग्रकरण के आरम्म ही में हमने यह चिद्ध कर विया हैं, कि गीता समस्त महा- 
भारतग्रन्थ का एक भाग है - वह कुछ उसमे पीछे नही मिलाई गई। अतएव गीता 
का नी काल वही मानना पड़ता है. जो कि महाभारत का हैं। सम्भव है. कि मूल 
गीता इसके पहले की हो - क्योकि ( जेसा इसी म्रकरण के चौथे भाग में वतल्यया 
गया है) उसकी परम्परा बहुत प्राचीन समय तक हटानी पड़ती है। परन्तु, चाहे 
जे कुछ कहा जाय- यह निविवाद सिद्ध है, कि उसका काल महामारत के बाढ का 
नही माना जा सकता। यह नही, कि यह शत उपयुक्त प्रमाणो ही से सिद्ध होती हैं 
किन्तु इसके विपय मे स्वतन्त्र प्रमाण भी दीस्च ण्डते हैं। आब आगे उन स्वतन्त्र 
ग्रमाणो का ही वर्णन किया जाता है। 
गीनाकालछ का निर्णय ४- ऊपर जो प्रमाण बतलछये गये है, उनमें गीता का 
स्पष्ट अर्थात्‌ नामतः निर्दश नही क्या गया है। वहों गीता के काल का निर्णय महा- 
भारनकाल से किया गया है। झत्र यहों ऋनशः वे प्रमाण दिये जाते है, जिनमे गीता 
ऋ स्पष्ट स्प से उल्लेख ह। परन्तु पहले यह बतलछा उना चाहिये, कि परल्लेकवासी 


तेलड़ ने गीता को आपस्तम्ब के पहल की अथांत इसा से कम से-कम तीन सो वष 
से अधिक प्राचीन कहा ह। डेक्टिर भाण्डारकर ने अपने ' वेप्णव, शव आठि पन्‍न्थ ? 
नामक अच्धरेजी ग्रन्थ में प्रायः इसी काछ को स्वीकार किया है। प्रोफेसर गार्व 
कक 


मतानुसार तेलड्ज-द्वारा निश्चित किया गया काल टीक नहीं। उनका यह कथन है, 
मूछ गीता इंसा के पहले दूसरी सदी में हुई; और इंसा, के ब्राठ दूसरे शतक में 
सुधार किये गये हैं। परन्तु नीचे लिखे प्रमाणो से यह शत भरी भंति 
जायगी, कि गाज का उक्त कथन ठीक नहीं हैं 


5 | न ही *८ 
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(? ) गीता पर जो टीकाएँ तथा भाष्य उपलब्ध हैं, उनमे शाड्लरभाष्य 
अत्यन्त यात्रीन हैं। श्रीशज्डराचाय ने महाभारत के सनत्मुजातीय ग्रकरण पर भी 
भाप्य लिखा है: और उनके अन्यथा में महामारत के मनुबृहस्पतिसंवाठ, भुकानु-प्रश्न 


चाल 
विका पु 
जरा. भा 


आर अनुगीवा में से बहतेरे वचन अनेक स्थाने। पर अमाणार्थ लिये गये हैं। इससे 
यह शत ग्कट हैँ, कि उनके समय में महामारन और गीता दोनो ग्रन्थ प्रमाणभूत 
“+ 866 6शा९ 5 का9९०४ए४०027/9, 5. 3. 5. ४०0. शा ]79प0. 799. 2] 


बात ३34, [97. छवातेधारव5 फद्ातााइरंपपा, ड4राॉ5छा 300 006 5६०३5, 
7. 3; 09 0४70७१$ 7)]8 8॥#292%६90 270, 9. 64. 
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भान जाते थे। पोफिसर काशीनाथ बापू पाठक ने एक साम्पटायिक छोक के आधार 
पर श्रीशकुराचाय का जन्‍्मकाछ ८४५ विक्रमी सवत्‌ (७१०) निश्चित किया है। 

परन्तु हमार मत से इस काल को सो वप और भी पीछे हटाना चाहिये। क्योकि 
महानभाव पनन्‍्थ के दर्शनप्रकाग! नामक ग्रन्थ में यह कहा है, कि थुग्मपयोभपिर- 
सासतशाकः अथात्‌ शक ६४२ ( विक्रमी संवत्‌ ७७७ ) में श्रीशड्डराचार्य ने गुहा 
मे श्रवश फिया, और उस समय उनकी आयु ३२ वर्ष की थी। अतएवं यह सिद्ध 
हाता हैं, कि उनका जन्म गक ६१० (सवत्‌ ७४५ ) मे हुआ। हमारे मत में यही 
समय - प्राफेसर पाठक द्वारा निश्चित किये हुए काछ से - कही अधिक सयुक्तिक 
प्तीन होता हैं) परन्तु, यहाँ पर उसके विपय मे विस्तारपृ्वंक विवेचन नहीं किया 
जा सकता। गीता पर जो शाड्लरभाष्य है, उसमे पूर्व समय के अधिकाश टीकाकारों 
का उल्लेख किया गया ६: और उक्त भाष्य के आरम्म ही में श्रीशड्डराचार्य ने कहा 
है, कि इन टौीकाकारों क मते। का खण्डन करके हमने नया भाष्य छिखा हैं। अतएवं 
आचार्य का जन्मकाल चाहे शक ६१० लीजिये या ७१०, इसमे तो कुछ मी सन्देह 
नहीं, कि उस समय के कम-से-कम ठो-तीन सो वर्ष पहले - अथात्‌ ४०० शक के 
ल्गसग - गीता प्रचलित थी। अन्न दख्बना चाहिये, कि इस काछ के भी ओर पहले 
केसे और कितना जा सकते है। 

(२) परलेकवासी नेलड्ज ने यह दिखलाया है, कि कालिटस और वाणमट्ट 
गीता से परिचित थ। कालिशिसकृत रघुबश ( १०, ३१ ) मे विष्णु की स्ठ॒ति के विषय 
मे जे ' अनवाग्तमवाप्तर्व्य न ते किश्वन विद्यते “ यह छोक है, वह गीता क (३. २२ ) 
पानवासमवामव्य०? छोक से मिलता है। ओर वाणभट्ट की कावम्बरी के महाभारत- 
मिवानन्तगीताकर्णनानमख्िततर” इस एक छेपप्रधान वाक्य में गीता का स्पष्टरूप से 
उल्लेख किया गया है। काल्टिस ओर मभारवि का उल्लेख स्पष्टल्प से सबत्‌ ६९१ के 
एक शिलालंख में पाया जाता है। और अब यह मी निश्चित हो चुका है, फि बाणभट्ट 
सब॒न्‌ ६६३ के लगभग हर्ष राजा के पास था। इस बात का विचेचन परलोवासी 
पाण्दरड़ गोविन्दआसत्री पारखी ने वागभद्ट पर लिखे हुए अपने एक मराठी निबन्ध 
में किया 
(३) जावा द्वीप में जो महाभारत अन्थ यहां से गया है, उसके मंप्मिपव मे 
एक गीता प्रकरण, हे, जिसमे गीता के मिन्न मिन्न अव्यायों के छगभग सौ सब्वा सो 
छोक अश्षरण, मिल्त है। सिर्फ १९, १५, १६ और १७ इन चार अच्यायों के 
छोक उसमे नहीं है। इससे यह कहने में काई आर्पत्ति नहीं गीख पडती कि उस 
समय भी गीता का खरूप वर्तमान गीता के सहभ ही था। क्योंकि कविभापा में यह 
गीता का अनबाढ हैं; और उसमे जो सस्कृत छोक मिलते है, वे बीच-बीच में उठा- 
हरण तथा प्रतीक के तार पर लिये गये है । इससे यह अनुमान करना युक्तिसद्धत 
नहीं, कि उ़स समय गीता में केवछ उतने ही #ओेक थे। जब डाक्टर नरहर गापाड़ 
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गीता की बहिरदढगपरीक्षा ५७१ 


पण्डितों का यह मत था, कि संस्कृत काव्य तथा पुराणोी की अपेक्षा किन्‍्हीं अधिक 
आचीन अ्न्‍्धों में - उदहरणार्थ सूजग्रन्थों मे भी- गीता का उछेख नहीं पाया 
जाता; और इसलिये यह कहना पडता है, कि सूत्रकाल के बाद - अर्थात्‌ अधिक से 
भ घिक सन्‌ इसवी के पहले दूसरी सदी में गीता वनी होगी। परन्तु परल्मेकबासी 
काछे ने प्रमाणो से सिद्ध कर व्या है, कि यह मत ठीक नहीं है । वौधायनगह्मशेपसूत्र 
( २, २२, ९) में गीता का (९. २६ ) छोक ' तंदगह भगवान्‌ ? कह कर स्पष्ट रूप 
से लिया गया है। जैसे :- 


दशा भाव उच्याभावे साधारणे कुर्यान्मनसा बाचयेदिति । तदाह भगवान्‌ - 
पत्न॑ पुृष्पं फल तोय॑ को से भक्‍त्या प्रयच्छाति। 
तद॒हं भकत्युपह्तमश्मासि प्रयतातव्मन१॥ इति 


ओर आगे चल कर कहा है, कि भक्ति से नम्न हो कर इन मस्त्रो को पढना चाहिये -- 
_ भक्तिनम्रः एतान्‌ मन्त्रानवीयीत। ” उसी गद्यशेपसूत्र के तीसरे प्रश्न के अन्त मे यह 
भी कहा है; कि “ 3» नमो भगवते वासुटेवाय इस द्वाद्शाक्षरमन्व् का जप करने से 
अश्वमेध का फल मिलता है।? इससे यह बात पूर्णतया सिह होती है, कि वौधायन 
, के पहले गीता प्रचलित थी; और वासुरेबपूजा भी सर्वतामान्य समझी जाती थी) इसके 
सिवा बोधायन के पितृमेधरत के द्वितीय प्रश्न के आरम्भ ही में यह वाक्य है .- 
जातस्य वे मनुष्यस्य घ्र॒ध॑ समरणमिति विजानीयात्तस्माज्ञाते 
न प्रहष्येन्मृते च न विपीदेत । 
इससे सहज ही ठीख पडता है, कि यह गीता के “ जातस्य हि शवों मृत्युः ध्रुव 
जन्म मृतस्य च। तस्मावपरिहायडथ न त्व शोचिठुमहंसि॥ ” इस कोक से सझ 
पथ होगा; और उसमे उपयुक्त पत्र पृष्प ” ठोक का योग देने से तो कुछ शड्डढा 
ही नहीं रह जाती। ऊपर बतला चुके हैं, स्वय महाभारत का एक छोक वोधायन- 
सूत्रों में पाया जाता है। बुल्हर साहब ने निश्चित किया हैं,# कि बौधायन का काल 
आपस्तम्ब के सौ-ठो-सो वर्ष पहले होगा; और आपस्तम्ब का काल इसा के पहले 
तीन सौ वर्ष से कम हो नहीं सकता। परन्तु हमारे मतानुसार उसे कुछ इस ओर 
हटाना चाहिये। क्योंकि महामारत में मेप-बपम आदि राभियों नहीं हैं; और 
'काल्माधव' में तो वौधायन का “मीनमेंपयोब्रेषभयोवा बन्सत ” यह बचन दिया गया 
है। यही वचन परल्लोकवासी गड्जर बाल्कृष्ण दीमित के “भारतीय ज्योतिःगारत्र ! 
(पृष्ठ १०२) में भी लिया गया हैं। इससे भी यही निश्चित अनुमान किया जाता 
है, कि महाभारत बौधायन के पहले का है। शकारम्म के कम-से-कम चार सौ वर्य 
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पहले गैंगयन का समय होना चाहिये; और पॉच सा व्य पहले महामारत तथा 
गीता का अस्तित्व था। ण्सलोकवार्सी काछ ने शैधायन का काल इसा क सात-आठ 
सो 5 पहले का निश्चित किय हैं: किन्तु यह ठीक नहीं हैं। जान पड़ता हैं; कि 
जणायन का राशिव्पियक वचन उनके ध्यान में न आया होगा। 

(७ ) उपर्युक्त प्रमाणा से यह ज्ञत किसी का भी स्पष्ट रूप से विव्ति हो 
जाण्गी, कि बतंनान यीता झक के छगनग पॉच सो वध पहले अस्तित्व में थीः 
ब्रोंधायन तथा आश्वायन नी उससे परिचित थे: और उस समय से श्रीश्रड्शाराचाय 
के समय तक उसकी परम्परा अविच्छिन्न रूप में टितछाइ जा सकती है। परन्तु अब 
तक जिन प्रमाणों का उल्लेख विया यया है, व सब वैव्कि ७ने के अन्थो से लिये गये 
हू। अब आगे चछ कर जो ध्रमाण व्यि जायगा, वह वैदिक धर्मग्रन्थो से मित्र 
सअथ्वव शेद्ध साहित्य का हैं। इसस गीता की उपयुक्त प्राचीनता खतन्त्र रीति 
से और भी अविक हृद तथा निःन्‍्सन्दिस्व हो जावी है। गैद्धर्म के पहले ही 


नायवतवर्न का उदय हो गया था। इस विपय में चुल्हर और ग्रसिद्ध फ्रेश्व पण्डित 
सेनाद के मतो का उल्लेख पहले हो चुका हैं: तथ्य अस्तुत प्रकरण के अगले भाग 
ने इन गातो का विवेचन स्वतन्त रीति से किया जायगा. कि शडघर्म 
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सम्बन्ध से ही आव्च्यक उल्ेग्व संज्षित तप से किया जायगा। मागवतधम वोडधम 
के छहले का हैं। क्‍्व॒त्व इतना कह उने से ही इस बात का निश्चय नही किया जा सकता, 
ऊि गीता नी हुद्गध के पहले थी। क्योंकि यह कहने के लिये कोइ प्रमाण नहीं हैं; कि 
मभागग्तधर्म के साथ ही साथ गीता का भी उदय हुआ | अतएव यह डठेखना आवश्यक 
है, कि बेद्ध अन्थकारों न गीताग्रन्थ का स्पष्ट उ्लेख कही या नहीं ? प्राचीन 
अंद् ब्रन्शे से यह स्पष्ट रूप से ल्खि है, कि ठुद्ध के समय चार वेद, वदाइ्ड, व्याकरण, 
ज्योति०, इतिहास, निरण्दु आदि वेद्रिक बर्मग्रन्थ प्रचलित हो चुके थे। अतएव 
इसने सन्हेह नहीं, कि बुद्ग के णहले ही वहिक धर्म पूर्णावस्था में पहुँच चुका था। 
इसके बाद बुद्ध ने जे नया पन्‍थ उत्दया. वह अध्यात्म की दृष्टि से अनात्मवादी 


था: परन्तु उसमे -झेसा अगले भाग ने ब्तलाया जायनगा - आचरणदृष्टि से उपनिपदो 
# संन्णसमाग ही का अनुक्रण किया गया था। अश्योक के समय डौद्धथर्म की यह 





उुध्गे ने जहूछों में रहना छोड़ विया था। घसग्रसाराथ 
तथा बराण्कार का काम करने के लिये व लोग पृथ की ओर चींन में ओर पश्चिम की 


ओर अलेक्डेड्रिय तथा आस तक चले गये थे। औद्धधर्म के इतिहास में बह एक 
अन्त महन्द का पश्ष हे, कि जड्छठे में रहना छोड कर लोकसंत्रह का काम करने 


इमिल्‍-ब, 


के लिये अोद्ध चति कंस प्रदत्त हो गये ? गैद्रर्ण्म के याचीन तजनन्‍्थो पर दृष्टि डालिये। 


उन्निपान के न्वमाविसाणनुत्त में कहा हैं, कि जिस मिश्षु ने पूर्ण अहंतावस्था यातत 
77 री हैं, वह कोइ मी काम न करें; केम्ल ग्रेण्डे के सहश जड्डल मे निवास किया 


गीता की बहिरड्भापरीक्षा "७३ 


करे | आर _महावमा ( ७) में बुद्द के शिष्य सोनकरालीविस की कथा मे 
ही है, कि जो मिक्षु निवांणपद तक पहुँच चुका है, उसके लिये न तो कोई 


काम ही अवशिष्ट रह जाता है; और न किया हुआ कर्म ही ओगना पडता 
हे कतस्स पाट्चयो नात्थि करणाय न विजति । यह शा॒द्व सनन्‍्यासमाग है, 
रि हमार आपानिपदिक सन्‍्यासमार्ण से इसका प्रणतया मे मिलता है। यह 

करणीय न विजति? वाक्य गीता के इस “तस्य कार्य न विद्यते ! वाक्य से 
केवल समानार्थक ही नहीं है, किन्तु जब्दणः भी एक ही है। परन्तु बौद्ध भिक्षओं 
की जब यह भूल सन्यासग्रधान आचार बढछ गया और जब वे परोपकार के काम 
करने छगे, तव नये तथा पुराने मत में अगडा हो गया। पुराने छोग अपने कि 
शरवाद” ( ब्रृंद्धपथ ) कहने लगे; और नवीन मतवादी लोग अपने पतन्‍्थ का महायान 
नाम रख करके पुराने पन्‍थ की 'हीनयान” ( अर्थात हीन पन्थ के ) नाम से सम्बोधित 
करन छाा। अशबोप महायान पन्‍थ का था; और वह इस मत को मानता था, ऊि 
ताड़ यति छोंग परोपकार के काम किया करें। अतएवं सौन्दरानन्द! (१८, ५४ ) 
काव्य अन्त मं, जब नन्‍्द्र अहंतावस्था में पहुँच गया, तब उसे बुद्ध ने जो उपदेश 
विया है, उसमे पहले यह कहा है :- 

अवाभकारयोॉडसि परां गति गतः न तेपस्ति किंचित्करणीयसण्वपि | 
अथांत्‌ ' तेरा कतंव्य हो चुका | तुझे उत्तम गति मिल गईं। अब तेरे लिये तिल मर 
भी कतंव्य नहीं रहा। ! और आगे स्पष्ट रूप से उपदेश किया है कि :- 
विहाय तस्मादिह कार्यमात्मनः क्ुरु स्थिरात्मन्परकार्यमप्यथों ॥ 

अथांत्‌ " अतएवं अब तू अपना कार्य छोड बुद्धि को स्थिर करके परकार्य किया कर * 
( सी, १८, ६७ )। बुद्द के कर्मत्मागबिपयक उपदेश में - कि जो प्राचीन धर्मग्रन्थों में 
पाया जाता है - तथा इस उपदेश में (कि जिसे 'सौन्दरानन्द” काव्य में अश्वथोप ने 
बुद्ध के मुख से कहलछाया है ) अत्यन्त मिन्नता है। और, अश्वत्रोप की इन दलीलो 
में तथा गीता के तीसरे अध्याय में जो युक्ति-ग्रयुक्तियों है, उनमे - “ तस्य कार्य न 
विद्यते .. तस्माव्सक्तः सतत कार्य कर्म समाचर ?- अथांत तेरे कुछ रह नहीं गया 
है। इसलिये जो कर्म प्रास हो, उनको निष्कामबुद्धि से किया कर (गीता ३. १७-१९) 
“न केवल अर्थदृष्ट से ही, “किन्तु अव्दशः समानता है। अतएव इससे यह 
अनुमान होता है, कि ये दलीले अश्ववोप को गीता ही से मिली हैं। इसका कारण 
ऊपर बता ही चुके हैं, कि अश्रघोष से मी पहले महाभारत था। इसे केवड अनु- 
मान ही न समझिये । बुर धर्मानुयायी तारानाथ ने बुद्धधर्मविषयक इतिहाससम्बन्धी 
जो ग्रन्थ तिब्बती मापा मे लिखा है, उसमे लिखा है, कि बौद्ध के प्रवकालीन सन्यास- 
मांगे में महायान पन्‍्थ ने जो कर्मयोगविपयक मुधार किया था, उसे जानी श्रीक्षप्ण 
और 'गणेग” से महायान पन्थ के मुख्य पुरस्कर्ता नागार्जुन के गुर राहुलमठ ने जाना 
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था। इस ग्रन्थ का अनुवाद रूसी मापा से जमन भाषा में किया गया हैं - अन्ग्रेजी में 
अमी तक नहीं हुआ हैं। डॉ. केने ने १८९९ इईंसवी में बुद्धधर्म पर एक पुस्तक 
लिखी थी | * यहाँ उसी से हमने यह अवतरण लिया है। डॉक्टर केने का भी यही 
मत है, कि यहाँ पर श्रीकृष्ण के नाम से मगवढ़ीता ही का उल्लेख किया गया है। 
महायान पन्थ के शेंद्ध अनन्‍्थो में से 'सद्धमंपुण्डरीक' नामक अन्थ में भी मगव़ीता के 
ोकी के समान कुछ जछोक है। परन्तु इन बातो का और अन्य विवेचन अगले 
भाग में किया जायगा। यहाँ पर केवल यही बतत्यया हैं, कि गैंड ग्रन्थकारों के ही 
मतानुसार झूल बोद्ध धर्म के संन्यासग्रधान होने पर भी इसमें भक्तिप्रधान तथा कर्म- 
अधान महायान पन्थ की उत्पात्ति भगवद्गीता के कारण ही हुई है: और अश्ववोप के 
काव्य से गीता की जो ऊपर समता वतलछाई गई है, उससे इस अनुमान को और 
मो इढता प्रात हो जाती हैं। पश्चिमी पण्डितो का निश्रय है, कि महायान पन्‍्थ का 
पहल पुरस्कर्ता नागाजुन शक के लगभग सौं-डेढ़-सों वर्ष पहके हुआ होगा। और 
यह तो स्पष्ट ही हैं, कि इस पन्‍न्थ का वीजारोपण अशोक के राजश्ासन के समय मे 
हुआ होगा। बोंद्ध अन्थो से तथा स्वयं बौद्ध अन्थकारों के लिखे हुए उस धर्म के 
इतिहास से यह वात स्वतन्त्र रीति से सिद्ध हो जाती हैं, कि भगवद्धीता महायान 
यपन्‍्थ के जन्म से पहले - अज्योक से भी पहले - यानी सन्‌ ईसवी से छगमग ३०० 
वर्ष पहले ही अस्तित्व मे थी। 


इन सत्र थ्रमार्णों पर विचार करने से इसमे कुछ भी शड़डा नहीं रह जाता, कि 
वतमान मगवद्गीता झाल्वाहन शक के लूगमग णॉच सौ वर्ष पहले ही अस्तित्व में 
थी। डॉक्टर भाण्डारकर, परलोक्वासी तेलड्ग, रावबहाडुर चिन्तामणिराव वैद्य और 
परल्लोकवासी दीक्षित का मत भी इससे बहुत-कुछ मिछता-जुलूता है; और उसी को 
यहाँ आह्य मानना चाहिय। हॉ, योफेसर गांठ का मत भिन्न है। उन्हों ने उसके 
अमाण में गीता क चौथे अध्यायवाले सम्पठायपरम्परा के #त्रकी में से इस * योगो 
न: !- योग का नाझ हो गया - वाक्य को के कर योग शब्द का अर्थ * पातञ्ञछ 
याग ? किया है। परन्तु हमने प्रमाणसहित वतत्य विया हैं, कि वहों योग शब्द का 
अथ ' पातख्जछ योग ? नहीं - ' कर्मयोग * है। इसलिये थरो. गा का मत अममृल्क 
अतएव अत्राह्म हैं। यह बात निविंवाद है, कि वर्तमान गीता का कार शाल्विहन 
झक के पाँच सो वर्ष पहले की अपेक्षा और कम नहीं माना जा सकता। पिछले भाग 
म यह वतछा ही आये है, कि मूल गीता इससे भी कुछ सठियों से पहले की होनी 
आहिये। 
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मठायान एन्थ के “अभिनाइनत्त' नामक मुख्य बन्ध का अनुवाद उीनी भाषा भे सन २५८ के 
लगभग गया था। 








गीदा की वहिरइगपरीक्षा ण्जप 


भाग ६ - गीता ओर वोड ग्रन्थ 


वर्तमान गीता का काल निश्चित करने के लिये ऊपर जिन बौद्ध ग्रन्थों के 
प्रमाण वियि गये हैँ, उनका पूरा पूरा महत्त्व समझने के लिये गीता और बौद्ध अन्य 
या ब्रीं्धधम की साधारण समानता तथा विभिन्नता पर भी यहाँ विचार करना 
आवश्यक है। पहले कर्ट वार बतल्ा आये है, कि गीताधर्म की विभेपता यह है, कि 
गीता में वर्णित स्थितप्रश् प्रवृत्तिमागंवलम्बी रहता हैं। परन्तु इस विशेष गुण को 
थोड़ी देर के लिये अल्ग रख 5: ओर उक्त पुरुष के केवछ मानसिक तथा नैतिक 
गुणा ही का विचार करे, तो गीता में स्थितप्रज के ( गीता २, ५५-७२ ), ब्ह्मनिष्ठ 
पुरुष क (४, १९-२३- ५, १८-२८ ) आर भक्तियोंगी पुरुष के ( १२९, १३-१९ ) 
जा लक्षण बतलाये है, उनमे - आर निर्वागपपद के अधिकारी अहंतों के ( अर्थात्‌ 
पृर्णवम्था को पहुँचे हुए बौद्ध मिक्षुओं के ) जो छक्षण भिन्न मिन्न बोद्ध ग्रन्थों में दिये 
हुए है, उनम - विलक्षण समता दिख पडती हैं ( धम्मपढ छोक ३३०-४२२ और 
मुत्तनिपातों मे से मुनिमुत्त तथा धम्मिकसुत्त देखो )। इतना ही नहीं; किन्तु इन 
बर्णनो के दाब्दसाम्य से ठीख पडता है, कि स्थितप्रभ एवं भक्तिमान्‌ पुरुष के समान 
ही सच्चा मिश्षु मी 'भान्त/, 'निष्काम', निर्मम”, 'निराशी” ( निरिस्तित ), सम- 
डु/ल्बमुख , 'निरारमभ', 'अनिकेतन', या 'अनिवेशन अथवा “समनिन्‍्दास्ठ॒ति', और 
८ मान-झपमान तथा छाम-अलाम को समान माननेवाला ? रहता हैं ( धम्मपढ ४०, 
४० भा ९१, मत्तनि, मुनिसुत्त १.७ और १४; दृयतानुपस्सनसुत्त २१-९३; और 
,विनयपिटक चुल्लवग्ग, ७. ४. ७. देखो )। द्वयतानुपस्सनमुत्त के ४० वें छोक का 
यह विचार - कि ज्ञानी पुरुष के लिये जो वस्तु प्रकाशमान्‌ है, वही अज्ञानी को 
सन्धफार के सह है - गीता के ( २. ६९ ) "था निभा सर्वेभूताना तस्‍्या जागर्ति 
सयमी इस अछोकान्तर्गत विचार के सह हैं। ओर मुनिसुत्त के १० वे छोक का 
यह वर्णन - ' अरोसनेय्यो न रोसेति ' अर्थात्‌ न तो स्वय कष्ट पाता है और न 
दूसरों का कष्ट ठेता है “गीता के ' यस्मान्रोद्विजते छोकी छोकान्नोद्विजत व यः 
(गीता १२, १५) इस वर्णन के समान है। इसी प्रकार सेल्लसुत के ये विचार; कि 
४ जो कोई जन्म छेता है, वह मरता है ?, और ' प्राणियों का आदि तथा अन्त अन्यक्त 
है। इसलिये शोक करना देथा है (सेल्‍्ल्छच १ और ९ तथा गी. २. २७ और २८ ) 
कुछ झब्दे के हेरफेर से गीता के ही विचार है। गीता के दसवे अव्याय में अथवा 
अनुगीता ( म. भा. अर, ४३, ४४) में " ज्योतिर्मानों में सूर्य, नक्षत्रों मे बढ़ 
आर चे्मन्लो में गायवी ? आदि जो वर्णन है, वही सेल्ल्छुच के २६ वे और ३१ । 
कछोका मे तथा महावग्ग ( ६.३५, ८ ) मे ज्या-का-त्यों आया है। इसके सिवा हे 
साहथ्य के तथा अर्थसमता के छोटे मोदे उद्महरण, परलोकवासी तेलझ्ग ने गति के 
अपने अन्ग्रेजी अनुवाद की ठिप्पाणियों मे दे दिये है। तथापि प्रश्न होता है, कि यह 
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सदृञता हुई कैसे । ये विचार असछ मे वौद्धधर्म के हैं या वेह्विकंषम के? और 

नसे अनमान क्या निकलता है? किन्तु इन पश्नी को हाछ करने के छिये उस समय 
जो सावन उपलब्ध थे व अपूर्ण थे। यही कारण है, जो उपयुक्त चमत्कारिक शब्द- 
साच्च्य और अश्रसाव्च्य व्खिला ठने क सिवा परलोकवासी तेल्ड़ ने इस विप्य में 
ओऔर काई विशेष वात नहीं लिखी। परन्तु अब शेद्ववर्म की जा जञविक बातें 
उपल्य्ध हो गई है, उनसे उक्त प्रश्न हछ किये जा सकते ह। इसलिये यहाँ पर 
वाड्धम की उन बातो का सक्षित वणन किया जाता है| परलोकवार्सा तरुद्डक्त गीता 
का अन्ग्रेजी अनुवाद जिस '्राच्यधमंग्रन्थमाल्म में प्रकाशित हुआ था, उसी म आग 
चर्लूकर पश्चिमी विद्वानों ने बॉद्धधमग्रन्थों के अन्ग्रेजी अनुवाद पसिद्ध किये है । ये जात 

प्रायः उन्हीं से एकत्रिक की गद्ट ह* ओर प्रमाण म जो बोद ग्न्था के स्थरू चतलात 
गये है, उनका सिलसिका इसी माव्य के अनुवाठो में मिलंगा । कुछ स्थानों पर पाली 
जब्ठो तथा वाक्यों के अवतरण मूल पाछी अन्था से ही उद्बृत किये गये है । 

अब यह शत निविवाद सिद्ध हो चुकी है, कि जैनधर्म के समान बाद्धधर्म भी 

अपने वैदिक घमरूप पिता का ही पुत्र हैं, कि जो अपनी सम्पत्ति का हिस्सा ले कर 
किसी कारण से ।विमक्त हो गया है" अथात वह कोई पराया नहीं है-फिन्तु उसक 
पहलें यहाँ पर जो ब्राकह्मणघर्म था, उसी की यही उपजी हुईं यह एक झाखा है 
लड़ा मे महावत् या दीपवंश आगशव्ि प्राचीन पाली मापा के ग्रन्थ हें। उनम ठुद्ध के 
पश्चाद्र्ती राजाओं तथा बोद्ध आचार्या की परम्परा का जो वणन हैं, उसका हिसाव 
लगा कर ठेखने से शञात होता है, कि गौतमबुद्ध ने अस्सी वर्ष की आयु पाकर इंसबवी 
सन से ५४३ वर्ष पहले अपना झरीर छोड़। परन्ठ इसमे कुछ बाते असम्बद्ग है 
इसलिये य्ोफेसर मेक्समुलेर ने इस गणना पर सृश्ष्म विचार करके बुद्ध का यथाथ 
निर्वाणकाल इसबी सन से ४७३ वर्ष पहले वतलाया हैं और डॉक्टर बुल्हर भी 
अगोक के शिल्यलेखो से इसी काल का सिद्ध होना प्रमाणित करते है। तथापि 
प्रोफेसर स्हिसडेविइस और डॉ. केने के समान कुछ खोज करनेवाले इस कार को उस 
काल से ६० तथा १०० बंप ओर भी आगे हटलाना चाहते है। प्रोफेसर गायगर ने 
हाल ही में इन सब मतो की जॉच करके चुद्ध का यथार्थ निवाणकाल इसवी सन्‌ से 
४८६४ वृष पहले माना ह ।# इनमे से कोई भी काल क्यो न स्वीकार कर लिया जाय ! 
यह निविवाद हें, कि बुद्ध का जन्म होने के पहले ही वेठिक धरम पूण अवस्था भ 
पहच चुका था; ओर न केवछू उपनिपद ही; किन्तु धमयूत्रा के समान ग्रन्थ भी 
उसके पहले दी तेयार हो चुके थे। क्योकि, पाठी मापा के ग्राचीन वोद्ध धमग्रन्थी 


#मप-प ७ >पमेकरमााा>ा परि-फि-आमनममया. का... हमे 





न्‍विनन++->3>म जननी नमन कतयक, 


दनवाणकालूविषयक वर्णन प्रा मेक्समकूर ने अपने 'वम्मपद्ररं के अठझजी अजुबाद 
असतावना मं (5 छ 85. ४0 +ऋ वराए०. ज् अ5:ए-अआरए ) किया है. आर उत्तका 
लाडद़ा गायगर ने सन्‌ २०१२ म प्रकाओणित अपने 'महावश' क अनुवाद का प्रस्तावना में 
( पएशल वरा9एशग53 99 07 02९8०, एशा वलडा 80ठटट9, वंप्र7/0 एछ >>र्प ) 
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ही मे लिखा है, कि - “ चारो वेद, वेदाड़, व्याकरण-ज्योतिप, इतिहास ओर निषपण्टु ? 
आदि विपयो में प्रवीण सत्तशील गहस्थ ब्राह्मणों, तथा जटिछ तपस्वियो से गोतम 
बुद्ध ने वाद करके उनको अपने धर्म की दीक्षा टी (सुत्तनिपातों में सेमुत्त के सेह्ड 
का वर्णन तथा वश्थुगाथा ३०-४० देखो )। कठ आदि उपनिपों में ( कठ १. १८; 
सुड, १, ०, १० ) तथा उन्ही को लक्ष्य करके गीता ( २९. ४०-४०; ९. २०-२१ ) में 
जिस प्रकार यज्याग आदि श्रौतकमा की गौंणता का वणन किया गया तथा कई 
अभी मे उन्हीं अब्दों के द्वारा तेबिजसुनों (त्रैविद्ययत्रों ) में बुद्ध ने भी अपने 
मतानुसार 'यन्नयागारि! को निरुपयोगी तथा त्याज्य बताया है और इस बात का 
निरूपण किया है, कि ब्राह्मण जिसे त्रह्मसहव्यताय' (अद्मसहब्यत्यय > ब्रह्मसायुजता ) 
कहते है, वह अवस्था कैसे प्राप्त होती है ! इससे यह बात स्पष्ट विडित होती है, कि 
आह्मणथर्म के कर्मकाण्ड तथा जञानकाण्ड - अथवा गाह॑स्थ्यपर्म और सन्यासधर्म 
अर्थात्‌ पत्त्ति और निश्वत्ति - इन ओेनों गाखाओं के प्रणेतया रूढ्व हो जाने पर 
उनमे सुधार करने के लिये बौद्धधर्म उत्पन्न हुआ। सुधार के विपय में सामान्य 
नियम यह है, कि उसमे कुछ पहले की बात स्थिर रह जाती हैं, और कुछ बढल 
जाती हैं। अतएव इसु न्याय के अनुसार इस बात का विचार करना चाहिये, कि 
चौद्धधर्म में वेटिकर्म की किन किन बातों को स्थिर रख लिया है; और किन किन 
को छोड टिया है। यह विचार दोनो - गाहस्थ्यधर्म और सनन्‍्यास - की प्रथक्‌ प्रथक्‌ 
दृष्टि से करना चाहिये। परन्तु वौद्धधर्म मूल में सन्‍्यासमार्गीय अथवा केवल निद्ृत्ति- 
प्रधान है। इसलिये पहले दोनों के सनन्‍्यासमार्ग का विचार करके अनन्तर दोनो के 
गाईस्थ्यधर्म के तारतम्य पर विचार किया जायगा । 

बैडिक संन्यासधर्म पर दृष्टि डालने से ठीख पडता है, कि कममय संष्टि के सब 
व्यवहार तृप्णामलक अतएब इुश्खमय हु। उससे अर्थात्‌ जन्ममरण के भवचक्र से 
आत्मा का सर्वथा छुटकारा होने के लिये मन नि'काम और विरक्त करना चाहिये; 
तथा उसको दृव्यसष्टि के मूल में रहनेवाले आत्मखरूपी नित्य परब्नह्म मं खिर करके 
सासारिक कर्मों का सर्वथा त्याग करना उचित है। इस आत्मनिष्ठ स्थिति ही में सदा 
निमम्म रहना संन्यासधर्म का मुख्य तत्त्व है। द्थ्यसष्टि नामस्यात्मक तया नाभवान्‌ 
है; और कर्मविपाक के कारण ही उसका अखण्डित व्यापार जारी हैं। 


कम्मना वंत्तती छोको कम्मना वत्तती पजा (प्रजा )। 
कम्मनि बन्धना सत्ता ( मत्त्वानि ) रथस्सापएणीव यायता ॥ 


अर्थात “कर्म ही से लोग और प्रजा जारी है। जिस प्रकार चलती ह्ड गाडी 

रथ की कील से नियन्नित रहती है, उसी प्रकार प्राणिमात्र कर्म से बेन्धा हुआ हैं 

( मुत्तनि. वासेटसुत्त ६१ )। चैटिकपर्म के जानकाण्ड का उक्त तत्व अथवा 'आक 

का चक्कर या ब्रह्म, दल्ढ, महेंववर, इ/व९, सम आदि अनेक ठेवता और ड 
गी. र. ३७ 
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मिन्न भिन्न खर्गगाताल आरि लेकों का ब्राह्मणधर्म मे वर्णित अस्तित्व बुद्ध की मान्य 
था: और इसी कारण नामरूप, कमंविपाक, अविद्या, उपादन और प्रकृति 
वगेरह वेदान्त या साख्यशार् के शब्द तथा बह्मादि वेव्कि देवताओं की कथाएँ 
भी (बुद्ध की श्रेष्ता को स्थिर रख कर ) कुछ हेरफेर से बौद्धअन्था में पाई 
जाती हैं। यत्रपि बुद्ध को वेटिकवर्म के कर्मंसशिविपयक ये सिद्धान्त मान्य थे, 
कि व्व्यसष्टि नाझवान्‌ और अनित्य है एवं उसके व्यवहार कर्मविपाक के कारण 
जारी ह* तथापि वेंटिकपर्म अर्थात्‌ उपनिपत्कारों का यह सिद्धान्त उन्हें मान्य न 
था, कि नामस्यात्मक नाशवान्‌ सृष्टि के मूल मे नामरूप से व्यतिरिक्त आत्म- 
स्वस्पी परत्रह्म कु समान एक नित्य और सर्वव्यापक वस्तु है। इन दोनों धर्मो मे 
जा विश्येप मिन्नता है, वह यही है। गौतम बुद्ध ने यह बात स्पष्ट रूप से कह दी है, 
कि आत्मा या ब्रह्म यथार्थ मे कुछ नही है - केवल भ्रम है। इसलियि आत्म-अनात्म 
के विचार में या ब्रह्मचिन्तन के पचड़े में पड कर किसी को अपना समय न खोना 
चाहिये ( सव्वासवसुत्त ९-१३ देखो )। दीव्यनिकायों के त्रह्मजाल्सुत्तो से मी यही 
बात स्पष्ट होती है, कि आत्मविपयक कोई भी कत्पना बुद्ध को मान्य न थी ।# इन 
मुत्तों मे पहले कहा है, कि आत्मा और ब्रह्म एक है या दो? फिर ऐसे ही भेद 
बनछाते हुए आत्मा की मिन्न भिन्न ६२ प्रकार की कव्पनाएँ बतल्य कर कहा है, कि 
थे सभी मिथ्या दृष्टि! है- और निलिन्दप्रश्न (२, ३, ६, और २, ७, १५) में मी 
जअद्धधम के अनुसार नागसेन ने यूनानी मिलिन्द ( मिनादर ) से साफ़ साफ कह 
व्यिा हैं, कि आत्मा तो कोई यथार्थ वस्तु नहीं है।! यदि मान छे, कि आत्मा 
आर उसी प्रकार ब्रह्म भी दोनो भ्रम ही है, यथार्थ नहीं है; तो वस्त॒तः धर्म की 
भीव ही गिर जाती है। क्योंकि, फिर सभी अनित्य वस्तु वच रहती हैं: और 
नित्यमुख या उसका अनुभव करनेवाल्य कोई भी नहीं रह जाता। यही कारण हैं, 
जञं श्रीशड्जराचाय ने तर्कदृष्ठि से इस मत को अग्राह्म निश्चित किया हैं: परन्तु अभी 
हमे केवल यही देखना है, कि असली चुद्धधर्म क्या है? इसलिये इस वाढ को ही 
छाड़ कर देखग, कि घुद्ध ने अपन धर्म की क्या उपपत्ति बतलाई है। यद्यपि बुद्ध 
का आत्मा का अस्तित्व मान्य न था- तथापि इन वो बातों से वे पूर्णतया सहमत थे, 
कि ( २ ) कमविपाक के कारण नामस्पात्मक ठेह को (आत्मा को नहीं ) नाशवान 
जगत्‌ के प्रपश्च में गुर बार जन्म छेना पड़ता हैं: और (२ ) पुनजन्म का यह 
चक्र या सारा ससार ही दुःखमय है। इससे छुटकारा पा कर स्थिर शान्ति या 
सख का प्राप्त कर छेना अत्यन्त आवच्यक है। इस प्रकार इन दे बातो - अर्थात्‌ 
सामारिक दुःख के अस्तिन्‍्व और उसके निवारण करने की आवच्यकता - को मान 
ट्नस वदिकथम का यह भक्ष ज्यो-का-त्यो बना रहता है, कि डुःखनिवारण करके 
स्डिसाचिक . अधजालनृत्त का अंग्रेजी मे अनुवाद नहीं है, परन्तु उसका संक्षिप्त विधचन 
(2 पवड्य न 8 छू, ए, ए० एऋरणएा, ॥9(० एछ् >>-55ए मे किया ह्वे। 
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अत्यस्त सुख प्रास कर लेने का मार्ग कान-सा है? और उसका कुछ न-कुछ ठीक 
फल (कल हो जाता है। उपनिपत्कारों ने कहा है, कि यजयाग 
कं कली चक्र से छुटकारा हो नही सकता। और बुद्व ने इससे भी्‌ 
कही आगे बढ़कर इन सत्र कमी को हिसात्मक अतएब सर्वथा त्याज्य और निपिद्ध 
बतलाया है। इसी प्रकार यदि स्वयं ब्रह्म ही की एक बडा मारी श्रम माने, तो 
हु खनिवारणार्थ जो ब्रह्मानमार्ग है, वह भी भ्रान्तिकारक तथा असम्भव निर्णित 
होता हैं। फिर दुःखमय भवचक्र से छूटने का मार्ग कौन-सा है ? बुद्ध ने इसका यह 
उत्तर विया है, कि किसी रोग को दूर करने क लिये उस रोग का मूलकारण ढूँढ कर 
उसी को हटाने का प्रयत्न जिस प्रकार चतुर वैद्य किया करता है, उसी प्रकार 
सासारिक ठुःख के रोग को दूर करने के लिये (३) उसके कारण को जान कर, 
(४ ) उसी कारण को दूर करनेवाले मार्ग का अवरम्ब बुद्धिमान्‌ पुरुष को करना 
चाहिये। इन कारणो का विचार करने से दीख पडता है, कि तृष्णा या कामना ही 
इस जगत्‌ के सब ठुःखो की जड है, और एक नामरूपात्मक गरीर का नाश हो जाने 
पर बचे हुए. इस वासनात्मक बीज ही से अन्यान्य नामरूपात्मक शरीर पुनः घुनः 
उत्पन्न हुआ करते है। और फिर बुद्ध ने निश्चित किया है, कि पुनर्जन्म के दुःखमय 
संसार से पिण्ड छुडाने के लिये इन्द्रियनिग्नह से, बयान से तथा वैराग्य से तृष्णा का 
"पूर्णतया क्षय करके सन्‍्यासी या मिश्षु चेन जाना ही एक यथार्थ मार्ग है; और इसी 
बैराग्ययुक्त सन्‍यास से अचल शान्ति एवं सुख प्रास होता है। तात्पय यह है, कि 
यज्याग आदि की, तथा आत्म-अनाव्म विचार की झन्झटठ में न पड कर, इन चार 
हई॑य बातों पर ही वोह्रधर्म की रचना की गई हैं। वे चार बाते ये हैं: सासारिक 
दुःख का अस्तित्व, उसका कारण, उसके निरोधक या निवारण करने की आवश्यकता, 
और उसे समूछ नष्ट करने के लिये वैराग्यरूप साधन, अथवा बौद्ध की परिभाषा 
के अनुसार ऋरमश, दुःख, समुद्य, निरोध और मार्ग। अपने धर्म के इन्हीं चार 
मृल्तत्त्वो को बुद्ध ने 'आर्यसत्य! नाम दिया है। उपनिपठ के आत्मजान के बढके चार 
आर्चसत्यों की धव्य नीव के ऊपर यत्रपि इस प्रकार बौद्धधर्म खडा किया गया है, 
तथापि अचल झान्ति या छुख पाने के लिये ठृष्णा अथवा वासना का सय करके मन 
को निप्कम करने के जिस मार्ग (चौथा सत्य ) का उपदेश बुद्ध न किया है, वह 
मार्ग -और मोल्षप्राप्ति के झियि उपनिपदों में बर्णित मार्ग-दोनों वखुत- एक ही । 
,इसखिये यह बात स्पष्ट है, कि दोनों धर्मों का अन्तिम दृश्यसाथ्य मत की निर्विषय 
स्थिति ही है। परन्तु इन ढोंनो धमा में मे यह है, कि अह्न तथा आजा को एक 
माननेवाले उपनिपत्कारों ने मन की इस निष्काम अवस्था को * आंत्मनिश्ठा', 
ब्रह्मसस्था', ब्ह्मभूतता', प्रह्मनिर्वाण' (गीता ५, १७-२५; छा. ९. रे ३. र ) अर्थात 
ब्रह्म में आत्मा का छयू होना आदि अन्तिम आधारदशक नाम विये है; और चुद्ध ने 
उस केबल “निर्वाण' अर्थात्‌ ' विराम पाना ? या ठीपक बच जाने के समान वातना 
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का नाश होना * यह क्रियादर्शक नाम विया है। क्योकि, ब्रह्म या आत्मा को श्रम कह 
देने पर यह प्रश्न ही नहीं रह जाता, कि “ विराम कोन पाता हैं और किस में पाता 
हें! ( सुत्तनिपात में रतनसुच्त १४ और वद्जीसमुत्त २२ तथा ? ३ दरों ), एवं बुद्ध 
ने तो यह स्पष्ट रीति से कह विया है, कि चनुर मनुष्य को इस गृद यश्न का विचार 
भी न करना चाहिये (सब्बाससुत्त १-१३ और मिल्न्दप्रश्ष ४: २, ४ एवं ५ देखो )। 
यह स्थिति ग्राप्त होने पर फिर पुनजन्म नहीं होता। इसलिय' एक शरीर के नष्ट होने 
पर दूसरें शरीर को पाने की सामान्य क्रिया के लिये प्रयुक्त होनेवाले 'मरण? शब्द का 
उपयोग बौद्धधर्म के अनुसार “निर्वाण' क लिये किया भी जा सकता। निर्वाण तो 
: मृत्यु की मृत्यु“ अथवा उपनिषदे के वणनानुसार “मृत्यु को पार कर जाने का 
मार्ग ? है - निरी मौत नहीं हैं। वृहारण्यक उपनिषद्‌ (४, ४; ७ ) में यह दृषश्टान्त 
दिया है, कि जिस प्रकार सर्प की अपनी कैंचली छोड़ देने पर उसकी कुछ परवाह 
नही रहती, उसी प्रकार जब कोई मनुप्य इस स्थिति मे पहुँच जाता है, तव उसे भी 
अपने शरीर की कुछ चिन्ता नही रह जाती। और इसी दृष्ठान्त का आधार असली 
मिक्षु का वर्णन करते समय सुत्तनिपात में उरगमुत्त के प्रत्येक छछोक में लिया गया हैं। 
वैव्किधर्म का यह तत्त्व (कौपी. ब्रा. ३. १ ), कि “ आत्मनिष्ठ पुरुष पापपुण्य से सदैव 
अलिप्त रहता है? (बृ., ४. ४, २३ ); “इसलिये उसे मातृवध तथा पितृवधसरीखे 
पातकोी का भी दोष नहीं लगता ?, धम्मपठ में शब्दशः ज्या-का-त्यो चतलछाया गया है 
(धम्म, २९४ और २९५ तथा मिलिन्द्रप्रश्न ४. ५, ७ देखो )। साराश्य, यद्यपि ब्रह्म तथ' 
आत्मा का अस्तित्व चुद्ध को मान्य नहीं था, तथापि मन को शान्‍्त, विरक्त तथा 
निष्काम करना प्रश्गति मोक्षप्राप्ति के जिन साधनों का उपनिपदे में वणन हैं, वे ही 
साधन बुद्ध के मत से निवांणप्रात्ति के लिये भी आवश्यक है ।' इसीलिये बौद्ध यति 
तथा वैठ्कि संन्यासियों के वर्णन मानसिक स्थिति की दृष्टि से एक ही से होते हैं। 
ओर इसी कारण पापपुण्य की जबाबदारी के सम्बन्ध में तथा जन्ममरण के चक्कर से 
छुटकारा पाने के विपय में वैदिक संन्यासधर्म के जो सिद्धान्त हैं, वे ही चौड धर्म में 
स्थिर रखे गये हैं। परन्तु वेटिकधर्म गोतम बुद्ध से पहले का हैं। अतएवं इस विषय 
कोई शड्ढा नही, कि ये विचार असछ मे वैदिकधर्म के ही हैं । 
वैठिक तथा बोद्ध सनन्‍्यासधर्मा की विभिन्नता का वर्णन हो चुका। अब देखना 
चाहिये, कि गाहस्थ्यधर्म के विपय में बुद्ध ने क्या कहा है।* आत्म-अनात्म-क्चार 
के तत््वनान को महत्त्व न दे कर सासारिक दुःखो के अस्तित्व आइि दच्य आधार 
पर ही यद्यपि बद्धवर्म खड़ा किया गया हैं; तथापि स्मरण' सुखना चाहिये, कि कोट- 
सरीखे आधुनिक पश्चिमी पण्डितों के निरे आधिमौतिक धर्म के अनुसार - अथवा 
गीताधर्म के अनुसार भी वेद्धधर्म मूल में प्रवृत्तिपधान नही हैं। यह सच है कि, चुद्ध 
की उपनिषदो के आत्मज्ञान की “तात्विक दृष्टि ? मान्य नही है। परन्तु वृहदरण्यक 
उपनिषद्‌ में (४.४.६. ) वर्णित याज्षवस्‍क््य का यह सिद्धान्त कि, “संसार कोः 
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'विलकुछ छोड करके सन को निर्विष॑य तथा निष्काम कस्ना ही इस जगत्‌ में मनुष्य 
'का केंबछ एक परम कतेव्य है, ! बौद्धधर्म में सर्वथा स्थिर रखा गया है। इसीलिये 
जोद्धधम मूछ में क्रेवठ सन्यासप्रधान हो गया है। यद्यपि बुद्ध के समग्र उपदेशों 
का वात्यव यह हू कि ससार का त्याग किये घिना - केवल ग्रहस्थाश्रम में ही 
चने रहने से - परमसुख तथा अहतावस्था कमी प्राप्त हो नहीं सकती; तथापि यह 
न समझ लेना चाहिये कि उसमे गार्हस्थ्यइत्ति का विल्कुल विवेचन ही नहीं है। जो 
मनुष्य ब्रिना मिश्षु बने बुद्ध, उसके धरम, बौद्ध भिश्ुओ के संघ अथात्‌ मेले या मण्ड- 
लियों, इन तीनो पर विश्वास रखे; और “ बुद्ध शरण गच्छामि, धर्म शरण गच्छामि 
सद्ड शरणं गच्छामि ” इस सड्डुल्प के उच्चारण द्वारा उक्त तीनो की गरण में जाय, 
उसकी बौद्ध ग्रन्थों में उपासक कहा है। ये ही लोग चौद्धधर्मावरम्बी गरहस्थ है। प्रसज्ध 
प्रसद्ध पर स्वय बुद्ध ने कुछ स्थानों पर उपदेश किया है, कि उन उपासकों को अपना 
गाहंस्थ्य-व्यवहार कैसा रखना चाहिये (महापरिनिब्बाणसुत्र १, २४ )। वैदिक 
गाईस्थ्यधर्म में से हिंसात्मक श्रोतपजयाग और चारो वर्णो का भेद बुद्ध को आह्य 
नहीं था। इन बातो को छोड देने से स्मार्त, पञ्नमहायन. ढन आदि परोपकारवर्म 
और नीतिपूर्वक आचरण करना ही ग्रहस्थ का कर्तव्य रह जाता है; तथा गहस्थो के 
धर्म का वर्णन करते समय केवल इन्ही बातो का उल्लेख बौद्ध अन्था में पाया जाता 
है । बुद्ध का मत है, कि प्रत्येक य्रहस्थ अर्थात्‌ उपासक को पत्नमहायत्न करना हीं 
चाहिये । उनका स्पष्ट कथन है, कि अहिसा, सत्य, अस्तेय, सवभूतानुकम्पा और 
( आत्मा मान्य न हो, तथापि ) आत्मोपम्पदृष्टि शौच या मन की पतित्रता, तथा 
विशेष करके सत्पात्रों यानी बौद्दभिश्षुओ को एव़ बौद्ध मिभ्षुसद्डो को अन्नवस्र आदि 
का ढान डेना प्रभति नीतिधमा का पाछन बौद्ध उपासको को करना चाहिये । ब्रोद्ध धर्म 
में इसी को 'शीछ” कहा है" और ठोनो की तुरूता करने से यह बात स्पष्ट हो जाती 
है, कि पद्रमहायज के समान ये नीतिवर्म भी ब्राह्मणधर्म के धर्मयून्री तथा प्राचीन 
स्मृतित्रस्थों से (मनु .६ ६२ और १०.६३ देखो) बुद्ध ने लिये'है। # और तो क्या! 
आचरण के विपय में प्राचीन ब्राह्मणों की स्व॒ति ल्वये बुद्ध ने ज्राह्मणधम्मिकदुत्तो 
में की हैं- तथा मनुस्मृति के कुछ तो धम्मपढ़ में अक्षरणाः पाये नाते हैँ ( मन. 
२, १२१ और ५. ४५ तथा धम्मपद १०९ और १३१ ठेखो )। बौद्धवर्म में वैदिक 
गनन्‍्थों से न केवल प्चरमहायन भर नीतिधर्म ही हिये गये है, किन्तु वैट्िक धर्म में 

केबल कुछ उपनिपत्कारों द्वारा प्रतिपावित इस मत को मी बुढ़ने स्वीकार किया है, कि 
सहस्थाश्रम में पूर्ण मोक्षप्ाति कमी भी नहीं होती। उठ्ाहरणार्थ, छत्तनिपाता के 
धम्सिकसुच में मिश्षु के साथ उपासक की तुलना करके बुढ़ ने साफ साफ कह ध्या 
दि; कि आन को सा आम हम की हो िललमनरलसक कि गहस्थ को उत्तम-भील के द्वारा बहुत हुआ तो धत्वयप्रकाअ' देवत्येक की प्रासि 
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हो जावेगी परन्तु जन्ममरण के चक्कर से पूर्णतया छुटकारा पाने के लिये ससार तथा 
लड़के, बचे त्री आदि को छोड़ करके अन्त में उसका मिक्ष॒बम ही स्वीकार करना 
चाहिये ( धम्मिकसुत्त १७, २९; ओर व्‌. ४.४. ६ तथा म, मा. बन, २. ६ ३ देनवो ) ! 
तेविजसुत्त (१, २७, ३, ५) में यह वर्णन है, कि कर्ममार्गीय वेडिक ब्राह्मणों से वाद 
करते समय अपने उक्त संन्यासप्रधान मत को सिद्ध करने के लिये चुढ्ढ ऐसी युक्तियाँ 
पेश करते थे, कि “यहि तुम्हारे ब्रह्म के बाल बच्चे तथा ऋषल्ोेम नहीं ह, वो 
सत्री-पुत्रो म॒ रह कर तथा यशयाग आइढि काम्य कर्मों के द्वारा ठुम्ह ब्रह्म की प्राप्ति होगी: 
ही कैसे ? ? ओर यह भी प्रसिद्ध है, कि स्वयं बुद्ध ने युवावस्था मे ही अपनी न्त्री,. 
अपने पुत्र तथा राजपाट भी त्याग ठिया था। एवं मिश्नधर्म स्वीकार कर लेने पर &8+ 
व॒प के पीछे उन्हें बुद्धावस्था प्राप्त हुईं थी। बुद्ध के समकाछीन ( परनंठु उनसे पहले 
ही समाधिस्थ हो जानेवाले ) महावीर नामक अन्तिम जैन तीथेडर का भी ऐसा ही 
उपदेश हैं। परन्तु वह बुद्ध के समान अनात्मवादी नहीं था । और इन ठोनों पर्मो 
में महत्त्व का भेद यह है, कि वस्त्रपावरण आदि ऐहिक सुखो का त्याग और अहिसा- 
त्रत प्रदति धर्मा का पाछन बौद्ध मिक्षुओ की अपेक्षा जन यति अधिक इृढता से 
किया करते थे: एवं अच भी करते रहते है । खाने ही की नियत से जो प्राणी न 
मारे गये हो, उनके 'पवत्त' (सं, प्रच्नत्त ) अर्थात्‌ ' तैयार किया हुआ नास ? ( हाथी, 
सिंह, आदि कुछ प्राणियों को छोड़कर ) को बुद्ध स्वयं खाया करते थे; और 'पवत्त 
मास तथा मछलियाँ खाने की आज्ञा बौद्ध मिक्षुओ को भी ठी गई है; एवं बिना 
वस्त्र के नद्ध-धडड्ज घूमना बोद्धाभेक्षषम के नियमानुसार अपराध ह* ( महावग्ग- 
६,३२१. १४ और ८, २८, १ )। साराश, यद्रपि बुद्ध का निश्चित उपदेश्य था, कि 
अनात्मबादी मिक्षु बनोः तथापि कायक्लेशमय उम्र तप से बुद्ध सहमत नहीं थे 
( महावग्ग, ५, १, १६ और गीता ६. १६) | बौद्ध मिक्षुओ के विहारों अर्थात्‌ उनके 
रहने के सठा की सारी व्यवस्था भी ऐसी रखी जाती थी, कि जिससे उसकी कोई 
विशेष शारीरिक कष्ट न सहना पड़े: और प्राणायाम आदि योगाभ्यास सरल्तापर्वक 
ही सके। तथापि वौद्धवर्म में यह तत्त्व प्रणतया स्थिर हैं, कि अहतावस्था या 
निवाणसुख की प्राप्ति के लिये गहस्थाश्रम को त्यागना ही चाहिये। इसलिये यह 
कहने कोइ प्रत्यवाय नहीं, कि वौद्धधर्म संन्यासप्रधान धर्म है। 
यद्यपे बुद्ध का निश्चित मत था, कि ब्रह्मशान तथा आत्म-अनात्मविचार श्रम 

का एक बड़ा-सा जाल है: तथापि इस दृश्य कारण के लिये - अर्थात्‌ दःखमय ससार- 
चक्र से छूट कर निरन्तर चान्ति तथा सुख प्राप्त करने के लिये - उपनिपदो मे वर्णित 

सन्यासमागवालो के इसी साधन को उन्होने मान'लिया था, कि वैराग्य से मन को 
निर्वेषय रखना चाहिये। और जब यह सि हो गया, कि चातुवेण्यमेंद्र तथा 
हिसात्मक यजयाग को छोड़ कर वौद्धधर्म में वैटिक गाहंस्थ्यथम के नीतिनिण्म ही 
उठ हँरफेर करके लिये गये हैं; तव यद्दि उपनिपद्‌ तथा मनुस्मृति आदि बअनन्‍्धों में 
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वैश्कि सन्‍्यासियो के जो वर्णन है, वे वर्णन ( एवं बौड् मिक्षुओं या अहंतो के वर्णन ) 
अथवा अहिसा आए नीतिधर्म, दोनो धमा में एक ही से - और कई स्थानों पर 
गब्दशः एक ही से - दीख पड़े, तो आश्चर्य की बात नहीं है। ये सब बाते मूल 
वेद्रिकंषम ही की है। परन्तु बौद्दो ने केबल दतनी ही बाते वैव्िकिर्म से नहीं ली हैं 
प्रत्युत चीड धर्म के टशरथजातक के समान जातकग्रन्थ भी प्राचीन वैडिक पुराण-इतिहास 
की कथाओ के बुद्धधर्म के अनुक़छ तैयार किये हुए रूपान्तर हैं। न केवल बौड़ों ने 
ही, किन्तु जैनों ने मी अपने अभिनवपुराणं। में वेरिक कथाओं के ऐसे ही रूपान्तर 
फर लिये है। सेल% साहब ने तो यह लिखा हैं, कि इंसा के अनन्तर प्रचलित हुए 
मुहम्मदी धर्म में ईंसा के चरित्र का टसी प्रकार विपर्यास कर लिया गया है। वर्तमान 
समय की खोज से यह सिद्ध हो चुका है, कि पुरानी बाइबल में सष्टि की उत्पत्ति, 
प्रत्य तथा नह आइठि की जो कथाएँ. हैं, वे सब प्राचीन खाल्मीजाति की कर्मक्थाओं 
के रूपान्तर हैं, कि जिनका वर्णन यहुटी लोगो का किया हुआ हैं। उपनिपद्‌, प्राचीन 
घर्ंयूत्र, तथा मनस्मृति में वर्णित कथाएँ अथवा विचार जब बोद्ध ग्रन्थों मे इस प्रकार 
“कर बार तो बिलकुछ गब्दग :- लिये गये है, तव यह अनुमान सहज ही हो जाता 
है, कि ये असल म महाभारत के ही है। बौड़ ग्रन्थप्रणेताओ ने इन्हे बही से उद्धृत 
कर लिया होगा। बेदिक धर्मग्रन्थों के जो माव और छोक बौद्ध अन्धो में पाये जाते 
हैं, उनके कुछ उद्गहरण ये हैः- जय से बैर की बृद्धि होती है; और बेर से बेर 
आन्त नहीं होता? (मे. मा. उद्यो, ७१, ५९, और ६३ ), “ दुसरे के क्रोध को 
शान्ति से जीतना चाहिये * आि विडुरनीति ( म. भा, उद्योग ३८, ७३ ) तथा जनक 
का यह वचन कि ' यदि मेंसी एक धुजा मे चन्दन ऊुगाया जाय और दूसरी काट कर 
अच्या कर दी जाय, तो भी मुझे ठोनो बाते समान ही है ' ( म. मा. शा. ३२०. ३६ ); 
इनके अतिरिक्त महाभारत के और भी चह॒त-से छोक बौद्ध अन्यथा में शब्दभः 
पाये जाते है (धम्मपट ५ और २२३ तथा मिलिन्ड्पशक्ष ७. ३. ५. )। इसमे 
कोई सन्देह नहीं, कि उपनिपद्‌, अह्मसत्र तथा मनुस्यति आदि वैदिक अन्य बुद्ध 
की अपेक्षा प्राचीन ह। इसलिये उनके जो विचार तथा छोक बौद्ध ग्रन्थों मे पाये 
जाते है, उनके विषय में विश्वासपूर्वक कहा जा सकता है, कि उन्हें बाद अन्थकारी न 
उपयुक्त वैडिक अन्थो ही से लिया हैं। किन्तु यह बात महाभारत के विषय मे नहीं 
कही जा सकती। महाभारत में ही बौढ डागोबाओं का जो उल्लेख है, उससे स्पष्ट 
होता है, कि महाभारत का अन्तिम ससकरण बुद्ध के वाद सवा गया हूँ। अतएत 
केवल छोक के साइश्य के आधार पर यह निश्चय नहीं किया जा सकता, कि वतमान 
महाभारत बौद्ध ्न्‍्थो के पहले ही का है; और गीता महाभारत का एक सा हैं; 
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इसख्वि यही न्याय गीता का नी उपयुक्त हो सकेंगा। इसके सिवा, यह पहले ही 
कहा डा चुका है, कि गीता में ही उह्मषसत्रों का उछेग्व है; और ब्रह्मयत्रों में है गैड- 
हम दा खण्डन। अतएव स्थित्पन्न के वर्णन पम्मति की ( ठेविकि और शैद्ध ) दोनो 
के समता का छोड़ बते हैः और यहाँ इस अत का विचार करते है, कि उक्त झड़ा 
दे दूर करने एवं गीता को नि्विवाद रूप से ओऔढ़ अन्था से पुरानी सिद्ध करने के 
लिये बद्ध अन्‍्था में कोई अन्य साधन मिल्ता हैं या नहीं। 

ऊपर कह आये ह, कि बाद्धर्म का मृल्स्‍्तरूप चुद्ध निरान्‍्मवादी ओर निद्वृत्ति- 
प्रधान है। परन्तु उसका उह स्वरूप इहुत दिनों तक टिक न सका। मिश्रुओं के 
आजरण के विष्य में नतमेद्र हो गया- और छुद्ध के मूत्यु के पश्चात उसमे अनेक 
उग्पन्थोी क्ष ही निनाण नहीं होन छगाः किन्तु व्य्मिक तत्त्वान के विज्य में भी 
इसी प्रकार का मतभेद उपस्थित हो गया । आजकछ कुछ छोय ते यह भी कहने 
लग है, कि ' आत्मा नहीं हैं इस कथ्न के द्वारा ठुद्ध को मन से व्ही ब्तताना हैं, 
कि  अचिन्य आन्मज्न के झप्कवाद में मत पल्मे। वेगाग्य तथा अभ्यास के 
द्वारा नन की निष्काम करने का यचन्न पहले करोा। आत्मा हो चाह न हो। मन के 
निऋह करने का कार्य रुख्य हैं: और उस सिद्ध करने का प्वन्‍्न पहले करना चाहिये।? 
उनके कहने का आह मतरठ नहीं है, कि हह्म या आत्मा विल्कुल हैं ही नहीं। 
क्योंकि ठेविजमुन से न्वर्य चुद्ध ने अछसहत्यताय स्थिति का उल्लेच किया हैं; और 
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किन कि. गये ७. का सो 
# मत, चनाद्र तथा आज्रह्ा पन्‍्थ तठत््वनान का दांष्ट च नानत हा गयः ऊा कहत थ, 
न] > से कोई भी निन्य ं नहीं है ५ 

कि आान्ना या द्रह्षन न उस काइ भा नित्य चइच्तु ज्यत्‌ कू सद्ध म्‌ नही हूं । जा कुछ 
8 नह श्््य डान्य हिल ज बे अथवा किक ञ्ञा ५ जल, बडे 
दीग्ल णडता ह वह श्षणिक था बत्व है: अथवा जो ठीख पड़ता हैं, वह ज्ञान हैं। 


ति 


जान के अतिरिक्त ज्गत्‌ में कुछ मी नहीं है, : इत्यादि ( व. सं. शा. मा. २. २. ?८. 
२८ देखी )। इस निरीश्वर तथा अनात्मवादी जेंढमत की ही क्षणिकणद, श्त्यवाद 
ओर विज्ञानवाद कहते हू। यहाँ पर इन सब् घ्न्थों व विच्र करने का कोई प्रयोजन 
नहीं है। हमारा प्रश्न एतिहासिक हैं। सतएव उसका निणय करने के लिये 'नहायान 
नामक पन्‍्थ का वर्णन (जितना आवच्यक है उतना ) यहाँ णर किया जाता है। बुद्ध 
के मन्ठ उपदेश में आन्मा ग द्रह्म (अथाव परमात्मा या परमेश्वर ) का अत्वित्व ही 
अच्राह्म अथवा ग्रॉण माना गया हैं। इसलियि-सखयं बुद्ध की उपस्थिति में भक्ति क 
द्वारा परमेश्वर की यातति करन के मार्ग का उपदेश किया जाना सम्मव नहीं था; आर 
जब तक बुद्ध की भव्य नूति एवं उरिबक्रम लोगों कू सामने गत्यक्ष रीति से उपस्थिति 
» तेज उस साय ऊी कुछ आवच्यकता ही नहीं थी। परन्तु फिर यह आवश्यक हों 
कि यह घम सामान्य इनो हा प्रिय है; और उसका अधिक यसार मी होवे | 
चबरदार छोड़, मिश्षु बन करके मनोनिआह से बैठे-त्रिठाये निर्वाण पाने - यह न 
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समझ कर कि किसमे ? -के इन निरीश्वर निवृत्तिमार्ग की अपेक्षा किसी सर और 
अत्यक्ष माग की आवश्यकता हुई। बहुत सम्भव है, कि साधारण बुदठभक्तो ने तत्का- 
लीन प्रचलित वेडिक भक्तिमार्ग का अनुकरण करके बुद्ध की उपासना का आरम्म 
पहछ पहले खब कर विया हो अतणव बुद्ध के निर्वाण पाने के पश्चात्‌ ज्ञीत्र ही बौद्ध 
पण्डितों ने बुद्ध ही को * स्वयम्भू तथा अनाडि, अनन्त पुरुषोत्तम? का रुप टिया: 

और वे कहने छगे, कि बुद्ध का निर्वाण होना तो उन्हीं की लीला है, * असली बुद 
कभी नाश नहीं होता - वह तो सटैव अचल रहता है। * इसी प्रकार बौद्ध ग्रन्थों में 
यह प्रतिपाइन किया जाने छगा की असली बुद्ध “सारे जगत्‌ का पिता हे* और 
जनसमृह उनकी सन्तान है । “ इसलिये वह सभी को ' समान है, न वह किसी पर पेम 
ही करता है ओर न किसी से द्वेप ही करता है।? “धर्म की व्यवस्था चिगडने पर 
बुद्ध वह घधिमकृत्य! के लिये ही समय समय पर बुद्ठ के रूप से प्रकट हुआ करता 
है; और इसी देवाहिदेव चुद्ध की “भक्ति करने से. उसके ग्रन्थों की पूजा करने से 
और उसके डागोवा के सन्‍्मुख कीत॑न करने से “ अथवा “उसे भक्तिपूर्वक ठो-चार 
कमछ या एक फूछ समर्पण कर ठेने ही से * मनुष्य का सद़ति प्राप्त होती है ( सद्धम- 
पुण्डरीक २, ७७-९८, ५, २२ १०, ५, २२ और मिल्ल्िप्रश्न ३ ७. ७, देखो )। # 
मिलिन्दप्रश्ष (३. ७. २) में यह भी कहा है, कि “किसी मनुप्य की सारी उम्र 
दुराजरणों मे क्यों न बीत गई हो, परन्तु मृत्यु के समय यदि चुद्ठ की गरण मे जावे, 
तो उसे स्वर की प्रात्ति अवच्य होगी। ” और सहर्मपुण्डरीक के दूसंर तथा तीसरे 
अव्याय में इस ब्वात का विस्तृत वर्णन हैं, फि सब लोगों का “ अधिकार, 
स्वभाव तथा ज्ञान एक ही प्रकार का नहीं होता इसलिये अनात्मपर निद्गत्ति- 
प्रधान मार्ग के अतिरिक्त भक्ति के इस मार्ग (यान) को बुद्ध ने व्या कंस्के 
अपनी “उपायचानुरी से निर्मित किया है। * खबर बुद्ध के बतलाये हुए दस तच्च का 
एकठम छोड ठेना कमी भी सम्भव नहीं था, कि निर्वाणवाद की प्राप्ति होने के लिये 
मिक्षु वर्म ही को स्वीकार करना चाहिये। क्योंकि यटि ऐसा किया जाता, तो मानो बुडड 
के मूल उपदेश पर ही हरताल फेरा जाता। परन्तु यह कहना कुछ अनुचित नही था, 
कि मिश्षु हो गया तो क्या हुआ; उसे जज्ञछ में गेण्डे! के समान अकेले तथा उदासीन 
न बना रहना चाहिये। किन्तु धर्मप्रसार आदि छोकहित तथा परोपकार के काम 


पनरिस्सित' बुद्धि से करते जाना ही बौद्ध मिश्रुओ का कतंव्य हैश इसी मत का 
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+ प्राच्यरर्मपस्तम्माढा के 7? थे खण्ड म॑ सद्धर्मपरण्डरीक भन्‍्ध का अखुबाद अर 
हुआ है। यह ग्रन्थ सस्कृत्त भाषा का है। अन सूल सस्कृत अन्य भी प्रछाशित हो जुक्ा #। 
४? वे शोक का अवपद € एफ्ो चरे उग्गविसाणकर्षी 


+ सुत्तनिपात में खग्गाविसाणसुत्त के े 
उसी के समान नोद्ध भिक्षु को 


ह। उस्तका यह अर्थ है, कि खग्गविसाण बानी गेण्डा, और 
जहूगल मे अक्छा रहना चाहिये | 
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पतिपाइन महायान पन्थ के सद्धमंपुण्डरीक आढि अन्धी में किया गया हैं। और नागश्षेन 
ने मिलिन्द से कहा है, कि ' ग्हस्थाश्रम में रहते हुए निर्वाणपद को पा लेना ब्लिकुल 
अगक्य नहीं है - और उसके कितने ही उदाहरण भी हैं ? ( मि. प्र. ६. २, ४ ) | यह 
गत किसी के भी ध्यान में सहज ही आ जायगी, कि ये विचार अनात्मवादी तथा केंग्छ 
सन्यासप्रधान मूल वोद्धधर्म के नहीं हैं: अथवा झून्यवाद या विज्ञानवाद को खीकार 
करके भी इनकी उपपत्ति नहीं जानी जा सकती: और पहले पहल अधिकाश् वीड- 
धमवाल्म को स्वयं माद्म पडता था, कि ये विचार चुद्ध के मूल उपदेश से विरुद्ध है 
परन्तु फिर यही नया मत खमाव से अधिकाधिक लोकप्रिय होने लगा; और चुद्ध के 
मूल उपदेश के अनुसार आचरण करनेवाले को 'हीनयान” ( हल्का मार्ग ) तथा इस 
नये पन्‍्थ की 'महायान! (बड़ा मार्ग ) नाम य्राप्त हो गय्या । * चीन, तिब्बत आर 
जपान आढ़ि देशो में आजकल जो बौंद्धधर्म प्रचलित है, वह महायान पन्थ का हैं: 
और बुद्ध के निर्वाण के पश्चात महायानपन्थी मिश्षुसद्ड के दीघोंद्रोग के कारण ही 
गैंद्धथम का इतनी शीघता से फैलाव हो गया। डॉक्टर केरन की राय है, कि 
वीड्धर्म में इस सुधार की उत्पात्ति जआालिवाहन शक के छगभग तीन सौ वर्ष पहले हुई 
होगी।+ क्योकि बौद्ध ब्रन्थों में इसका उल्लेख है, कि शकराजा कनिप्क के शासनकाल 
में ब्ेद्ध-मिक्षुओ की जो एक महापरिपद्‌ हुई थी, उसमे महायान प्न्थ के मिश्षु 
उपन्थित थे। इस महायान पन्थ के 'अमितायुसुत्! नामक प्रधान सृत्रग्रन्थ का वह 
अनुवाद अमी उपलब्ध है, जो कि चीनी मापा मे सन्‌ १४८ इंसवी के लगभग किया 
गया था। परन्तु हमार मतानुसार यह काछ इससे भी प्राचीन होना चाहिये । क्योकि, 
सन्‌ इसवी से छूगमग २३० वर्ष पहले परसिद्ध किये गये अद्योक के शिलालेला 


श्् 





# हीनयान ओर महायान पन्‍्थो का भेद वतत्ात हुए डॉक्टर के ने कहा है. कि - 
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ही [866 70. ६८75 >ाशयएत। 0 तातात्वा 8000का$7, 97. 6 69 ७00 9, मिह्विन्द्‌ 
, मिनेन्डन नामी इनानी राजा ) चन ईनवी से छगमग १४० था १०० वर्ष पहले हिन्दस्णन के 
वाब्त्य की भोन. बैक्ठ्रिया देश में राज्य करता था। मिल्न्द श्रश्न में इस बात का उल्लेख है, कि 
अगद़न ने इने बोद्धवर्म की दीक्षा दी थी। बाद्धवर्म फैलाने के ऐसे काम महायान पन्‍्ध के लोन्क 
ही कण कन्ते थ। इसलिये सन ही है. कि नव महायान पन्छ प्राइई्नत हो चुफा था।. ' 


| 
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५> प 6 8 के के 
बा के तन आह आह कया करनवाल अद्ृत्तिपधान बॉद्धम ही का उपदेश किया 
हैं, कि उसके पहले ही बोदधम को महायान पन्‍्थ के परदृत्ति- 

प्रधान स्वरूप का ग्रात्त होना आरम्म हो गया था। बौद्ध यति नागार्जुन इस पन्‍्ध 
का मुख्य पुरस्कता था, न कि मूल उत्पादक । 

ब्रह्म या परमात्मा के अस्तित्व को न मान कर ( उपनिषदों के मतानुसार ) 
केवल मन को निर्विषय करनेवाले निशुत्तिमार्ग के स्वीकारकर्ता सूछ निरीश्वरवादी बुढ़- 
धर्म ही में से यह कब सम्भव था, कि आगे क्रमशः स्वाभाविक रीति से भक्तिगरधान 
प्रदृत्तिमार्ग निकल पडेगा ? इसडिये बुद्ध का निर्वाण हो जाने पर वौहधर्म को शीघ्र 
“बह यह कमप्रधान मक्तिस्वरूप प्रात्त हो गया, उससे प्रकट होता है, कि इसके 
लिये वौद्धपर्म के बाहर का तात्कालीन कोई न कोई अन्य कारण निम्मित्त हुआ होगा; 
ओर दस कारण की ढूँदढते समय भगवद्गीता पर दृष्टि पहुँचे बिना नहीं रहती। क्योकि - 
जैसा हमने गीतारहस्य के ग्यारहवे प्रकरण में स्पष्टीकरण कर दिया है - हिन्दुस्थान में 
तात्काललीन प्रचलित धर्मो में से जत तथा उपनिपदू-धर्म प्रणंतया निद्वत्तिप्रधान ही थे; 
ओर वव्किधर्म के पाग्पत अथवा शव आदि पन्थ यद्यपि भक्तिप्रवान थे तो सही पर 
प्रवृत्तिमार्ग और भक्ति का मेल भगवद्गीता के अतिरिक्त अन्यत्र कही भी नहीं पाया 
जाता था । गीता में मगवान ने अपने लिये पुरुषोत्तम नाम का उपयोग किया है, ओर 
ये विचार भगवद्गीता में ही आये है, कि ' मै पुरुषोत्तम ही सब छोगो का 'पिता” और 
'वितामह? हूँ ( ९. १७ )। सब को 'समः हूँ, मुझे न तो कोई द्वेप्य ही है और न 
कोई प्रिय ( ९. २९ )। मैं यद्यपि अज और अच्यय हूँ, तथापि घर्मसरक्षणार्थ समय 
समय पर अवतार लेता हैँ ( ४. ६-८ )। मनुष्य कितना ही दुराचारी क्यों न होः 
पर मेरा मजन करने से वह साथ हो जाता है (९. ३० ); अथवा मुझे भक्तिपूवक 
एक-आध फूल, पता या थोडासा पानी अर्पण कर देने से भी मैं बडे ही सन्तोपपृवक 
ग्रहण करता हैँ ( ९. २६); और अन छोगो के लिये भक्ति एक सुलूम मार्ग है 
(१२, ५ ) इत्यादि | इसी प्रकार इस तत्त्व का विस्तृत प्रतिपादन गीता के अतिरिक्त 
कहीं भी किया गया है, कि ब्रह्मनिष्ट पुरुष छोकसंग्रह के लिये मवृत्तिधम ही को 
स्वीकार करे । अतएवं यह अनुमान करना पडता हैं, कि जिस प्रकार मूठ इड़पम | 
वासना का क्षय करने का निरा निवृत्तिप्रधान मार्ग उपनिप़ों से लिया गया है, उसी 
प्रकार जब महायान पन्‍्थ निकला, तत्र उसमे अवृत्तिप्रधान भक्तितत््व भी मगवहीता 
ही से लिया गया होंगा। परन्ठ यह बात कुछ अनुमानों पर ही 30 कक नहीं 
है। तिब्बती भाषा में बौडधर्म के इतिहास पर वीद्धधर्मी तारानाथ-लिखित जो अन्य 
है, उसमे स्पष्ट छिखा है, कि महायान पन्‍्थ के मुख्य पुरकता का अर्थात्‌ नागा्न 
का गुरु राहुलमढ़ नामक बौड पहले ब्राह्मण था;और इस 3030 
पन्‍्थ की ) कत्पना सूझ पडने के लिये शानी शीईप्ण तथा गणंश कारण डुझ। 
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इसके सिवा, एक दूसरे तिब्बती ग्रन्थ मे मी यही उल्लेख पाया है ।# यह सच है, 
कि तारानाथ का अन्य प्राचीन नहीं है; परन्तु यह कहने की आवश्यकता नही, कि 
उसका वर्णन प्राचीन ग्रन्थों के आधार को छोड़ कर नहीं किया गया हैं । क्योंकि, 
यह सम्मव नहीं है, कि कोई भी बौद्ध ग्रन्थकार स्वयं अपने धर्मपन्थ के तत्त्वो को 
बताते समय (बिना किस्ती कारण के ) परधर्मियों का इस प्रकार उल्लेख कर दे । 
इसलिये स्वय बीड ग्रन्थकारों के द्वारा इस विपय में श्रीकृष्ण के नाम का उल्लेख 
किया जाना बड़े महत्त्व का है। क्योकि, भगवद्गीता के अतिरिक्त श्रीकृरष्णोक्त दूसरा 
पिर्नत्तिपधान भक्तिग्न्थ वैटिक धर्म में हैं ही नही | अतएव इससे यह बात पूर्णतया 
सिद्ध हो जाती है, कि महायान पन्थ के अस्तित्व में आने से पहले ही न केवल 
भागवतधर्मविपयक श्रीकृष्णोक्त अन्थ अर्थात्‌ भगवद्गीता भी उस समय प्रचलित थी" 
ओऔर डॉक्टर केन भी इसी मत का समर्थन करते हैं। सब गीता का अस्तित्व बुद्ध- 
धर्मय महायान पन्थ से पहले का निश्चित हो गया, तब अनुमान किया जा सकता 
है, कि उसके साथ महाभारत भी रहा होगा। बौंइग्रन्थों में कहा गया हैं, बुद्ध की 
मृत्यु के पश्चात्‌ शीघ्र ही उनके मतो का संग्रह कर लिया गया; परन्तु इससे वर्तमान 
समय मे पाये जानेवाले अत्यन्त प्राचीन बौंद्ध ग्न्थी का भी उसी समय में रचा 
जाना सिंध नहीं होता। महापरिनिब्बाणमुत्त को वर्तमान बौद्ध ग्रन्थों में प्राचीन 
मानते हैँ। परन्तु उनमे पाटलिपुत्र शहर के विषय में जो उल्लेख है, उसमे प्रोफेसर 
र्हिसडेविड्स ने दिखल्यया है, कि यह ग्रन्थ बुद्ध का निर्वाण हो चुकन पर कम-से-कम 
सो वर्ष पहले तेयार न किया गया होगा और बुद्ध के अनन्तर सी वर्ष बीतने पर 
बीद्धर्मीय मिश्नुओ की जो दूसरी परिषद्‌ हुई थी, उसका वणन विनयपिय्का में 
चुल्वग्ग ग्रन्थ के अन्त में है। इससे विदित होता है,। कि लड़ाद्वीप के पाली भाषा 
मे लिखे हुए विनयपिय्कादि प्राचीन बौद्ध अन्थ इस परिषद के हो चुकने पर रचे 
गये है। इस विपय में बौद्ध ग्न्थकारों ही ने कहा है, कि अशोक के पुत्र महेन्द्र ने 
ईसा की सदी से लगभग २३११ वर्ष पहले जब सिहलद्दटीप में वबीौद्धधर्म का प्रचार 
करना आरम्भ किया तब ये ग्रन्थ भी वहाँ पहुचाये गये। यदि मान के, कि इन 
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गीता की बहिरदिणपरीक्षा ण्टरु 


ग्रन्थों को मुखाञ्न रट डालने की चाल थी, इसलिये महेन्द्र के समय से उनमें कुछ 
भी फेर फार न किया होगा, तो भी यह कैसे कहा जा सकता है, कि बुद्ध के निर्वांण 
के पश्चात्‌ ये अन्थ जब पहले पहल तैयार किये गये, तब अथवा आगे महेन्द्र या 
अद्योककाल तक तत्कालीन प्रचलित वेंटिक ग्न्थो से इनमे कुछ भी नहीं लिया गया १ 
अतएव यद्दि महाभारत बुद्ध के पश्चात्‌ का हो, तो भी अन्य प्रमाणा से उनका 
सिकन्दर बादशाह से पहले का अर्थात्‌ सन ३२४ इसवी से पहले का होना सिद्ध है। 
इसलिये मनुस्मृति के छोक के समान महाभारत के छोक का भी उन पुस्तकों में 
पाया जाना सम्भव है, कि जिसको महेन्द्र सिहरुद्वीप में ले गया था। साराग, ड़ 
की मृत्यु के पश्चात्‌ उसके धर्म का प्रसार होते देख कर शीम्र ही प्राचीन वैश्िक 
गाथाओ तथा कथाओ का महाभारत से एकात्रित सग्रह किया गया है। उसके जो 
ोक बौद्ध अन्थो में शब्दशः पाये जाते है, उनको बौद्ध ग्न्थकारों ने महाभारत से 
ही छिया है; न कि स्वय महाभारतकार ने बौड ग्रन्थों से। परन्तु यदि मान डिया 
जाय, कि बौद्ध ग्रन्थकारो ने इन छोकी को महाभारत से नहीं लिया है" बढ्कि उसे 
पुराने वैडिक ग्रन्थों से लिया होगा, कि जो महाभारत के भी आधार हैं, परन्तु 
वर्तमान समय में उपलब्ध नहीं हैं। और इस कारण महामारत के काल का निर्णय 
उपर्युक्त 'छौकसमानता से पूरा नहीं होता। तथापि नीचे छिखी हुई चार बातो ते 
इतना तो निस्सन्देह सिद्ध हो जाता है, कि चौंदधर्म में महायान पन्‍्थ का पाहुभांव 
होने से पहले केवल भागवत धर्म ही अचछित न था, बल्कि उस समय भगवद्गीता भी 
सर्वमान्य हो चुकी थी और इसी गीता के आधारपर महायान पन्‍थ निकल हर 
एवं श्रीकृष्णप्रणीत गीता के तत्त्व बौंदधधर्म से नहीं लिये गये हैं। वे चार बलि इस 
प्रकार है ;- (१) केवल अनात्म वादी तथा संन्यासग्रधान मूछ बुढुधर्म ही ये 
आमे चल कर ऋरमशः स्वाभाविक रीति पर मक्तिप्रधान तथा प्रवृत्तिप्रधान ता हे 
निकलना सम्भव नहीं है। (२) महायानपन्‍्थ की उत्पत्ति के विषय में स्वय बाड़ 
अन्थकारों ने श्रीकृष्ण के नाम। स्पष्टतया निर्देश किया है। (३) गीता के भक्ति- 
प्रधान तथा प्रवृत्तिप्रधान तत्वों की महायान पन्‍थ के मतों से अर्थतः तथा शब्दया 
समानता है। और (४) औद्धधर्म के साथ तत्कालीन प्रचलित अन्यान्य हईैंन तथा 
बैदिक पन्‍थे में मबृतिप्रधान भक्तिमार्ग का अचार न था। उपर्युक्त प्रमाण | 
वर्तमान गीता का जो काल निर्णित हुआ है, वह इससे पूर्णतया मिल्ता-उंड्ता हा 
भाग ७ - गीता और ईसाइया की वाइवल 

ऊपर बतलाई हुईं बातों से निश्चित हो गया, कि हिन्दुस्थान 6 लक 
भागवतधर्म का उदय इसा से लगभग १४ सौ वर्ष पहले हो चुका था; और हइता $ 
पहले प्राड्भूत संन्‍्यासप्रधान मूल बौद्धधर्म में प्रइत्तिप्धान भक्तितत््व का प्रवेश चोद 
अन्यकारों के ही मतानुसार, श्रीकषप्णप्रणीत गीता ही के कारण हुआ हैं। गीता के 


२५०० गीतारहस्य अथवा कमयोगशार््र 


बहतेरे सिद्धान्त इंसाइयो की नई बाइचल मे भी ठीख पडते है। बस; इसी बुनियाद 
पर कई क्रिश्वियन ग्रन्थो में यह प्रतिपाठन रहता है, कि इंसाई धमम के ये तत्त्व गीता 
में ले लिये होगे। और विज्येपतः डॉक्टर छारिनसर ने गीता के उस जम॑न भापानुवाद 
मे- कि जो सन्‌ १८६९ इंसवी में प्रकाशित हुआ था-जो कुछ प्रतिपादन किया 
है, उसका निमृलत्व अब आप-ही-आप सिद्ध हो जाता है। छारिनसर न अपनी 
पुस्तक के ( गीता के जर्मन अनुवाद के ) अन्त में मगवद्गीता और बाइबल - विशेष 
कर नई बाइवल - के शब्दसाहझ्य के कोई एक सो से अधिक स्थल बतलाये हैं; और 
उनमे से कुछ तो विछक्षण एवं ध्यान ठेने योग्य भी हैं। एक उदाहरण छीजिये - 
उस ठिन तुम जानोंगे, कि में अपने पिता में, तुम मुझ में और मे तुम में हूँ ! (जान, 
१४, २० )। यह वाक्य गीता के नीचे छिखे हुए वाक्यों से समानार्थक ही नहीं हैं 
अत्युत शब्द: भी एक ही है। वे वाक्य ये है; “ येन भूतान्यशेपेण द्रध्यस्यात्मन्यथी 
मयि ? ( गीता. ४. ३५ ); ओर ' यो मा पश्यति सर्वत्र सवे व यमि पच्यति * (गीता 
३० )। इसी प्रकार जान का आगे का यह वाक्य भी “जो मुझ पर प्रेम करता 
है, उसी पर में प्रेम करता हूँ? (१४. २१ ), गीता के " प्रियो हि ज्ञानिनोडत्यथ 
अह स॒ च मम प्रियः? (गीता ७, १७) वाक्य के बिलकुछ ही सहश हैं। इनकी 
तथा इन्ही से [मेल्ते-जुछते हुए कुछ एकनसे ही वाक्यों की बनियाद पर डॉक्टर 
लारिनसर ने अनुमान करके कह दिया है, कि गीताकार बाइबल से परिचित थे; और 
ईसा के लगभग पॉच सौं वर्षों के पीछे गीता बनी होगी। डॉ. लछारिनसर की पुस्तक 
के इस भाग का अग्रेजी अनुवाद  इण्डियन एण्ट्क्रिरी ? की दूसरी पुस्तक में उस,समय 
प्रकाशित हआ था| और परलेकवासी तेलड़ ने मगवद्गीता का जो पद्मात्मक अन्येजी 
अनुवाद किया हैं, उसकी प्रस्तावना मे उन्‍्हों ने छारिनसर के मत का पूर्णतया खण्डन 
किया है ।* डॉ. लछारिनसर पश्चिमी सस्कृतन्ञ पण्डितों मे न लेखे जाते थे; आर संस्कृत 
की अपेक्षा उन्हें ईसाई धर्म का ज्ञान तथा अभिमान कहीं अधिक था। अतणएब उनके 
मत - न केवछ परलोकवासी तेलज्ञ ही को, किन्तु मेक्‍्समूलर प्रभ्ृति मुख्य मुख्य 
पश्चिमी सस्कृत पण्डितों की भी - अग्राह्म हो गये थे। वेचारे छारिनसर को यह 
कल्पना भी न हुई होगी कि ज्यों ही एक बार गीता का समय इंसा से प्रथम 
निस्सन्दिग्ध निश्चित हो गया, त्योही गीता और बाइबल के जो सैकडो अथंसादइृश्य और 
शब्दसाहब्य मैं दिखल्य रहा हूँ, वे भूतों के समान उल्टे मेरे ही गले से आ लिपथ्गे। 
परन्तु इसमे सन्देह नहीं, कि जो बात कभी स्वप्न से मी नहीं टीख पड़ती, वही कमी 
कभी आँखों के सामने नाचने रूगती है। और सचमुन्च ठेखा जाय, तो अब डॉक्टर 
व्यरिनसर को उत्तर देने की कोई आवश्यकता ही. नहीं-है। तथापि कुछ बड़े बड़े 


समय १. 2९2 । 
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गीता की वहिरइूगपरीक्षा ७९ १ 


अन्ग्रजी अन्थी में अभी तक इसी असत्य मत का उल्लेख टीख पडता है। इसहिये यहाँ 
पर उस अवाचीन खोज के परिणाम का सक्षेप में विग्दर्शन करा देना आवच्यक प्रतीत 
होता है, कि जो इस विपय मे निष्पन्न हुआ है। पहले यह ध्यान मे रखना चाहिये, 
कि जब कोइ दो भन्‍्थों के सिद्धान्त एक-से होते है, तब्र केवल इन सिद्धान्तों की 
समानता ही के भरोसे यह निश्चय नहीं किया जा सकता, कि अमुक ग्रन्थ पहले 
रचा गया और अमुक पीछे। क्योकि यहाँ पर ठोनों बात सम्भव है, कि ( १) इन 
दोने। अन्थे में से पहले अन्य के विचार दूसरे ग्रन्थ से लिये गये होगे; 
अथवा ( २ ) दूसर ग्रन्थ के विचार पहले से। अतएवं पहले जब दोनों ग्रन्थी के काल 
का स्वतन्त्र रीति से निश्चय कर लिया जाय. तत्र फिर विचारसाहस्य से यह निर्णय 
करना चाहिये, कि अमुक ग्रन्थकार ने अमुक ग्रन्थ से अमुक विचार लिये है ! इसके 
सिवा, दा भिन्न भिन्न ठेशो के दो ग्रन्थकारो को एक ही से विचारों का एक ही समय 
में (अथवा कभी आगे-पीछे भी ) स्वतन्त्र रीति से सूझ पडना कोई बिलकुल अशक्य 
बात नहीं है। इसलिये उन दोनो ग्रत्थी की समानता की जॉचते समय यह विचार 
भी करना पडता है, कि वे स्वतन्त्र रीति से आविभ्भूत होने के योग्य हैं या नही! 
आर जिन दो देश में ये ग्नन्‍्थ निर्मित हुए हो, उनसे उस समय आवागमन हों कर 
एक देश के विचारों का दूसरे ठेश में पहुँचना सम्भव था या नहीं १ इस प्रकार चारो 
ओर से विचार करने पर ठीख पड़ता है, कि इंसाई धर्म से किसी भी बात का गीता 
में लिया जाना सम्मव ही नहीं था* बल्कि गीता के तत्व! के समान जो कुछ तत्त्व 
इसाईयो की बाइबल में पाये जाते हैं, उन तत्वों को ईसा ने अथवा उसके शिप्यों 
में बहत करके बाडधर्म से - अर्थात्‌ पर्याय से गीता या वैदिकिधर्म ही से - बाइबल 
मे ले लिया होगा और अब इस बात को कुछ पश्चिमी पण्डित लोग स्पष्ट रूप से 
कहने भी छूग गये है। इस तराजू का फिरा हुआ पडा देख कर इंसा के कट्टर भक्तो 
को आश्रर्य होगा; और यदि उनके मन का झुकाव इस बात को स्वीकृत न करने की 
ओर हो जाय, तो कोई आश्चर्य नही है। परन्तु ऐसे छोगो से हमे इतना ही कहना 
है, कि यह प्रश्न धार्मिक नहीं - ऐतिहासिक है। इसलिये इतिहास की सावकालिक 
पद्धति के अनुसार हाल मे उपलब्ध हुईं बातो पर शान्तिपूर्वक विचार करना आवश्यक 
है। फिर दससे निकलनेवाले अनुमानो को सभी छोग - और विशेषतः वे, कि जिन्होंने 
यह विचारसाह्य का प्रश्न उपस्थित किया है - आनन्दपूर्वक तथा पश्षपातरहितबाड़े 
से अहण करे न्याय्य तथा युक्तिसद्धत है। न 

की पलक, कि धम यहुटी बाइबल अर्थात्‌ ग्राचीन वराइब्रछ में परि- 
पाठित प्राचीन यहदी धर्म का सुधरा हुआ रूपान्तर है ३ यहुते आजा जी को 
“लोहा? ( अरबी 'इत्मह” ) कहते है। परन्तु मोजैस ने जो नियम वना दिये हैं, 
उनके अनुसार यहूदी धर्म के मुख्य उपास्य देवता की विशेष सजा जिहोवा' हैं। 
पश्चिमी पण्डितों ने ही अब निश्चय किया है, कि यह जिहोवा! शब्द असल में 
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यहुदी नहीं हैं; किन्तु खाल्दी भाषा के ये! (संस्कृत यह ) झब्द से निकन्य है। 
यहुटी लोग मूर्तिपूजक नहीं हं। उनके धर्म का मुख्य आचार यह हैं. कि अभि मे 
उच्च या अन्य वलुओं का हवन करे: इंश्वर के बतलायें हुए नियमो का पालन करके 
जिहोवा को सन्तुष्ट केर और उसके द्वारा इस तक में अपना तथा अपनी जाति का 
कल्याण आात्त करे। अर्थात्‌ संक्षेप मे कहा जा सकता हैं, कि वैविकिथर्मीय कर्मकाण्ड के 
अनुसार यहुदी धर्म भी यञमय तथा य्ृत्तिप्रधान है । उसके विस्ड् ईसा का अनेक 
“थानों पर उपडेश हैं, कि “ मुझे ( हिसाकारक ) यत्र नहीं चाहिये। से ( ईश्वर की ) 
पा चाहता हूं।? ( मेध्यू, ९, १३ ); ' ईश्वर तथा ठ्रच्य ठोनो का साथ लेना सम्भव 
नहा ? ( मेथ्यू, ६. २४ )। जिसे अमृतन्व दी ग्राति कर लेनी हो, उसे बाल-बच्चे 
छोड करके मेरा भक्त होना चाहिये ? ( मेथ्यू, १९, २१ )। और जब इंसा ने शिप्यों 
को धमग्रचारार्थ देश-विदेश में भेजा, तब संन्यासधर्म के इन नियमों का नालन झरूरने 
के लिये उनको उपदेश किया, कि ' तुम अपने पास सोना, चॉंदी तथा बहुत-से वच्न- 
आवरण भी ने रखना ? (मेथ्यू, १०, ९-१३ )। यह सच है, कि अर्वाचिन ईसाई 
राष्ट्र ने इसा के इन सब उपदेशों को रूपेट कर ताक में रख दिया है? परन्तु डि 
+कार आधुनिक बड्डराचार्य के हाथी-घोड़े रखने से झाड्डुर॒सम्पठाय दरवारी नही कहा 
... कता, उसी प्रकार अर्वाचीन ईसाई राष्ट्रों के इस आचरण से मूछ ईसाई घमे 
ऊँ विषय में भी यह नहीं कहा जा सकता, कि वह धर्म भी प्रदृत्तिमथान था। मूल 
उश्कियम के कमकाण्डात्मक होने पर भी जिस प्रकार उसमे आगे चल कर ज्ञानकाण्ड 
गे उठय हो गया, उसी प्रकार यहुटी तथा ईसाई धर्म का भी सम्बन्ध है। परन्तु 
पेटिक कर्मकाण्ड में ऋ्रमदः जानकाण्ड की और फिर मक्तिमघान भागवतघर्म दी 
उष्पत्ति एवं इंड्धि सैकड़ों वर्षों तक होती रही है; किन्तु यह च्रात ईसाई धर्म में नहीं 
है। इतिहास से पता चलता है, कि ईसा के अधिक से अधिक छुगभग दो सौ वर्ष 
पहले एसी या एसीन नामक संन्यासियों का पन्‍्य यहुदियों के देश में एकाएक 
आविमूत हुआ था । ये एसी ल्वेक थे तो यहुददी धर्म के ही; परन्तु हिसात्मक यशयाग 
की छोड़ कर ये अपना समय किसी झ्ान्त स्थान मे बैठे परमेश्वर के चिन्तन में 
विताया करते थे; और उद्रपोपणार्थ कुछ करना पडा, तो खेतों के समान निरुपद्रवी 
“्यवसाय किया करते थे। करे रहना, मच्यमास से परहेज रखना, हिंसा न करना, 
.। ने खाना, सद्ड के साथ मठ में रहना और जो किसी को कुछ ह्रब्य मिल जाय, 
तो उसे परे सद्च की सामाजिक आमदनी समझना आएटि उनके पन्थ के मुख्य तत्व 
अे। जब काई उस मण्डली में प्रवेश करना चाहता था, तत्र उसे तीन वर्ष तक 
उम्मीव्वारी करके फिर कुछ झर्तें मजर करनी पड़ती थीं। उनका प्रधान मठ मृतसनद्र 
$ पश्चिमी किनारे पर एगटी में था। वही पर वे संन्यासप्रज्गत्ति से झान्तिपूर्वक रहा 
> थे। स्वय ईसा ने तथा उसके श्षिप्यों ने नई बाइचछ में एसी यन्‍्थ के मतो का 
॥। मान्यतापूवक निर्देश किया है ( मैथ्यू, ५, २४; १९, १२: जेम्स, ५, १२ ऋत्य. 
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४. ३२-३५ ), उससे ठीख पडता है, कि ईसा भी इसी पन्‍थ का अनुयायी था; और इसी 
पन्‍्थ के सन्‍्यास धरम का उसने अविक प्रचार किया है। यहि ईसा के सनन्‍्यासप्रधान 
मक्तिमाग की परम्परा इस प्रकार एसी पन्‍्थ की परम्परा से मिला दी जावे, तो भी 
ऐतिहासिक दृष्टि से इस बात की कुछ-न-कुछ सयुक्तिक उपपत्ति बतत्मना आवच्यक है, 
कि मृत कममय यहूदी धर्म से सन्‍्यासप्रधान एसी पन्थ का उठय कैसे हो गया १ इस 
पर कुछ लाग कहते हं; कि टसा एसीनपन्थी नहीं था। अब जो इस बात फो सच मान 
हे, ता यह प्रश्न नहीं टाढा जा सकता, कि नई वाइचल में जिस सन्यासग्रधान धर्म का वर्णन 
किया गया है, उसका प्ृल कया है ? अथवा कर्मप्रधान यहुदी धर्म मे उसका प्राडुमांव 
एकदम केस हा गया ? इसमे सेंटर केवल इतना होता है, कि एसीनपन्थ की उत्पत्तिवाले 
प्रश्ष के बदले इस प्रश्न को हल करना पडता है। क्योंकि, अब समाजगासत्र का यह 
मामूली सिद्धान्त निश्चित हो गया हैं, कि “कोई मी बात किसी स्थान में एकब्म 
स्पन्न नहीं हो जाती। उसकी बृद्धि धीरे धीरे तथा बहुत दिन पहले से हुआ करती 
हं। ओर जहाँ पर टस प्रकार की बात दीग्ब नहीं पडती, वहों पर वह बात प्रायः 
पराये देशो या पराये छोगो से ली हुई होती ह।* कुछ यह नहीं हें, कि प्राचीन 
इंसाई ग्रन्थकारों के व्यान में यह अड्चन आई ही न हो। परन्तु यूरोपियन छोगो 
को बीद्धधर्म का गान होने के पहले - अथांत्‌ अठारहवी सदी तक -भोधक इसाइ 
विद्वानो का यह मत था, कि यूनानी तथा यहदी लोगों का पारस्परिक निकट सम्बन्ध 
हो जाने पर यूनानियी के - विशभेपतः पाइथागोरस के - तत्त्वजान के बहोलत कममय 
यहदी धर्म में एसी लोगों के सन्‍्यासमागग का ग्रादुमाव हुआ होगा। किन्तु अवाचीन 
गोधों से यह सिद्धान्त सत्य नहीं माना जा सकता। इससे सिद्ध होता हैं, फि 
यज्ञमय यहदी धर्म ही में एकाएक सन्यासप्रधान एसी या इसाईं धम की उत्पत्ति हो 
जाना स्वभावतः सम्भव नहीं था; और उसके लिये यहदी धम से बाहर का कोई 
कोई अन्य कारण निमित्त हो चुका है - यह कल्पना नई नहीं हैं, किन्तु श्सा की 
अगारहवीं सदी से पहले के “साई पन्डितों को भी मान्य हो चुकी थी। 
फोल्ख्रक साहब # ने कहा है, कि पाइथागोरस के तत््वजान के साथ चौद्व ध्म 
के तत््वनान की कहीं अधिक समता है। अतएव यदि उपयुक्त सिद्धान्त सच मान 
लिया जाय, तो भी कहा जा सकेगा, कि एसीपन्थ का जनकत्व परम्परा से हिन्दस्थान 
को ही मिलता है। परन्तु इतनी आनाकानी करने की भी कोई आवश्यकता नहीं है । 
औद ग्न्‍्थो के साथ नई बाइबल की ठुलना करने पर स्पष्ट ही गीख पडता है, कि एसी 
या इंसाई धर्म की पाइथागोरियन मण्डलियों से जितनी समता हैं, उससे कहीं अधिक 
और विल्क्षण समता केवल एसीधघर्म की ही नहीं; किन्तु इंसा के चरिन और इसा 
के उपदेश की बुद्ध के धर्म से है। जिस प्रकार इसा को भ्रम म फसान का सयत्त 
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शोतान ने किया था, और जिस प्रकार सिद्धावस्था श्रासत होने के समय उसने ४० 
ठिन उपवास किया था, उसी प्रकार बुद्धचरित्र मे भी यह वर्णन है, कि बुद्ध को 
मार का डर दिखला कर मोह मे फेंसाने का प्रयत्त कि गया था; और उस समय 
लुढ्ग ४९ दिन (सात सप्ताह ) तक निराहार रहा था। इसी प्रकार पूर्णश्रद्धा के प्रभाव 
से पानी पर चलना, मुख तथा शरीर की कान्ति की एकदम सयसद्ृश बना लेना 
अथवा शरणागत चोरों तथा वेश्याओं को भी सदगति देना इत्यादि बाते बुद्ध और 
इंसा, दोनो के चरित्रो मे एक ही सी मिलती है। और इंसा के जो ऐसे मुख्य मुख्य 
सतिक उपदेश है, कि तू अपने पडोसियो तथा शत्रुओं पर भी प्रेम कर, * वे भी 
इसा से पहले ही कहीं मूल चुद्ध धम में विछकुछ अन्षरशः आ चुके है । ऊपर वतला 
ही आये ह, कि भक्ति का तत्त्व मूल बुद्धधर्म में नहीं था* परन्तु वह भी आगे चल 
कर -अर्थात्‌ कम-से कम इंसा से दो-तीन सदियों से पहले ही - महायान वौद्धपन्थ में 
भगवद़ीता से लिया जा चुका था। मि. आथर लिली ने अपनी पुस्तक में आधार- 
यूवक स्पष्ट करके दिखला विया है, कि यह साम्य केवल इतनी ही बातो में नहीं है; 
चल्कि इसके सिवा बेड तथा इसाई धर्म कि अन्यान्य सैकडो छोटी-मोटी बातों में 
उक्त प्रकार का ही साम्य वर्तमान है। यही क्यों; सूछी पर चढ़ा कर इंसा का वध 
किया गया था* इसलिये इसाई जिस सूली के चिन्ह को पूज्य तथा पवित्र मानते हैं, 
उसी सूलछी के चिन्ह की 'स्वस्तिक' (तने (साथिया ) के रूप में वदिक तथा बोद्धधम- 
चाल इंसा के सेकडों वर्ष पहले से ही गुमठायक चिन्ह मानते थे। और प्राचीन 
जआोधकी ने यह निश्चय किया हैं, कि मिश्र आइठि, प्रथ्वी के पुरातन खण्ड़ो के देशो ही 
में नहीं किन्तु कोल्म्बस से कुछ शतक पहले अमेरिका के पेरू तथा मेक्सिको देश में 
भी स्वस्तिक चिन्ह ग्ुभदायक माना जाता था ।# इससे यह अनुमान करना पडता 
कि इसा के पहले ही सच छोगो को स्वस्तिक चिन्ह पूज्य हो चुका था। उसी का 
पयोग आगे चल कर ईसा के भक्तो ने एक विशेष रीति से कर लिया है। बौद्ध 
हु ओर प्राचीन इसाइ धर्मोपदेशकों की - विशेषतः पुराने पादडियों की - पोशाक 
र धमविधवि मे भी कहीं अधिक समता पाई जाती है। उठाहरणार्4,, बसिस्मा 
अथात स्नान के पश्चात्‌ दीक्षा देने की विधि मी इसा से पहले ही प्रचलित थी। अब 


है. हि. सद्ध 


का 


उ हो चुका है, कि दूर दूर के ठेशों में धर्मोपदेशक भेज कर घर्मप्रसार 'करने की 


पठांत - श्याइ घधमापदशका से पहले ठढ मिक्षुओ को पूणतया स्वीकृत हो 
चुका थी। 


्टः <८॥ है 
4, 


£.-॥/ 


किसी भी विचारवान्‌ मनुष्य के मन में यह प्रश्न होना बिलकल ही साहजिक जिक 
चुढ् आर इसा क चारत्रा में - उनके नेतिक उपंेशों मे ओर उनके धर्मो की 


॥ आओ 


| /ी ([/ 
| 52] 
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“गीता की बहिरइ्गपरीक्षा णज्दुण 


“घामिक विधियों तक>में जो यह अद्भुत और व्यापक समता पाई जाती हैं उसका 
क्या कारण है?* बौद्ध्मग्रन्यों का अव्ययन करने से जब पहले पहले यह 
'सम्प्ता पश्चिमी छोगो को दीख पडी, तब कुछ इंसाई पण्डित कहने छोे, कि ब्रौद् 
अम्ध्ग्लों ने इन तत्वों को नेस्थेस्यिन' नामक इंसाई पन्‍्थ से लिया होगा, कि जो 
एशिया खण्ड में प्रचढछित था परन्तु यह बात ही सम्भव नहीं हैं। क्योकि नेस्थर 
पन्‍थ का प्रवतेक ही इंसा से छुगभग सवा चार सो वर्ष के पश्चात उत्पन्न हुआ था, 
अर अब अशोक के शिलालेखो से मली मॉति सिद्ध हो चुका है. कि ईसा के लगभग 
पॉच सो बप पहले - और नेस्टार से तों छगमंग नो सौ वर्ष पहले - बुद्ध का जन्म 
हो गया था। अशोक के समय - अर्थात्‌ सन्‌ इंसवी से निढान टाई सो बप पहले - 
कद्धघम हिन्दुस्थान में और आसपास के ढेशो में तेजी से फेला हुआ था। एच 
हुद्दच्रस्ति आठि ग्रन्थ भी इस समय तैयार हो चुके थे। इस प्रकार जब वोद्धधम की 
गाचानता निर्विवाद है, तब ईसाई तथा वीड्धवर्म में ठीख पडनेवाले साम्य के विपय 
मे के ही पक्ष रह जाते हैं। (१) वह साम्य खतन्‍्ब रीति से दोनो ओर उत्पन्न हो 
अश्वा (२) इन तत्वों को ईसा ने या उसके शिप्यो ने बीद्धधर्म से लिया हो। 
इस पर ओफेसर ग्हिसडेविड्स का मत है, कि बुद्ध और ईसा फी परिस्थिति एक ही 
ही होने के कारण दोनो ओर यह सादच्य आप-ही-आप स्वतन्ब रीति से हुआ 
है।+ परन्त, थौज्-सा विचार करने पर यह वात सब के व्यान में आ जावेगी, कि 
यह करपना समाधानकारक नहीं हैं। क्योकि. जब कोई नई वात किसी भी स्थान 
पर स्ववन्बर रीति से उत्पन्न होती है, तब उसका उठय संदब क्रमनः हुआ करता हैं; 
अगर इसलिये उसकी उन्नति का क्रम भी व्तठाया जा सकता है। उद्महरण छीजिये- 
सिलसिलेवार टीक तौर पर यह बतलाया जा सकता है, कि वैंटिक क्मकाण्ड से ज्ञानकाण्ड 
और ज्ञानकाण्ड अर्थ्रात्‌ उपनिषक्षे ही से आगे चछ कर भक्ति. पातजञल्योग 
अथवा अन्त में वौद्धधर्म कैसे उत्पन्न हुआ ? परन्तु यशमय यहुदी घम से 
रुन्‍्यासप्रधान एसी था ईसाई धर्म का उठय उक्त अकार से हुआ नहीं है। वह 
एकव्म उत्पन्न हो गया है। ऊपर चइतला ही चुके है, कि श्राचीन श्साई पॉगडत 
की यह मानते है, कि इस रीति से उसके एकब्म उदय हो जाने में यहुती वर्म के 


* टस विषय पर मि आया लिली ने छ्ातताशाय | गजल नमन शक 
स्वसन्त् ग्रन्थ लिखा है। इसके सिवा 80008 था 800 ववशा। नामक सल्य 4 और कक न 
भागो में उन्होंने अपने मत झा सक्षिम नित्मण स्पष्ट न्‍य से जया है। हमने परिथिद्ठ के इन 
सरप्ण मे जो विवेचन जिया है; उसका आधार विशेषतया वहीं द्रमेग उन्‍्य हैं हिंद हर 
१25उतेमाञता अन्‍्ध १॥6 ५०१११ छफण्लाएबी-श5$ उेशा९5 मे सनी 20 ०क उतका अप 


जय 


रा है । टसके इसवे भाग मबीद्ध और ईसाई वर्म के सोर्ट 2९ समान उधत या का ग्द्ब्न 
चलन १ की 4 


री 
शनया है। 
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७९६ गीतारहस्य अथवा कमंयोंगशास्त्र 


/ |/ 


पल ५ 
॥ | 


बन 
। 


इंसाइ धम में जो समता ठीख पड़ती हैं, वह इतनी विलक्षण और पृण 
वेसी समता का स्वतन्ब्र रीति से उत्पन्न होना सम्मव भी नहीं है। यदि यह 
बात सिद्ध हो गइ होती, कि उस समय यहूदी छोगो को त्राद्धघम का ज्ञान होना हीः 
स्वथा असम्भव था, तो बात दूसरी थी। परन्तु इतिहास से सिद्ध होता हैं, कि 
सिकन्दर के समय से आगे - आर विशज्लेप कर अश्ञोक क तो समय में ही ( अश्चत्त्‌ 
इसा से रगमग २०० वर्ष पहले )- पृव की ओर मिश्र के एलेक्जड़रिया तथा यूनान 
तक बौद्ध यतियो की पहुँच हो चुकी थी। अज्ञोक के एक शिलालेख में यह ब्यत 
लिखी है, कि यहुदी लोगो के तथा आसपास के देझ्योके यूनानी राजा एण्टिओक्‌सट से 
उसने सन्धि की थी। इसी प्रकार ब्ायत्र॒लू (मेथ्यू, २. ? ) में वणन हैं, कि उब 

इसा पेंठा हुआ, तब पूर्व की ओर कुछ ज्ञानी पुरुष जेरूसल्म गये थे! इंसाइ न्केग 
कहते है, कि ये जानी पुरुष मगी अथांत्‌ इरानी धरम के होगे - हिन्दुस्रानी नहा। 
परन्तु चाहे जो कहा जाय- अथ तो दोनो का एक ही है। क्योकि, इतिहास से यह 
वात स्पष्टतया विद्ित होती है, कि बाद्धधम का प्रसार इस समय से पहले ही काच्मीर 
ओर काबूल में हो गया था। एवं वह पूर्व की ओर इंरान तथा तुकिस्तान तक भी 
पहुँच चुका था। इसके सिवा प्श्टार्क « ने साफ़ साफ़ लिखा है, कि इसा के सनच 
मे हिन्दुस्थान का एक लाल्समुद्र के किनारे ओर एलेक्जेन्ड्रिया के आसपार के 
प्रदेशों में पतिवष प्तिआया करता था। तात्पय, इस विपय में अब कोई गड़ा नहीं 
रह गई हैं, कि ईसा से दो-तीन-सो वर्ष पहले ही यहव्र्यों के ठेश में बौद्ध यतियों 
का प्रवेश होने लगा था। और जब यह सम्भव सिद्ध हो गया, तव यह बात सहज 
ही निष्पन्न हो जाती है, कि यहुटी लोगो में सन्‍्यासग्रधान एसी पन्थ का और फिर 
आगे चल कर संन्यासयुक्त भक्तिप्रधान ईसाई धर्म का प्रादुर्माव होने के लिये चौद्ध- 
घम ही विशेष कारण हुआ होगा। अन्‍्ग्रेजी अन्थकार छिली ने मी यही अनुमान किया: 
है; ओर इसकी पुष्टि में फ्रेंच पण्डित एमिल बुर्नफ और रोखी | के इसीपग्रकार के मर्तों 
का अपने ग्रन्था में हवाला दिया है। एवं जमंन ठेश मे लिपज़िक के तत्त्वज्ञानशास्त्राध्याण्क 





+ 566 शंएरशटा'5 १४०४५ - प7९0०507गरास्वव ए४३59५5 एशग5डी93८0 ०६ (. ४. उसतक्ल 
( (८0०2० 82] & 5075 ) 90- 96-97 पार्छी भाषा के महावज (२० ४९०. ) म अचनां 


अर्थात वूनानियों के अच्सटा ( योन नगराउहुसन्शा ) नामक जहर का उछेख हैं। उसमें उह 


लिखा हैं, कि इसा की त्दी से कुछ वर्ष पहछ जब सिहरद्भीप मे एक मन्दिर बन रहा शा, तब 
वहाँ बहत-से चोद यति 





उत्मवाथ पत्रार थे। महारवंग के अन्य्जी अनवाउक अल्सन्दा शब्द से 
मिश्र ठग के एलक्र्जान्ड्रया शहर को नहीं ढूत। वे इस शब्द से यशें उस अल्सन्दा नामक गाँव 
क्ञ्ञ मा विवाशनत चनखाते है. कि ।जस सिकनदर ने काइल मे बसाया थ्य: परन्तु यह ह्रीं 


« क्या कि इस छाट-से गाँव भा श्गे कित्ती ने भी बवनों का नगर न कहा होता। इसके सिवा छपर 
हर 


गीता की वहिरदगपरीक्षा ०९७ 


ऑफिसर सेडन ने इस विपय के अपने अन्थ में उक्त मत ही का प्रतिपावन किया है। 
जमनन प्रोफेसर श्रडर ने अपने एक निबंध में कहा है, कि ईसाई तथा बौद्धधर्म सर्वथा 
प्कस नहीं है यत्रपि उन ठोनो की कुछ बातों में समता हो, तथापि अन्य बातों 
में वेपम्य भी थोडा नहीं है; और इसी कारण ब्रैद्धधर्म से ईसाई धर्म का उत्पन्न 
होना नहीं माना जा सकता। परन्तु यह कथन विप्रय से बाहर का है। इसलिये 
इसमे कुछ भी जान नहीं है। यह कोई मी नहीं कहता, कि ईसाई तथा बौद्द धर्म 
'सवथा एक-से ही है। क्योंकि यदि ऐसा होता, तो ये दोनों धर्म प्रथक्‌ प्रथक्‌ न माने 
गये होते। मुख्य प्रश्न तो यह है, कि जब्र मूल में यहुटी धर्म केवल कर्ममय है, तब 
उसमे सुधार के रुप से सन्यासयुक्त भक्तिमार्ग के प्रतिपादक ईसाई धर्म की उत्पत्ति 
होने के लिये कारण क्‍या हुआ होगा? और ईंसा की अपेक्षा बौद्धधर्म सचमुच 
प्राचीन है। उसके इतिहास पर ध्यान देने से यह कथन ऐतिहासिक दृष्टि से भी 
रुम्भव नहीं प्रतीत होता, कि सन्यासप्रधान भक्ति और नीति के तत्वों को ईसा ने 
स्वतन्त्र रीति से ढेँढ निकाला हो। बाइबल मे उस बात का कहीं भी वर्णन नहीं 
मिल्ता, कि इसा अपनी आयु के बारहवे वर्ष से लेकर तीस वर्ष की आयु तक क्‍या 
करता था और कहा था * इससे प्रकट है, कि उसने अपना यह समय शानाजन, 
धर्मचिन्तन और प्रवास में बिताया होगा । अतण्‌व विश्वासपूर्वक कौन कह सकता है, 
कि आय के इस भाग में उसका बौद्ध मिक्षुओं से प्रत्यक्ष या पर्याय से कुछ भी 
सम्प्रन्व हुआ ही न होगा? क्योकि, इस समय भौद यतियों का गैरूौरा यूनान 
तक हो चुका था ? भेपाल के एक बौद्ध मठ के अन्थ से स्पष्ट वर्णन हैं, कि उस समय 
ईसा हिन्दुस्थान मे आया था। और वहाँ उसे बौद्धधर्म का ज्ञान पात हुआ। यह 
अन्य निकोल्स नोयोविग नाम के एक रूसी के हाथ छूग गया था; उसने फ्रेंच मापा 
में इसका अनुवाद सन १८९४ इंसबी मे प्रकाशित किया हैं । बहुतेरे इंसाई पण्डित 
कहते है, कि नोटोविश का अनुवाद सच भछे ही हो; परन्तु मूल्य्नन्थ का य्रणेता 
को लछफड़ा है, जिसने यह बनाव्टी अन्थ गढ़ दाल है। हमारा भी कोई विशेष 
आग्रह नही है, कि युक्त भन्थ को ये पण्डित छोग सत्य ही मान ले। नोटोबिश को 
मिला हुआ अन्य सत्य हो या प्रभ्िप्त, परन्तु हमने केवल ऐतिहासिक दृष्टि से जो 
विवेचन ऊपर किया है, उससे यह बात स्पष्टतया विदित हो जायगी, कि यदि इंसा 
को नही, तो निद्यनन उससे भक्तो को, कि जिन्होंने नई बाइबल में उसका चरित्र लिखा 
है - बौडघर्म का जान होना असम्मव नहीं था; और यदि यह बात असम्मव नहीं 
है; तो ईसा और बुढ्ध के चरिव्र तथा उपदेश में जो बिल्क्षण समता नाई जाती है, 
उसकी स्वतन्ब रीति से उत्पत्ति मानना भी युक्तिसड्गत नहीं जैँचता ।५« साराश 

_+ बापू रमेशचन्ठ दत्त झा भी यही मत है। उन्हों ने उसका विस्तारश््पक विवेचन अपने 


अन्य मे जिया है। [रह्ातटह (जाक्चा00थ' ऐपएंड स्वाशणत त एाशाय्बाणााओ॥। /एशा 
चंच्ठाए रण वा, टाबक जड़े 7 328-340 
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यह है, कि मीमासकों का केवल कर्ममार्ग, जनक आई; का झानयुक्त क्‍मंदोश 
( नैध्कम्य ), उपनिपत्कारों तया साख्यों की ज्ञाननिश्ठ और संन्यास, चित्तनिरोधरूपी 
पातझ्जल योग, एवं पाश्चरात्र वा मागवतधर्म अथात्‌ भक्ति - ये सभी धामिक अक्छ 
और तत्त्व मूल में प्राचीन वैदिक घम क ही हैं। इन में से ब्रह्नज्ञान, कर्म ओर 
भक्ति की छोड़ कर, चित्तनिरोधत्पमी योग तथा क्मंसंन्‍्यास इन्हीं होनों तत्त्व के 
आधार पर बुद्ध ने पहले णहरू अपने संन्यासप्रधान धर्म का उपदेश चारो इंगें 
को किया था। परन्तु आगे चल्कर उसी में नक्ति तथा निष्काम कम को ऋिल्त्र 
कर बुद्ध के अनुयायियों ने उसके धम का चारों ओर प्रसार किया। अश्योर 
समय वौद्धघर्म का इस प्रकार प्रचार हो जाने के पश्चात्‌ छठ कर्मंग्रधान चह्दी घने 
मे संन्यास मार्ग के तत्वों का प्रवेश होना आरभ्म हुआः और अन्त मे उसी में 
भक्ति को मिला कर इसा ने अपना धर्म प्रदत्त किया। इतिहास से निप्पन्न 
होनेवाली इस परम्परा पर दृष्टि देने से डॉक्टर लारिनसर का यह कथन तो अदरुत्य 
सिद्ध होता ही है, कि गीता में इंसाई धर्म से कुछ त्राते ली गई है। किनतर बसके 
विपरीत, ण्ह बात अधिक सम्मव ही नही, वह्कि विश्वास करने योग्य मी हे, कि 
लात्मोपम्यदृष्टि, संन्यास, निवेरत्व तथा भक्ति के जो तत्त्व नइ बाइचल में पाये लत्ते 
हैं, वे ईसाई धर्म में गैंडधर्म से - अर्थत्‌ परम्परा से वैश्किधर्म से- छिये 
होगे। और यह पृणतया सिद्ध हो जाता हैं, कि इसके लिये हिन्दुओं को दूसरा 
मह ताकने की कमी आवश्यकता थी ही नहीं। 

इस प्रकार इस प्रकरण के आरम्म से ज्यि हुए सात प्रश्नी का विवेचन हों 
चुका | अब इन्हीं के साथ महत्त्व के कुछ ऐसे प्रश्न होते हु, कि हिहुस्थान ने झगो 
मक्तिपन्थ आजकल प्रचलित है, उन पर भगव्द्वीता का क्‍या पर्रिणाम हुआ है ? परन्तु 
इन प्रश्नों को गीताग्रन्थसम्बन्धी कहने की अपेक्षा यही कहना ठीके है, किये हिन्दरघ्ने 
के अवाचीन इतिहास से सम्बन्ध रखते है। इसलिये - और व्शिपतः यह परिशिष्ट 
प्रकरण थोड़ा थोडा करने पर भी हमार अन्दाज्ञ से अधिक कट गया हैं इसीलिये -- 
अनब्र यर्ती पर गीता की वहिरज्ज-परीक्षा समाप्त की जाती हैं। 


मु के | 


॥] $ 
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गीता के मूल छोक, हिन्दी अनुवाद 
ओर टिप्पणियाँ 
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उपादड्ात 


नसे और श्रद्धा से-पर इसमे मी विशेषतः भक्ति क सुलभ राजमार्ग ये - 
. जितनी हो सके उतनी समनचुद्धि करके लोकसग्रह के निमित्त स्ववर्मानुमार अपने 
अपने कर्म निष्कामबुद्धि से मरणपर्यन्त करते रहना ही प्रत्येक मनुष्य का परम कलेब्य 
हूं । इसी मे उसका सासारिक और पारलीकिक परम कल्याण हैं- तथा उसे मोक्ष वी 
प्राप्ति के लिय कर्म छोड बैठने की अथवा और कोई भी दुसरा अनुष्ठान बरने वी 
आवश्यकता नही है। समस्त गीताणास्र का यही फलितार्थ €. जा गीतारहस्थ में 
प्रकरणशः विस्तारपूर्वक प्रतिपाटित हो चुका हैं। इसी प्रकार चोदहवे प्रर्रण में यह 
भी दिखला आये है, कि उलिखित उद्देश से गीता के अठारह अच्यायों वा मेल 
कैसा अच्छा और सरल मिल जाता हैं। एवं इस कर्मयोगप्रवान गीताधर्म में अन्यान्य 
मोक्षसाधनों के कौन कौन-से भाग किस प्रकार हैँ। इतना कर चुकन पर वस्नुतः एस 
से अधिक काम वहीं रह जाता, कि गीता के छोकी का क्रमश हमारे मतानुसार 
भाषा में सरल अर्थ बतला विया जावे) किन्तु गीतारहम्य के सामान्य विवेखन में 
यह बताते न बनता था, कि गीता के प्रत्येक अच्याय के विपय का विभाग कम 
हुआ है! अथवा टीकाकार ने अपने सम्प्रठय की सिद्धि के लिये कुछ विशेष ककेती 
के पढे की किस प्रकार खींचातानी की है ? अत. इन दोनो बाता का विचार ण्ग्न 
- और जहों का तहीं पूर्वापर सन्दर्भ दिखता देने - के लिये नी झनुवाद के साथ 
साथ आलोचना के देंग पर कुछ टिप्पणियों के देने की आवश्यकता हुई। फ़िर भी 
जिन विपयो का गीतारहस्य में विस्तृत वर्णन हो! चुझ्ा ह, उनका केबल दिखने 
दिया है भार गीतारहस्य के जिस प्रकरण में उस विपय का विचार ब्या गया ८. 
उसका सिर्फ हवाछुा दे दिया है। ये टिप्पणियाँ मल्प्रन्थ भे अलग पहचान सी श 
सके, इसके लिये [| चौकोन ब्रफियों के भीतर सती गई है” छोकों ण दवा: 
जहों तक बना पडा है - भब्दश किया गया है; ओर कितने ही खत्म पर ता मद 
के ही शब्द रख टिये गये हैं। एवं अर्थात, यानी से जोद कर उनका झप ता 
टिया है- और छोटी-मोढी टिप्पणियों का काम अनुवाद से ही निशल दिया गया 
है। इतना करने पर भी सस्कृत की और भाषा की प्रणारी भिन्न मिन्न हे तीटइल 
कारण, मह सस्कृत टेक का अर्थ भी भाषा मे व्यक्त करन के लि 
शब्दों का प्रयोग अवध्य करना पड़ता है. और अनेक वह पर मा हू माप हु 
अनुवाद में पमाणार्थ लेना पदुता हैं। दन झड्ठी पर वात ज्मने केलिय ( 7४ 
कोप्क मे थे शब्द रखे गये हैं। सन्‍्कृत जन्‍यी में टलाउ शा नस हबान डक 
रहता हैं; परन्तु अनुवाद म हमने यह नस्तर पहल ही झारम्न में रा मे 
मिमी छोक का सनवाद वसना हो. तो झनु 


न्ण्ग 


रथ] सी ञ्छे 
बाद में उत मर जे सोभे हेए वा$ 45 
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डि 


पटना जाहिच । अंचुठाद का रचना आयः एसी का गद्ट हु, कि वप्यणा छा दर 
नशा सनुवाद दो पदत जाय, ता अथ न काइ व्यातक्रम न पद्ध। इसा श्कार जहा 


उलक मे एक ही वाक्य एक से अधिक छोकी मे पूरा हुआ 
के अनुगद में यह अर्थ पर्ण किया गया हैं। 2 
कर ही पदना चाहिये। ऐसे छोक जहा जहाँ हैं 
पर्णविरानचिन्ह ( । ) खड़ी पाई नहीं छूगाई गई हैं। फिर भी चह स्मरण रहे, कि, 
अनुवाद अन्त में अनुवाद ही है। हमने अपने अनुवाद में गीता के सरछू, खुले और 
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डा हू दे का पंनन्ल क्या 53: 23230 प्रन्त सस्कत डॉट गा उपर 
बच अं का रू खान दा प्रयत्त दिया हैं सहा: परन्तु सस्छत शब्दा म॑ सार 
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जागा से छा स अनके स्यज्षयाथ उन्पन्त करन का जा सानधथ्य हूं, उस जरा मा 
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3 वचिचवाला पुर अनक खबंसरा पर वल्छणा उ गाता के ह्टॉंदका का जउसा उञ्याग 


द्र्ज्च््च्द्क हे अधसा गीता ष्द्ना नरा बडब पुन दाईढ बयान कलम जि जनक ए्क्चा न्चम- नही 9-२» कया", प 77 0 । पड । श्व्म अरमहोहन्पा वीक सा 
-+#४॥, द। राता पी चरा अनुवाद परदनवगृल पुरुष नद्दा कर उकतगा। जाघ्क जया 


चर सम्नव रे पंचचण मं गोना < वा जाये -अ सत्र ०-्> गे -ञ हमार 5० यातग्रह प्रचझ स्पा 
कह * सन्‍नव है, कि वे गोता नो खा जाये। अतएव सत्र छोगा से हमारी आज्रहपृवर 
व्निती पे 5 गीताग्रन जा कर वन कील 2 मिक्स संस्ऊत कल अवबच्यच अध्ययन कीजिये ००- और अनवाद 
वियता है, के गाताग्रन्ध का उस्कृत ने हां अवच्य अध्ययन कांजिय: आर अनुवाद 
है... ना क्र नि क्ष उ्म्छ ्चे डोच्ट २००... ५० डाल भी [8 । यही 2 गीता > + 32 प्रत्यक _् पध्याय सनक 
ऊ चाथ दा उाथ यसृल् छाक स्वन का प्रयोजन भी यहां है। गीता के प्रत्यक सध्याय 
ह दिपय छा सविघा ने होंनेक छिय इन सत्न विपयो छी-- उप जे 

के ।दप्य का खुविधा से ज्ञान हाने मे [छथ इन सब्र विपणा को- आब्याया » ऋम से 

कि. [&. [2 8 है #- 
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का आवदवरण-माला क दर छा हूं। यत्यक क्वक्कि परृश्छ प्रथक्‌ ने पद कर जसनुक्रमाणक 
कप लममननक वी सिलसिले दी ७ “मे गीता ्> अत डॉझ एकत्र करन, 44००० गीता मनन. ०>०० तात्यय ० मल अल». 
क इस सिद्ासल स याता के छथि एकत्र पदन पर नीता के तालय के सम्बन्ध ने जो 
अ्रम है फेला 2 अंक नाल अंजो +. उठा भी सकता 2 ००० 2 साम्पत्नविक् >> ञीकाकारों कक 
भ॑ फल्ा हू, वह कद अशज्या न दर हां खछकता हू) क्याक, सान्यज्रायक थंवाकार 
०० मु गीता जम लिप... नल की 2० नीचातानी ही -3-क 4 >कणका अपने बल सन्पदाय यम आल» या ० अन्य हियि नयनानन ० कु न्णफडच 75 + 
व गाता के जाका छा न्वाचातानां कर अपन सन्पतय का सिद्ध कालिय कुछ झ्लवोदा 
के जो निराले 2 कं ऋर डाले ह. दे प्राय: इस परवापर 5 सनन्‍्दर्त |, - द्ल्श््य कि 
के जा ननराद अथ झर डाल हू, व श्राय: इस पृवापर सन्दन का ओर दुलर्स्य करके 
ी किये गये ्> उद्यहृणाथ गीता ३. » 45 5 >उेखिय। इस दृग्ठि 
हाँ किय गय हू। उाहपणाथ, गीता २, २९: 5, ३. और ?८. २ देखिये । इस दृष्ठिः 
ञ्पे जिस क यह क्ह्न + ाा नहीं श ० गीता जम कल पदक आन पनगद ज गर गीतारहत्य हि 
प इस ते यह कहने मे कोइ हानि नद्दा, कि गाता का यह अनन्‍ुठगदठ आर यातारहस्य, . 
वनों + परस्पर हुसरे दी अल नम जोर 7. >> हमारा वक्तव्य प्रशालया समझ 5८ 
अना परसर दूधर छा प्रात करते है: और जिसे हनारा व्क्तव्य पृणतया समझ लेना 
तो जुख दाग दोनो # नायो नै दर ऊवल्ोब्न फ् #-अम (2 हु कर चाहिये नलगवदीता लक 0, 
तट, उस इन डांना हो नागो का अवल्ोब्न लगना चाहिये। सगवद़ीता ग्न्ध को 
२७५ पा 


कूण्टन्थ कर लत 


अल च्ध 44% #>., पचलह्ति >> इस लय जम सदृच्त्च ० पाठये का 
 व्म रोते प्रचलित ह। इसलिय उसमे टद्त्त्व के पाठमेंद कहीं नी 


कब्ज 


सहा कक कल जांव कि. हट 28 फर बन्द डतंदाना व्यकयाक चूक आवावनब्यक बकरे ताप मर +बक सा न कि ब 

नहा पाव जात है। फिर मी यह इतछाना झावच्यक हैं, कि वतमानकाल ने नीता 
डपलन्ध ्यामयूकब गा होनेवालि 3 4 गप्यो बज 38. सदझछ 5 प्राद्यान एलवपन्‍न्‍-्काल सझाषण्य हि लक ु७-फ- बुनाई 

पर उअपल्ब्ध हानवाल नाम्या ने जो सब् से प्राच्चीन द्ाष्य हें, उसी चाडुरसाप्य छः 


रछ पाठ को हमने गमाण माना है 
“5 पाठ का हमने प्रमाण साना है । 


गीता के अध्यायों की छोकश: 
विषयानुक्रमणिका 


[ नोठ :- इस अनुक्रमणिका में गीता के अव्यायों के छछोको के क्रम से जो 
जमाग किय गय है, वे मूल सस्कृत छोको पहले ६ $ इस चिन्ह से दिखलाँये गये 
है; आर अनुवाद में ऐसे छोको से अलग पैरिग्राफ॑ शुरू किया गया है। | 


पहला अध्याय - अज्जेनविषादयोंग 


सज्ञय से धृतराष्ट्र का प्रक्न। २-११ दुर्योधन का दोणाचार्य से दोनो बल्ले 
की सेनाओं का वर्णन करना। १२-१९ युद्ध के आरम्म में परस्पर सलामी के लिये 
शुद्ध व्वाने। २०-२७ अजुन का रथ आगे आने पर सैन्यनिरिक्षण। २८-३७ शेनों 
सेनाओं में अपने ही बाधव है, इनको मारने से कुछक्षय होगा, यह सोच कर अर्जुन 
की विप्राद हुआ। ३८-४४ कुलक्षय प्रमति पावकों का परिणाम) ४५-४७ युद्ध न 


करने का अज्ुन का निश्चय और धनुर्चाणत्याग | 
दूसरा अध्याय -- सांख्याय 


१-३ श्रीकृष्ण का उत्तेजनन ! ४-१० अजुन का उत्तर, कर्तव्यमूहता और बर्म- 
निर्णया4 श्रीकृष्ण के गरणापन्न होना । ११-१३ आत्मा का अशोच्यत्व। १४, १५ 
डेह और सुखदुःख की अनित्यता। १६-२५ सद्सद्विविक और आत्मा के नित्यत्वादी 
स्वरूपकथन से उसके अशोच्यत्व का समर्थन। २६, २७ आत्मा के अनित्यत्व पक्ष को 
उत्तर। २८ साख्यभास्रानुसार व्यक्त भतो का अनिद्त्व और अशोच्यत्व । २९, ३० 
लोगो का आत्मा दर्जेय है सही; परन्तु तू सत्य जान को प्रात्त कर, शोक करना छोड 
हे) ३१-३८ क्षात्रवर्म के अनुसार युद्ध करने की आवशध्यकता। ३९ साख्यमागा- 
नुसार विपयश्रतिपादन की समाप्ति और कर्मयोग के प्रातिपादन का आरसम्म। ४० 
कर्मयोग का स्वल्प आचरण भी केमकारक है। ४१ व्यवसायात्मक बुद्धि की स्थिरता । 
४२-४४ कर्मकाण्ड के अनुयायी मीमासको की असखिर बुद्धि का वर्णन) ४५, ४५ 
स्थिर और योगस्थ बुद्धि से कर्म करने के विषय में उपदेश। ४७ कमयोंग की 
चत;सबी | ४८-५० कर्मयोग का लक्षण और कर्म की अपेक्षा कर्ता की बुद्धि की 
अ्रेष्ठतत। ५१-५३ कर्मयोग से मोक्षप्रासि, ५४-७० अर्जुन के प्रछने पर कमयोगी 
स्थितप्रज के छक्षण, और उसी में प्रसद्भानुसार विपयासक्ति से काम आठि की उत्पत्ति 
का क्रम । ७१, ७२ ब्राह्मी स्थिति । 


<०४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


रु 


तीसरा अध्याय - कमयोंग 

२ अजुन का यह प्रश्न, कि कर्मों का छोड़ उेना चाहिये या करते रहना 

चाहिये: सच क्‍या हैं? ३-८ यद्यपि सांख्य ( कर्मसंन्यास ) और कर्मयोग जे निश्ाएँ 
है, तो भी कर्म किसी से नहीं छूटते । इसलिये कर्मयोग की अरष्ठता सिद्ध करके अर्जुन 
की इसी के आचरण करने का निश्चित उपदेश | ९-१६ मीमांसको के यज्ञार्थ कर्म को 
भी आसक्ति छोड़ कर करने का उपदेश, यज्ञचक्र का अनादित्व और जगत्‌ क धारणार्थ 
उसकी आवच्यकता। १७-१९ ज्ञानी पुरुष में स्वार्थ नहीं होता, इसीलिय बह ग्रात्त 
कर्मा को निःत्वार्थ अथात्‌ निष्कामबुद्धि से किया करें। क्योंकि कर्म किसी से भी नहीं 
छूटते। २०-२४ जनक आढि का उदाहरण | त्लेकसंग्रह का महत्त्व ओर खययं भगवान्‌ 
का दृष्ठान्त। २०-२९ ज्ञानी ओर अज्ञानी के कमा में भेद्र । एवं यह आवश्यकता कि 
ज्ञानी मनुष्य निष्काम कमे करके अज्ञानी की सढाचरण का आदश टिखलावे | 
ज्ञानी पुरुष के समान परमेश्वरापंणबुद्धि से युद्ध करने का अजुन को उपदेश । ३१, 
मयवान के इस उपदेश के अनुसार श्रद्धापृवंक बताव करने अथवा न करने का फूल । 
३२३, २४ प्रकृति की ग्रचल्ता और इन्द्रियनिग्रह। ३५ निष्काम कर्म मी स्वधर्म का 


छ 


*रै( 


पता 
८ 


टी करे । उसमे यहि मृत्य हो जाय, तो कोई परवाह नहीं। ३६-४० काम हो मनुष्य 
को उसकी इच्छा के विरुद्ध पाप करने के लिये उकसाता हें; इन्द्रियसंयम से उसका 


नाश | ४२, ४२३ इन्ठियों की अप्ठता का क्रम और आनन्‍्मज्ञानपूर्वक उनका नियमन | 
चोथा अध्याय - ज्ञानकर्मसंन्यासयोग॒ 

१-३ कर्मयोग की सम्पायपरम्परा । ४-८ जन्मरहित परमेश्वर माया से दिव्य 
जन्म अर्थात्‌ अवतार कब और किस लिये लेता हैं-इसका वर्णन । ९, १०, ११, 
2२ अन्य रीति से भजे तो वेसा फूल। उद्यहरणा»०, इस लोक के फल पाने के लिये 
वडेबताओ की उपासना । १३-१५ भगवान के चातुवंण्य आदि निर्|ूप कर्म उनके तत्त्व 
की जान लेने से कमंवन्ध्‌ का नाश ओर वैसे कर्म करने के लिये उपंदश | १६-२१ 
कम. अकर्म और विकर्म और विक्म दा भेद। अकर्म ही निःसहइ् कर्म हैं। वही 
सच्चा कर्म हैं ओर उसी से कर्मच्न्छ का नाश होता हैं। २४-३३ अनेक प्रकार के 
व्यक्षणिक यज्ञो का वर्णन: और त्ह्मचुद्धि से किय हुए. यज्ञ की अर्थात्‌ ज्ञानयज्ञ की 
श्रेष्ठ । ३४-३७ जाता से ज्ञानोपदेश, ज्ञान से आत्मोपम्यप्टि और पापपण्य का 
नाह् । ३८-४० ज्ञानयात्रि कु उपाय - बुद्धि ( योग ) ओर श्रद्धा । इसके अभाव में 
नाक्ष। ४१, ४२ ( कम- ) योग ओर ज्ञान का प्ृथक्‌ उपयोग बतला कर दोनों के 
आश्रय से चुद्ठ करने के लिये उपदेश । 

पाँचवोँं अध्याय - संन्‍्यासयोग 

२ यह स्पष्ठ पक्ष, कि संन्यास ओए्ठ है या कमंयोग ? इस पर भगवा 


है. 
[4] 


का यह निश्चित उत्तर कि मोश्षम्द्र तो ढोनो हैः पर कर्मयोंग ही श्रेष्ठ है। ३-५ 


फ् 
५ 


विषयानुक्रमणिका ६०५ 


सइूकल्पो को छोड देने से कर्मयोगी नित्य सन्‍्यासी ही होता है; और बिना कर्म के 
धन्यास भी सिद्ध नहीं होता। इसलिये तत्त्ततः दोनो एक ही हैं। ७-१३ मन 
सदेव सन्यस्त रहता है; और कर्म केवछ इन्द्रियों किया करती है। इसलिये कर्मयोगी 
सदा अलिप्त, जान्त और मुक्त रहता है। १४, ?५ सच्चा कर्वृत्व और मोक्तृत्व 
प्रकृति का है। परन्तु अजान से आत्मा का अथवा परमेश्वर का समझा जाता है। १६, 
१७ इस अन्नान के नाश से पुनजन्म से छटकारा । १८-२१ ब्रह्मजान से प्राप्त होनेवाले 
समदर्शित्त् की, स्थिर ब्रद्धे का और सुखढःख की क्षमता का वणन। २४-२८ 
सर्वभूत॒हितार्थ कर्म करते रहने पर भी कर्मयोगी इसी छोक में सेव अहयमूत, समाधिस्थ 
आर मुक्त है। २९ ( कतृत्व अपने ऊपर न लेकर ) परमेश्वर की यज्तप का भोक्ता 
और सब भूतो का मित्र जान लेने का फल। 
छठवाँ अध्याय - ध्यानयोंग 

१, २ फलछाशा छोड़ कर कर्तव्य करनेवाला ही सच्चा सन्‍्यासी और योगी है। 
संन्‍्यासी का अर्थ निरग्रि और अक्रिय नहीं है। ३, ४ कर्मयोगी की साधनावस्था 
में और सिद्धावस्था में शम एवं कम के कार्यकारण का बदल जाना तथा योगारूढ़ का 
लक्षण | ५, ६ योग को सिद्ध करने के लिये आत्मा की स्वतन्त्रता। ७-९ जितात्मा 
योगयुक्तो मे भी समबुद्धि की अेछता । १०-१७ योगसाधन के लिये आवश्यक आसन 
और आहारवबिहार का वर्णन। १८-२३ योगी के और योगसमाधि के आत्यन्तिक 
सुख का वर्णन। २४-२६ मन को धीरे धीरे समाधिस्थ, भान्त और आत्मनिष्ठ कैसे 
करना चाहिये! २७, २८ योगी ही ब्ह्ममूत और अत्यन्त सुखी है। २९-३२ 
पराणिमात्र में योगी की आत्मौपम्यबुद्धि। ३३-३६ अभ्यास और वैराग्य से चश्चल 
मन का निग्नह। ३७-४० अजुन के प्रश्न करने पर इस विपय का वर्णन, कि योग भ्रष्ट 
को अथवा जिनामु को भी जन्मबन्मान्तर मे उत्तम फलछ मिलने से अन्त मे पूर्ण सिद्धि 
कैसे मिलती है! ४६, ४७ तपस्वी, शानी और निरे कर्मी की अपेक्षा कर्मयोगी और 
उसमे भी भक्तिमान्‌ कर्मयोगी - ओे४ है। अतएव अजजुन को ( कर्म ) योगी होने के 
विपय में उपदेश । 

सातवाँ अध्याय - ज्ञानविज्ञानयोंग 

१.३ कर्मयोग की सिद्धि के लिये जान-विज्ञान के निलूषण का आरम्भ, सिद्धि 
के लिये पयत्न करनेवालो का कम मिलना । ४-७ क्षराधरविचार । भगवान्‌ की अधश्धा 
अपरा और जीवरूपी परा प्रकृति। इससे आगे सारा विस्तार। ८-१९ विस्तार के 
सात्विक आ्ि सब भागों में गुन्ये हुए परमेश्वरस्वरूप का टिग्दर्शन। १३-१५ परमेश्वर 
की यही गुणमयी और दुस्तर माया हैं, और उसी के शरणागत होने पर माया से 
उद्धार होता हैं। १५-१९ भक्त चर्विध हैं। इनमे भानी ओष्ठ हैं। अनेक ज़न्मो से 
शान की पूर्णता और मगवत्यात्तिस्प नित्य फछ। २०-१३ अनित्य काम्यफलों के 


<०६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशासत्र 


निमित्त देवतांओभो की उपासना । परन्तु इसमे भी उनकी श्रद्धा का फल भगवान्‌ ही 
ठेते ह। २४-२८ भगवान्‌ का सत्यस्वरूप अव्यक्त है। परन्तु माया के कारण और 
इन्द्रमोह के कारण वह दुच्य है। मायामोह के नाश से स्वरूप का शान । २९, ३० 
ब्रह्म, अध्यात्म, कम और अधिमूत, अधिदेव, आधियज्ञ सब एक परमेश्वर ही हैं - 


जान लेने से अन्त तक ज्ञानसिद्धि हो जाती है। 
आठवों अध्याय -- अक्षरव्रह्मययोग ' 
-४ अर्जुन के प्रश्न करने पर ब्रह्म, अध्यात्म, कम. अधिभृत, अधिदव, अधि 
चज्ञ ओर अधिवेह की व्याख्या। उन सब म एक ही ईश्वर है। ५-८ अन्तकाल में 
भगवत्स्मरण से मुक्ति। परन्तु जो मन मे नित्य रहता हैं, वही अन्तकाल में भी 
रहता हैं, अतएव सदेव मगवान्‌ का स्मरण करन ओर युद्ध करने के छिये उपदेश । 
5-5६ अन्तकाल मे परमश्वर का अथांत्‌ 3“कार का समाधिपृवक ध्यान ओर 
उसका फछ। १४-१६ भगवान्‌ का नित्य चिन्तन करने से पुनजन्म-नाश। ब्रह्म 
लोकाठि गतियों नित्य नहीं हैं। १७-१९ ब्रह्म का डिन-रात, दिन के आरम्भ में 
अव्यक्त से सृष्टि की उत्पात्ति और रात्रि के आरम्म में उसी में छय। २०-२२ इस 
अव्यक्त से भी पेर का अव्यक्त और अक्षर पुरुष। भक्ति से उनका ज्ञान। उसकी 
प्रांति से पुनजन्म का नाश । २३-२६ देवयाग और पितृयानमार्ग। पहल्य पुनर्जन्म- 
नाशक हैं ओर दूसरा इसके विपरीत हैं। २७, २८ इन मार्गा के तत्व को जाननेवाले 
योगी को अत्युत्तम फल मिल्ता है। अतः तदनुसार सदा व्यवहार करने का उपदेश । 
नोवों अध्याय - राजविद्याराजग़ह्मयोग 

२ ज्ञानविज्ञानयुक्त भक्तिमार्ग मोक्षपद होने पर मी प्रत्यक्ष और सुरूम हैं । 

अतएव राजमाग ह। ४-६ परमेश्वर का अपार योगसामर्थ्य। ग्राणिमात्र मे रह कर 
माँ उनम नहीं हु और ग्राणिमात्र भी उनमें रह कर नहीं हैं। ७-१० मायात्मक 
भरझति के द्वारा साष्टि की उत्पत्ति और संहार, भतो की उत्पत्ति और छय। इतना 
करन पर भी वह निष्काम हैं। अतएवं अलिप्त हैं। ११, १ बिना पहनने 
माह मे फेस कर मनुप्यदेहधारी परमेश्वर की अवज्ञा करनेवाले मूर्ख और आसुरी है। 
*४-** शानयश्ञ के द्वारा अनेक प्रकार से उपासना करनेवाले ठैवी है। ४६-१९ 
डथवर स्तर हैं। वही जगत्‌ का मो-बाप है, स्वामी हैं, पोपक और मले-बुरे का कर्ता 
। २०-१२ श्रोत यज्ञयाग आइि का दी उद्याग यद्रपि स्वर्गयद है, तो भी वह 
ऊछ अनिद्य है। योगश्षेम क लिये यदि ये आवश्यक समझे जाये तो वह भक्ति से 
न साध्य हूँ। २३-२५ अन्यान्य देवताओं की भक्ति पर्याय से परमेश्वर की ही 
“वन हू। परन्तु जती भावना होगी और जैसा देवता होगा, फल भी वैसा ही 
मिल्गा। २६ भक्ति हो, तो परमेश्वर फल की पेखुरी से भी सन्त॒ष्ट हो जाता हे । 
+ 3 ८ सत्र कमरा को ईश्वरापण करने का उपदेश । उसी दारा कर्मब्न्ध से छुटकारा 


कु 
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५ रु 
और मोक्ष। २९-३३ परमेश्वर सब्र को एक-सा है। हुराचारी हो या पापयोनि, सत्र 
हो या वैच्य या श॒द्, निःसीम भक्त होने पर सब्र को एक ही गति मिलती है। 
३४ यही माग अद्जीकार करने के लिये अर्जुन को उपदेश । 
दूसवो अध्याय - विभूतियोग 
.._*-॥ यह जान हैने से पाप का नाथ होता है, कि अजन्मा परमेश्वर देवताओं 
और ऋषियों से भी पूर्व का हैं। ४-६ ईश्वरी विभूति और याग। ईश्वर से ही बुद्धि 
आहि मावों की, सतर्पियो की और मनु की एब परम्परा से सब की उत्पत्ति। ७-११ 
इस जाननवाले भगवदक्षक्तो को ज्ञानप्राति परन्तु उन्हें भी बुद्धि-सिद्धि भगवान्‌ ही 
देते है। १९-१८ अपनी विभूति ओर थाग बतलाने के लिये मगवाच्‌ से अजुन की 
भाथना । १९-४० भगवान्‌ की अनन्त विभूतियों में से मुख्य मुख्य विभूतियों का 
वर्णन । ४२९, ४२ जो कुछ विभूतिमत्‌ . श्रीमत्‌ और ऊर्जित है, वह सब परमेश्वरी 
तेज हे परन्तु अश से है| 
ग्यारहवॉ अध्याय - विश्वरूपद्शनयोग 

2-४ पर्व अच्याय में ग्तल्ाते हुए अपने ईश्वरी रूप को ढेखने के लिये भगवान्‌ 
से प्रार्था। ५-८ टस आश्चर्यकारक और विव्य रुप को देखने के लिये अजुन 
को टिव्यटष्टिनान। ९-१४ विश्वरूप का सञ्ञयक्षत वर्णन) १५-३१ विस्मय और 
भय से नर्म होकर अर्जुनकृत विश्वस्पस्तुति और यह प्रार्थना, कि प्रसन्न हौकर 
चतलाइये, कि * आप कौन है१? ३२-३४ पहले यह बतला कर, कि मेँ काल हूँ ? 
फिर अजुन को उत्साह जनक ऐसा उपदेश, कि पूर्व से ही इस काल के द्वारा ग्र्से 
हुए. वीरो को ठुम निमित्त चन कर मारो । २५-४६ अ्जुनकत स्तुस्ति, क्षमा, प्रार्थना 
आर पहले का सौम्य रूप दिखलाने के लिये बिनय। ४७-५१ बिना अनन्यमक्ति के 
विश्वस्प का दर्शन मिलना टुर्कूम है। फिर पूर्वस्वरूपघारण। ५२-५४ बिना भक्ति के 
विश्वन्प का दर्जन देवताओं को भी नहीं हो तकता। ५५ अतः बिना भक्ति से 
नित्सड् और निबैर होकर परमेश्वरा्पणबुद्धि के द्वारा-कर्म करने के विषय में अर्जुन 
को स्वार्थसारभूत अन्तिम उपदेश | 

बारहवों अध्याय - भक्तियोग 

» पिछले अध्याय के अन्तिम सारभूत उपदेश पर अज्जुन का प्रश्न - व्यक्ती- 
पासना आओ है या अव्यक्तोपासना ? २-८ दोनो में गति एक ही हैं, परन्ठ अच्यक्ता- 
पासना झैशकारक हैं- और व्यक्तोपासना सुलम एव चीमफल्प्रढ है। अतः निकाय 
कर्मपूर्वक व्यक्तोपासना करने के विषय में उपदेश। ९-१९ भगवान में कि की 


स्थिर करने का अभ्यास, शान-व्यान इत्याहि उपाय और टुनमे कर्मफलछत्याग की 


|. 
अपठता। १३-१९ भक्तिमान, पुरुष की स्थिति का वर्णन और भगवत््‌-पियता । 
२० इस धर्म का आचरण करनेवाले श्रद्धाढ्ध मक्त भगवा को अत्यन्त प्रिय है। / 
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रा -्ब् चै्ा क्षेत्रश्षत्नज्ञवि _ आक यों 
तेरहवाँ अध्याय - क्षेत्रक्षत्रज्ञावे भागयांग 
बट घ्नक्ा बन कं 3355 «८ ज्ञान है 
» > क्षेत्र और शेत्रञ्न दी व्याख्या । इनका हान हा परनेश्वर का जाने हें । 
>. हि ३०- अह्सत्रां कि च्ममृ टम कु श्रेन्नस्चन्पल (4 ३०% थ्याकर पाम्कननय 
३, ४ स्ले्रक्षेललविचार उपनिण्यों झा भोर बह्नयत्री का ह। 5, 5 क्षेत्रस्थन्पतछकषण | 


हक. हि... हक. फ्ल्न्द ब्याा हुए क्स्ट्र तिपन्णवबकद >-आन्ययदा७-ाावाह३+न नायक, जम आकार ाश्जतानल्ट "वजन 
2८ इस सब को जान लेने का फ्ठ] 2५-२१ गसक्ृतिपुन्पविवल। करनत-धरनवाल्त 
०००" है हैं है" शा स नया, 4१ हि पक अल न 
दे पुरुत हां #हु का 


सिह, अंगबोबिस--"““ कपलिंगातन 


इबस्लज सच 











बलेबलेनन के संयोग स चज्याचर-जड़म सलाष्टि। इसन जा आविनाशी हु, वहा प्सनश्वर 
झ्े >> उस (पे प्रामि कड् ट >> 3 >> द्ट प्रकृति व 3 र 
हैं। अपने प्रयन्द् से उसच्य ग्रात्। २९, ३० करन-चरनवाला अकृातद हु आर 
खान्मा अकता हूँ। उब् प्राणनातब एक न ह€: आर एक जे उच् याणमात्र दात ह ! 
गअह जान लेने से द्र्प्राति। ३१-३४ दात्मा अनादि आर नि्रण हा अन्य 
अद्यपि अपन मणा पका ॥६- नम द्व गकाधक आाव स मी ॥]|2 | ४८28५-. 2». नमिकाआ॥ चिदाप जे ड्फ़ ्प 2०) मकर मसल ८ म अप भेद जाने रगड़, ॥9- औ2०-. 
यच्ाप वह अब दा यकाधाक हूं, तेथाव निडाप हु। ६४ कलक्षत्रद्ध ऋ ज+ हवन ९ 
च्े कदालओ पीजेड 

से परम सिद्धि 


चोदहवाँ अध्याय - मुणत्रयविभागयाग 


> ज्ञनब्ज्ञिनान्तत पे णिसुखित्य का गणभेंद 
» दानलावज्ञानान्नयंत प्राणबचछिल्‍क्ण का सुए 


हक हि. 9, लिलार ८४ 
2 सुणमंद्र से िचार। वृह हा 
मोक्षप्रद है। ३--४ म्राणिनात्र का पिता परनेश्वर हैं: और उसके अधीनस्थ प्रकृति 


किक] 


च्थेक प्राणिमात्र प्र सच्च विक्की शोर दम होनेंवाले हक. | ७ परिणाम के क् 
नाता हू । ४-९ मात्र पर सन्च, रज आर तन के हनिवाल गस । १०-१ 











के ३ 
एक एक गुण अलग नहीं रह सकता। कोई तो को उच्य कर तीधर की झाडेः 
और प्रत्येक्ष की इद्धि के छक्षण। १ ४-१८ गुणयग्रद्द्धि के अनुसार कर्म के फल और 
मरने पर प्राप्त होनेवाली गति। ९, २० त्रिगुणातीत हो जान से मोश्नप्रामि । 
२५-२५ अर्चुन के पश्न बरने पर त्रिगुणातीत के ल्क्षण का और भाचार का वर्णन | 
२६-२७ एकान्तननक्ति से त्रिगुणात्तीत अव्न्था दी सिद्धि और फिर सब नोश् के, 
व्म के, एवं मुख के अन्तिम स्थान परनेश्वर की ग्रामि। 
पन्‍्द्रहवों अध्याय - पुरुषात्तमयोग 
3), २ अश्न्थरुपी उह्नदुन्ष के वेत्नक्त और सांख्योक्त वर्णन छा मेंढ। ३-७ 

असडू से इसका काट डालना ही उससे परे के अव्यक्त पद की पार 


प्राप्ति क्वा माय हैं । 
आर (छेज्लशरार का स्वरूण एवे सम्बन्ध । ज्ञानी के 
दी हा 


स्थि चोचर हूं। १९-१५ परमेश्वर की सवन्यापकता। १६-१९ श्षराश्षरल्क्षण, उससे 
उर उच्घोच्तन। १९-२० इस नुझ्य पुन्पोत्तमज्ञान से सर्वज्षणा और ऋतझन्यता। 
सोलहवाँ अध्याय - देंवाखुरसस्पद्धिसागयोग 5 
१-४ देंढी सम्पत्ति के छब्दीस गुण। ४ आजनुरी सन्पत्ति के छक्षण। ५ डबी 
के 
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है 


वर्णन । उनको जन्म-जन्म में अधोगति मिलती है। २१, २२ नरक के त्रिविध 
द्वार - काम, क्रोध ओर लछोम। इनसे बचने में कत्याण है। २३, 7४ शाज्रानुसार 
कार्याकाय का निणय और आचरण करने के विषय में उपदेश । 
सत्रहवों अध्याय - श्रद्धात्रयविभागयोग 
हे कह के पूछने पर प्रकृतिस्वभावानुरूप सात्तिक आदि बिविध श्रद्धा 
का वणन। जैसी श्रद्धा वैसा पुरुष। ५, ६ इनसे मिन्न आसुर। ७-१० सात्तिक 
राजस ओर तामस आहार । ११-१३ लिविध यज। १४-१६ तप के तीन भेद 
आरीर, वाचिक और मानस । १७-१९ इनमे सात्तिक आउठि भेटो से प्रत्येक लिविध 
हैं। २०-२२ सात्तिक आठि निविध गन। २३ 3० तत्सत्‌ ब्रह्मनिदेण । २४-७८ 
इनमे “32 से आरम्मसचक 'तत्‌” से निगकाम और सत्‌ः से ग्रशस्त कर्म व्म 
समावेश होता हैं। २८ शेप ( अर्थात्‌ असत्‌ ) इहल्येक और परलोक मे निप्फछ है । 
अठारहवों अध्याय - मोक्षसंन्यासयोग 
१, २ अजुन के प्रछने पर सन्‍्यास और त्याग की कमयोगमार्गान्‍्तर्गत 
व्याख्याएं। ३-६ कम का त्याज्य-अत्याज्यविपयक निणय, यजञ्ञयाग आहि कमा को 
भी अन्यान्य कर्मों के समान निःसद्डबुद्धि से करना ही चाहिये। ७-९ क्मत्याग 
के तीन भेद - सात्त्विक, राजस ओर तामस | फलछागा छोड कर कतव्यकम करना ही 
सात्त्विक त्याग है। १०, ११ कर्मफलत्यागी है। क्योकि कम तो किसी से भी छूट ही 
नहीं सकता। १२ कर्म का विविध फल सात्त्विक त्यागी पुरुष को बन्धक नही होता । 
१३-१५ कोई भी कम होने के पॉच कारण है। केवछ मनुष्य ही कारण नहीं ह। 
१६, १७ अतएब यह अभहड्ारबुद्धि - कि में करता हूँ - छूट जाने से कम करने पर 
भी अल्सि रहता है। १८, १९ कर्मचोदना और कमंसग्रह का साख्योक्त लक्षण और 
उनके तीन भेद । २०-२२ सात्तिक आठि गण-भेठ से ज्ञान के तीन भेद | ' अविभक्त 
विभक्तेपु ” यह सात्तिक जान है। २३-२५ कर्म की त्रिविधता। फलागारहित कम 
सात्तिक है। २६-२८ कर्ता के तीन भेद । निःसड्भ कता सात्तिक हैं। २९-३२ बुद्धि 
के तीन भेंट । ३३--३५ ब्ृति के तीन भेद । ३६-३९ सुख के तीन भेंद | आत्मबुद्धि- 
प्रसाठ्ज सात्तिक सुख है। ४० गुणभेद से सारे जगत्‌ के तीन भेद | ४१-४४ गुणभेट 
से चानवं॑ण्य की उपपत्ति। ब्राह्मण, क्षत्रिय, वच्य और शु॒द्र के स्वमावजन्य कम | 
४६ चातुर्वण्यविहित सखवकमांचरण से ही अन्तिम सिद्धे। ४७-४९ परधम 
भयावह है। स्वकर्म सदोष होने पर भी अल्याज्य है। सारे कम स्वधम के अनुसार 
सद्भचुड्धि के द्वारा करने से ही नेग्कम्यंसिद्धि मिलती है। ५०-५६ इस का निरूपण 
कि सारे कर्म करते रहने से भी सिद्धि किस प्रकार मिलती है” ५७, “८ इसी माग 
को स्वीकार करने के विषम में अजुन की उपदेश। ५९-६ ह अ्रक्ृतिवर्म के सामने 
अहड्डार की एक नही चलती | ईश्वर की ही गरण में जाना चाहिये। अजुन को यह 
गी. र. ३९ 
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उपदेश, कि इस गुह्य की समझ कर फिर जो दिल में आवे सो कर | ६४-६६ भगवान्‌ 
का यह अन्तिम आश्वासन. कि सत्र धर्म छोड़ कर “ मेरी झरण में आ। * सब पापों 
से मुक्त कर दँगा। ” ६७-६९ क्मंयोगमाण की परम्परा को आग प्रचलित रखने का 
श्रेय । ७०, ७१ उसका फल्माहात्म्य | ७२, ७३ कतव्यमोह नष्ट हो कर अजुन की 
युद्ध करने के लिये तेयारी । ७४-७८ धृतराष्ट्र को यह कथा सुना छुबने पर सल्लयकृत 
उपसंदार | 


श्रीमडूगवर्ीता 


प्रथमोएध्याय: । 


धृतराष्र उवाच | 
धर्मक्षत्रे कुरुक्षेत्र समवेता युयुत्सवः। 
मामकाः पाण्डवाश्बव किमकुबंत सठजय॥ १ ॥ 


पहला अध्याय 


| भारतीय युद्ध के आरम्म में श्रीक्ैण ने अजुन की जिस गीता का उपदेश 
किया है, उसका छोगो में प्रचार कैसे हआ ? उसकी परम्परा वर्तमान महामारत 
अन्य में ही टस प्रफार दी गई है - युद्ध आरम्म होने से प्रथम व्यासजी ने धृतराष्टर 
जा कर कहा, कि “ यहठि तुम्हारी श्च्छा युद्ध ठेखने की हो, तो मैं अपनी दृष्टि 
म्हे देता हैं।' इसपर वृत्तराष्र ने कहा, कि ' मे अपने कुल का क्षय अपनी दृष्टि से 
नहीं दखना चाहता। ' तब एक ही खान पर बठे बठे, सब बातो का प्रत्यक्ष जान हों 
जान के लिये सज्ञय नामक सत को व्यासजी ने विव्यद्वष्टि हे टी । इस सञ्ञय के द्वारा 
मरुद्ध क अविकल बृत्तान्त श्रतराष्र को अवगत करा ठेने का प्रबन्व करके व्यासजी चले 
गये (मं. भा. भीष्म, २)। जब आगे युद्ध में भीप्म आहत हुए; और उक्त प्रबन्ध 
के अनुसार समाचार सुनाने के लिये पहले सज्ञय धृतराष्ट्र के पास गया, तब भीष्म के 
बार में शोक करते हुए ब्रृत्तराष्ट्र ने सज्ञय की आजा टी, कि युद्ध की सारी बातों का 
चर्गन करो । तदनुसार सञ्जय ने पहले दोनो दल्य की सेनाआ का वर्णन किया; और 
फिर बृतराष्ट्र के प्छने पर गीता बतछाना आरम्म किया है। आगे चल कर यह सब 
वार्ता व्यासजी ने अपने शिष्यों को, उन शिष्यों में से बैशम्पायन ने जनमेजय की 
ओर अन्त में सौती ने श्लौनक को सुनाई। महाभारत की सभी छपी हुई पोथियों में 
नऔीष्मपव के २० वे अच्याय से ४२ वे अध्याय तक यही गीता कही गई है। इस 
परम्परा के अनुसार :- | 

वृतराष्ट्र ने पूछा- (? ) है सञ्षय ! कुरुक्षेत्र की पृण्यभूमि में एकतित मेरे 
आर पाण्डु के युद्धेच्छुक पुत्रों ने क्या किया ! 
| [ हस्तिनापुर के चहूँ ओर का मैदान कुरुक्षेत्र है। वर्तमान विछी शहर 
| इसी मैदान पर बसा हुआ है। कौरव-पाण्डबवो का एवेंज कुरु नाम का राजा इस 


() ६” 


/ 
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सखझ्ञय उवाच | 


९६ दृष्टवा तु पाण्डवानीक व्यूढ इयाघनस्तदा। 
आचायमुपलडइगगम्य राजा वचनमत्रवीत्‌ ॥ २ ॥ 
पश्येतां पाण्डुपुत्नाणामाचार्य सहतीं चसूम । 
ब्यूढां दुपदपुत्रेण तव शिष्येण घीमता ॥ ३ ॥ 
अन्न झ्वरा महेष्यासा भीसाजुनसमा युघि | 
युयुधानो विराटश्थ इुपद्श महारथः ॥ ४॥ 
भ्रु़्केतुश्रकितानः काशिराजश्र वीर्यवान । 
पुरुजित्कुन्तिसोजश्व जैव्यश्व नरपुंगवः ॥ ७५ ॥ 
युधामन्युश्र विक्रान्त उत्तमीजाश्व वीर्यवान । 
सोसद्ो द्ौपदेयाश्व सर्व एवं महारथाः ॥ ६ ॥ 


| मेदान को हल से बड़े कष्रपूर्वक जोता करता था। अतएव इसको भ्षेन (या खेत ) 
| कहते हैं। जब इन्द्र ने कुर को यह बरढान ठिया, कि इस श्रेत्र में जो ल्लेंग तप 
| करते करते या युद्ध में मर जावेगे, उन्हें स्वर्ग की थ्रासि होगी । तब उसने इस 
| क्षेब से हछ चलाना छोड़ दिया ( म. भा, शल्य. ५३ )। इन्द्र के इस वरढान के 
| कारण ही यह क्षेल धममक्षेत्र या पुण्यक्षेत्र कहछाने लगा । इस मैदान के विषय मे 
| यह कथा अचछित है, कि यहें| पर परझुराम ने एकीस वार सारी प्रथ्वी को 
| निःक्षलिय करके पितृतर्पंण किया था; और अर्वाचीन काल में भी इसी क्षेत्र पर 
| बड़ी बडी लदाइयों हो चुकी है। | 
सझ्य ने कहा - ( २) उस समय पाण्डवो की सेना को व्यूह रच कर (खड़ी) 
देख, राजा दुर्योधन ( द्वरोण ) आचार्य के पास गया; और उनसे कहने लगा. कि -- 
| | महाभारत ( म. भा. भी. १९, ४-७; मनु. ७. १९१ ) के उन अध्यायों 
| म-कि जो गीता से पहले लिखे गये हैं- यह वर्णन है, कि जब कौरवों की 
। सेना का भीष्म-द्वारा रचा हुआ व्यूह पाण्डवों ने देखा; और जब उनको अपनी 
| सेना कम दीख पड़ी, तब उन्होने युद्धविद्या के अनुसार वच्र न्यमक व्यूह स्वकर 
| अपनी सेना खडी की। युद्ध में प्रतिव्नि ये व्यूह बला करते थे। | 
( ३ ) है आचार्य ! पाण्डुपुनो की इस चडी सेना को ठेखिये, कि जिसकी व्यूहरचना 
तुम्हारे वुद्धिमान्‌ शिष्य ट्रपठपुत्र ( ध्ृष्चुम्न ) ने की हैं। (४) इसमे ब्ूरमहा धन॒ुघर 
आर युड्ठ में भीम तथा अजुनसरीखरे युयुधान ( सात्यकि ), विराट और महारथी 
ठप, (५) धृष्केठ, चेकितान और वीययबान्‌ काशिराज पुरुजित्‌ कुन्तिमोज 
आर नसश्रेष्ठ शैब्य, (६ ) इसी प्रकार पराक्रमी सुधामन्यु और वीर्यशाली उत्तमौजा,, 
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अस्माक॑ तु विदिष्ठा ये तान्निबोध ह्विजोत्तम । 
नायका मम सेन्यस्य संज्ञार्थ तान्त्रवीमि ते || ७ ॥ 
भवान्सीष्मश्च कणंश्व क़पश्च समितिञ्जयः | 
अश्वत्थामा विकर्णश्च सोमदत्तिस्तथेव्‌ च।॥ ८ ॥ 
अन्ये चर बहवः झूरा मद त्यक्तजीविताः । 
नानाशस्त्रप्रहरणाः सर्वे युद्धविशारदाः ॥ ९ ॥ 
अपयर्त्त तदस्साक॑ बल सीष्माभिरक्षितम्‌ । 

पयोत्त त्विदमेतेषां बल भीमाभिरक्षितम्‌ ॥ १०॥ 


शव सुभठा के पुत्र ( अभिमन्यु ) तथा ठ्रौपदी के ( पॉच ) पुत्र - ये सभी महारथी हैं । 
| [ इस हजार धनुधारी योद्धाओ के साथ अकेले युद्ध करनेवाले को महारथी 
| कहते हैं। दोनो ओर की नेताओं में जो रथी, महारथी अथवा अतिरथी थे, 
| उनका वर्णन उद्योगपर्व ( १३४ से १७१ तक ) में आठ अव्यायो में किया गया 
| है। वहाँ बतल्म विया है, कि वृष्टकेठ शिश्युपाछ का बेटा था| इसी प्रकार पुरुजित्‌ 
| कुन्तिमोज, ये दो मित्र भिन्न पुरुषो के नाम नहीं है। जिस कुन्तिमोज राजा को 
| झुन्ती गांठ दी गई थी, पुरुजित्‌ उसका औरस पुत्र था; और अर्जुन का मामा था। 
| ( म. मा. उ, १७१, २)। यद्गामन्‍्य और उत्तमौजा, दोनो पाश्चाल्य थे; और 
| चेक्तिन एक यादव था। युधामन्यु और उत्तमौजा, दोनों अजुन के चक्तरक्षक 
| थे। शब्य शित्री दश का राजा था। ] 
(७) है हिजश्रष्ट | अनबन हमारी आर सेना के जो मुख्य मुख्य नायक हैं, उनके नाम 
भी मैं आपका सुनाता हैँ; व्यान ठे कर सुनिये। (८ ) आप और भीष्स, कण और 
रणजित कृप, अश्वत्थामा और विकर्ण (दुर्योधन के सो भाइयों में से एक ), तथा 
सोमदत्त का पुत्र (भृरिश्रवा ), (९) एवं इनके सिवा बहुतेरे अन्यान्य भर मेरे 
लिये प्राण उने को तैयार हैं, और सभी नाना प्रकार के शत्र चछाने जे निपुण तथा 
युद्ध मे प्रवीण है। ( १० ) इस प्रकार हमारी यह सेना - जिसकी रक्षा खय भीष्म 
कर रहे है - अपर्याप्त अर्थात्‌ अपरिमित या अमयांव्ति हैं। किन्तु उन ( पाण्डवों ) 
की यह सेना - जिसकी रक्षा भीम कर रहा है- पर्याफ अर्थात्‌ परिमित या 
-मर्यादित हैं । 
| [ इस छोक में 'पर्यात! और “अपयांध! शब्दों के अर्थ के विषम में मत- 
| भेद है। 'पर्यात' का सामान्य अर्थ बस” या काफी” होता है। इसलिये कुछ छोग 
| यह अर्थ बतछाते है, कि ' पाण्डबों की सेना काफी है, और हमारी काफी नहीं 
| है। ? परन्तु यह अर्थ टीक नहीं है। पहले उद्योगपर्व में बरतराष्ट्र से अपनी सेना 
| का वर्णन करते समस उक्त मुख्य सेनापतियों के नाम बतला कर दुर्योधन ने 


८ 


६१४ गीतारहस्य अथवा कर्योगशास्त्र 


अयनेषु च सर्वषु यथाभागवमस्थिता: | 
सीष्ममेवाभिरक्षन्तु सवन्तः सर्व एवं हि॥ ११ ॥' 


| कहा है, कि ' मेरी सेना बड़ी और गुणवान्‌ है। इसलिये जीत मेरी ही होगी 
| (उ. ५४, ६०-७० )। इसी प्रकार आगे चल कर भीप्मपर्व में ( जिस समयः 
| द्रोणाचाये के पास दुर्याधन फिरसे सेना का वर्णन कर रहा था, उस समय भी ) 
| गीता के उपयुक्त छोको के समान ही छोक उसने अपने मुँह से ज्यो-के-त्यो कहे 
| है ( भीष्म ५१. ४-६ । और तीसरी बात यह है, कि सब सैनिका को प्रोत्साहित 
| करने के लिये ही हर्पपूर्वक यह वर्णन किया गया हैं। इन सब बातो का विचार 
| करने से इस स्थान पर “अपर्यात्! शब्द का अमयोबहिति, अपार या अगणित * 

| के सिवा और कोई अर्थ ही हो नहीं सकता। 'परयाप्त' शब्द का धात्वर्थ “ चह्ूँ 
| ओर ( परि- ) वेष्टन करने योग्य ( आप ८ प्रापणे ) है। परन्तु ' अमुक काम के 
| लिये पर्यात ? या “ अमुक्त मनुष्य के लिये पर्यात ! इस प्रकार पर्यात गब्द के 
| पीछे चतुर्थी अर्थ के दूसरे शब्द जोड कर प्रयोग करने से प्यास? शब्द का यह 
| अथे हो जाता है - * उस काम के लिये या मनुष्य के लिये भरपूर अथवा समर्थ। ! 
| और, यदि 'पर्यात? के पीछे कोई दूसरा शब्द न रखा जावे, तो केवल 'पर्यात! 
| शब्द का अर्थ होता हैं * भरपूर, परिमित या जिसकी गिनती की जा सकती है।'* 

' | प्रस्तुत छोक में 'पर्यास! शब्द के पीछे दूसरा शब्द नहीं हैं। इसलियि यहाँ परु 
| उसका उपयुक्त दूसरा अर्थ (परिमित या मर्याव्ति ) विवक्षित है; और महा- 

'| भारत के अतिरिक्त अन्यन्न भी ऐसे प्रयोग किये जाने के उदाहरण ब्रह्मानन्दगिरि- 
| कृत टीका मैं दिये गये हैं। कुछ छोगो ने यह उपपत्ति बतलछाई है, कि दुर्याधन 
| भय से अपनी सेना को अपर्यात्! अर्थात “बस नहीं? कहता है। परन्तु यह 
| ठीक नहीं है। क्योकि, दुर्याधन के डर जाने का वर्णन कही भी नहीं मिलता । 
| किन्तु इसके विपरीत यह वर्णन पाया जाता है, कि डुयाधन की बडी भारी सेना 
| को देख कर पाण्डवो ने वज् नामक व्यूह रचा: और कौरवा की अपार सेना को 
| देख युविष्ठिर को बहुत खेद हुआ था (म, भा. भीष्म, १९, ५ और २१. १)। 
| पाण्डवों की सेना का सेनापति वृष्च॒म्न था। परन्तु ' भीम रप्ता क़र रहा है ? कहने 
| का कारण यह है, कि पहले दिन पाण्डवो ने जो वज्र नाम का व्यूह रचा था, 
| उसकी रक्षा के लिये इस व्यूह के अग्रमाग में भीम ही नियुक्त किया गया था। 
| अतणव सेनारक्षक की दृष्टि से दुर्योधन को वही सामने दिखाई ठे रहा था। 
| ( म, भा. भीष्म, १९, ४-११, ३२३, ३४ ) और इसी अर्थ में इन दोनों सेनाओं 
| के विषय में महाभारत से गीता के पहले के अध्यायों में 'भीमनेल” और 
| 'भीप्मनेत्र! कहा गया है (देखो म. मा. भी. २०, १)। ] 


(११) (तो अब ) नियुक्त के अनुसार सब अयनों मे- भर्थात्‌ सेना केमिन्न 
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९ तस्य सठ्जनयन्हर्ष कृरुवृद्धः पितामहः । 

सिहनादं विनद्योञेः शंख दध्मो प्रतापवात ॥ १२॥ 
तता शंखाश्व भेयेश्व पणवानकगोमुखाः । 
सहसेवाभ्यहन्यन्त स गब्दस्तुमुछोइमवत्‌ ॥ १३ ॥ 
ततः ्वेतेहयेयुक्ते महति स्वन्दने स्थित । 

माधवः पाण्डवर्श्व दिव्यो अंखो प्रदृष्मतुः ॥ १४ ॥ 
पा5चजन्य हपीकेशो देवदत्त घनत्जयः | 

पोण्ड़ं दृध्मो महाशंख सीमकर्मा वृकोदरः॥ १०॥ 


मिन्न प्रवेशद्वारा मे - रह कर ठुम सब को मिल करके भीष्म की ही सभी ओर से 
रक्षा करनी चाहिये। 

| [ सेनापति भीष्स स्वय पराक्रमी और किसी से भी हार जानेवाले न थे । 

| “सभी आर से सत्र को उनकी रक्षा करनी चाहिये, ” इस कथन का कारण 

| दुर्याधन दूसरे स्थल पर (म. भा. भी. १५, १५; २०-९९, ४०.४१ ) यह बतलया 

| हैं, कि भीप्म का निश्चय था कि हम शिखण्डी पर शस्त्र न चलछावेगे। इसलिये 

| गिखण्डी की ओर से भीष्म का घात होने की सम्मावना थी। अतएव सब 

| की सावधानी रखनी चाहिये :- 

| अरक्ष्यमार्ण हि चूकों हन्यात्‌ सिंह सहावलस। 

| मा सिंह जम्बुकेनेव भातयेथाः शिखण्डिना ॥ 

| ८ महावत्वान्‌ सिह की रक्षा न करे, तो भेडिया उसे मार डालेगा; इसलिये 

| जम्चुक सहश जिखण्डी से सिह का घ्रात न होने दो । ? गिखण्डी को छोड और 

| दूसरे किसी की भी खबर लेने के लिये भीप्म अकेले ही समथ थे। किसी की 

| सहायता की उन्हें अपेक्षा न थी। | 

(१२) (इतने में ) दुर्योधन को हपति हुए. अ्तापशाली इद्ध कौरव पि तामह 

(सेनापति भीष्म ) ने सिंह की ऐसी वडी चर्जना कर ( छडाई की सलामी के लिये ) 
अपना शहू फूँका। (१३ ) इनके साथ ही अनेक शह्ड, मेरी ( नौवते ), पणव, 
आनक और गोमुख (ये छडाई के बाजे ) एकदम बजने लंगे; और इन बाजो 
का नाद चारो ओर खूब गूंज उठा। (१४) अनन्तर सफेद घोडो से जुते हुए 
बड़े रथ में बैठे हुए. माधव ( श्रीकृष्ण ) और पाण्डव ( अर्जुन ) ने (यह सूचना 
करने के लिये -- कि अपने पक्ष भी तैयारी हैं- प्रत्युत्तर के ढेंग पर ) विव्य गड्ड 
बजाये। (१५ ) हषीकेश अर्थात्‌ श्रीकृष्ण ने पाश्जन्य ( नामक शह्ल ); अजुन ने 
देवदत, भयड्डर कर्म करनेवाले इकोद्र अर्थात्‌ मीमसेन ने पौण्ड नामक बड़ा भह्डू 
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अनन्तविजय राजा कुन्तीपुत्रा युधिष्टिरः । 
नकुरू: सहदेवश्य सुधोपमणिपुष्पका ॥ १६ ॥ 


काश्यश्व परमेष्वासः शिखण्डी च महारथः | 
धुष्ठद्यन्नो विराटश्व सात्यकिश्वापराजितः॥ १७ ॥ 


हुपढ़ो द्रोपद्याश्थ सवशः पाथवीपते 
सामद्रश्चव सहाबाहु: शखान दृष्छः पथक पथक ॥ १८ ॥ 


से घाषा चधादराष्ट्राणा हृदयांन व्यदारयत्‌॒ 
नभ्नश्च पाथवोां चेच तुसुठा व्यनुुनादयन ॥ १५ ॥ 


अथ व्यवस्थितान्द्श्रवा घातराष्ट्रानक्पिधष्चजः 
प्रवत्ते रशाख््रसस्पात धनुरुद्मम्य पाण्डवः ॥ २० ॥ 
हृषीकेश वढ़ा वाक्यनिदसाह महीपतद 

अजुन उवाच | 
सेलयोरुसयोमध्य रथ स्थापयण मे5च्युत ॥ २१ ॥ 
यावदेतान्निरीक्षेकर्ह योद्घधुकामानवस्थितान । 
कर्मया सह योद्धव्यमस्मिन रणससुद्यमे ॥ २२ ॥ 
योत्स्यमानानवेक्षे5 य एते5्च्न समागताः । 


० लि ॥0. | कप [8 


घातराष्ट्रस्य इबुद्धेयुद्धे भयाचकापषेवः ॥ २३॥ 


पूका। (१६ ) कुन्तीपुत्र राजा युविष्ठिर ने अनन्तविजय, नकुछ और सहदेव ने 
सतराप, एवं मणिपुष्पक, ( १७ ) महाधनुधेर काशिराज, महारथी शिखण्डी, धृश्चुम्न, 
विराट, तथा अजय सात्यकि, ( १८ ) ठ्रपठ और ठौपदी के (पॉचो ) बेंट, तथा 
हावाहु सोभठ ( अभिमन्यु ) इन सब ने, हे राजा € बृतराष्ट्र )! चारो ओर अपने 
अपन अलग शद्ड बजाये। ( १९ ) आकाश आर प्रथिवी को दहल्य देनेंवाली उस 
5 आवाज ने कोरवी का कलेजा फाड डाला | 

( २० ) अनन्तर कीरवो का व्यवस्था से खड़े टेख, परस्पर एक दूसरे पर 
अन्पप्रहार होने का समय आने पर कपिव्वज पाण्डव अर्थात्‌ अर्जुन, (२१) हे 
राजा बूतराष्ट्र | श्रीकृष्ण से ये गब्द जेत्य :- अर्जुन ने कहा +- हैं झच्युत-मेरा, 
रथ दानी सेनाओं के बीच ले चल कर ग्डा करा, ( इतने में युद्ध की इच्छा 
ये तयार हुए इन छागा का म अवछोकन करता हें: और मुझे इस रणसंग्राम में 
किनक साथ लड़ना हैं, एवं ( २३ ) युद्ध मे हुचुंद़ि हुर्योघन का कल्याण करने की 


न्न्क सय'.. सनम, 
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सख्जयय उवाच | 


ण्सुक्तों हपीकेशा गुडाकशेन भारत। 
सेनयोरुसयोमध्ये स्थापयित्वा रथोत्तमम्‌ ॥ २४॥ 


हि) ५ 


इच्छा ८ यहाँ जो लडनेवाले जमा हुए है, उन्हें मै देख ढँ। सजञ्ञय बोला : - (२४) 
(्‌ ०. ब्रीतनेवाले पे 

ह्े चतराष्ट् गुडाकेश अथति आहस्य को जीतने अजुन के इस प्रकार कहने पर 

हुपवीकेश अथात्‌ इन्ह्रियो के स्वामी श्रीकृष्ण ने ( अजुन के ) उत्तम रथ को दोनो 

सेनाओं के मन्यभाग मे छा कर खडा कर दिया; और :- 


| [ हुपीकेप और गुडाकेश शब्दों के जो अर्थ ऊपर विये गये है, वे थीका- 
| कारों के मतानुसार है। नारठ्पत्गराव में भी हपीकेश” की यह निरुक्ति है, कि 
| हृपीक ८ इन्ठ्रियोँ और उनका इंश “स्वामी (ना. पञ्च, ५, ८, १७ )। और 
| अमरकोश पर क्षीरस्वामी की जो टीका है, उसमे लिखा है, कि हुपीक (अर्थात्‌ 
| इन्ठ्रियाँ ) शब्द हप - आनन्द देना, इस धातु से बना हैं। इन्ह्रियों मनुष्य को 
| आनन्द ठेती हैं। इसलिये उन्हें हपीक कहते है। तथापि, यह शड्ढा होती, हैं, 
| कि हृषीकेश और गुडाकेश का जो अर्थ ऊपर दिया गया है, वह ठीक हैं या नही ? 
| क्योकि, हृपीक (अर्थात्‌ इन्क्रियों ) और गुडाका ( और निद्रा या आल्स्य ) 
| ये शब्द प्रचलित नही है। हृपीकेश ओर गुडाकेश इन दोनों शब्दों की युत्यत्ति 
दूसरी रीति से भी लूग सकती है। हृपीक-+रश और गुडढाका+ईश के बदले 
| हुपी +केश और गुडा+केश ऐसा मी पढच्छेह किया जा सकता हैं; और फिर 
| यह अर्थ हो सकता है, कि हृ॒पी अर्थात्‌ हर्ष से खडे किये हुए या प्रणस्त जिसके 
| केश (बाल ) है, वह श्रीकृष्णप; और गुडा अर्थात्‌ गृढ़ या घने जिसके केश हैं, 
| वह अर्जुन। भारत के टीकाकार नीलकण्ठ ने गुडाकेश शब्द का यह अर्थ, गीता 
| १०, २० पर अपनी टीका में विकल्प से सूचित किया है। और सत के बाप का 
| जो होमहप॑ण नाम है, उससे हृ॒पीकेश शब्द की उल्लिखित दूसरी व्युत्पत्ति को भी 
| असम्भवनीय नहीं कह सकते। महाभारत के शान्तिपवन्तियंत नारायणीयोपाख्यान 
| में विष्णु के मुख्य मुख्य नामा की निरुक्ति ठेते हुए यह अर्थ किया हैं, कि हृपी 
| अर्थात्‌ आनन्ददायक; और केश अर्थात्‌ फिरण। और कहा है, कि सर्वचन्द्ररूप 
| अपनी विभूतियों की किरणों से समस्त जगत्‌ को हर्षित करता हैं, ट्सलिये उसे 
| हृपीकेश कहते है (गान्ति. ३४१, ४७ और ३४२, ६४, ६५ देखो; उद्यो, ६९. ९ )। 
| और पहले छोकों में कहा गया है, कि इसी प्रकार केशव अब्द भी केस अथात 
| किरण झात्रू से बना है (शा, १४१, ४७ ) उनमे कोई भी अर्थ क्यों न रे पर 
| श्रीकृष्ण और अर्जुन के ये नाम रखे जाने के सभी अशीं में योग्य कारण बतलाय जा 
| नहीं सकते ? लेकिन यह ठोप नैरुक्तिका का नहीं है। जो व्यक्तिवाचक या विशेष 


६१८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशारत्र 


भीष्सद्रोणप्रमुखतः सर्वषां च महीक्षितासः। 
उदाच पार्थ पस्येतान्समवेतान्करूनिति॥ २० ॥ 


तन्रापश्यत्स्थितान्पार्थ: पित॒नथ पितामहान । 
आचायांन्‍्मातुलान्प्रातन्पुत्रान्पोत्नान्लखींस्तथा ॥ २६ ॥ 


श्वशुरान्सुहृद्चेव सेनयोरुसयोरपि । 
तान्समीक्ष्य स कीन्तेयः स्वान्बधूनवस्थितान्‌ ॥ २७ ॥, 


क्रपया परयाविष्टो विपीदन्निद्मत्रवीत | 
अज्जञुन उवाच | 
९ ६ दृष्टवेम स्वजन क्रृष्ण युयुत्सुं ससुपस्थितम ॥ २८ ॥ 
सीदण्ति मम गाञ्राणि मर्ख च परिशुष्यति | 


83.. 


वेषथश्व गरीरे में रासहफषञ्थ जायते॥ २५॥ 


गाण्डीव स्नेंसत हस्तात््वक्चेव परिवद्मयते । 
च शक्तोम्यवस्थातं श्रमतीव चर में सनः ॥ २० ॥' 


निमित्तानि च पस्यामि विपरीतानि केशव | 
न च अयो5नुपस्यामि हत्वा स्वजनमाहवे ॥ ३१ ॥ 


| नाम अत्यन्त रूढ़ हो गये है, उनकी निरुक्ति बतलछाने मे इस प्रकार की अडचनों 
| का आना या मतभेद हो जाना विलकुछ सहज वात है। ] 


( २० ) भीष्म, द्रोण तथा सब राजाओं के सामने (वे ) बोले, कि “अजुन ! यहाँ 
एक़लित हुए. इन कौरवों को देखो ! ” ( २६ ) तब अजुन को दिखाई दिया, कि वहाँ 
पर इकट्ठ हुए सब ( अपने ही ) बडे-बूढे, आजा, आचाय, मामा, भाई, बेटे, नाती, 
मित्र, ( २७ ) ससुर और स्नेहीं ठोनो ही सेनाओ मे,है | (और इस प्रकार ) यह 
देख कर - के वे सभी एकत्रित हमारे वान्धव हैँ - कुन्तीपुन अजुन (२८० परम 
करुणा से व्याप्त होता हूआ खिन्न हो कर यह कहने लगा :- 


अजुन न कहा :- है कृष्ण युद्ध करने की इच्छा से (यहाँ) जमा हुए 
इन स्वजना की देख कर (२९ ) मेरे गात्र शिथिल हो रहे ह, मेँह सूख रहा 
है, शरीर में केंपकेपी उठ कर रोऐँ मी खडे हो गये है; ( ३० ) गाण्डीव ( घनुष्य ) 
हाथ सं गर पड़ता हैं- ओर झरीर में भी सवतच्र दाह हों रहा हैं। खडा नहीं रहा 
जाता आर मेरा मन चक्रर-सा खा गया हैं। (३१ ) इसी प्रकार हे केशव ! ( मु 
सब ) लक्षण विपरीत दिखते है: और स्वजनों को यद्व में मार कर. श्रेय >अथात्‌ 
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न काँक्षे विजये कृष्ण न च राज्य सुखानि च | 
कि नो राज्यन गोविन्द कि सोगेजीवितेन वा ॥ ३२॥ 
येषामथ कांक्षितं नो राज्य सोगाः सुखानि च | 
त इमें5वस्थिता युद्धे प्राणांस्त्यक्वा धनानि च ॥ २१॥ 


आचार्य: पितरः पुत्रास्तथेव च पितामहाः । 
मात॒लाः श्वशुराः पौन्नाः ध्यालाः सम्बन्धिनस्तथा ॥ १४ ॥ 


एतान्न हन्तुमिच्छामि घ्वतो5प मधुरूदुन | 

हर आप ० ३ के ही महीकते 
अपि त्रेलोक्यराज्यस्य हेतो: [क नु सहीकृते ॥ ३५॥ 
निहत्य धातंराष्ट्राज्नः का प्रीतिः स्थाज्जनादंन | 
पापमेवाश्रयेदस्मान्हत्वेवानातवायिनः ॥ २१६ ॥ 


वस्साल्ाहाँ वय हन्तु धातराष्ट्रान्स्ववान्धवान | 
स्वजन हि कर्थ हत्वा खुखिनः स्थाम माधव ॥ २७॥ 


कल्याण € होगा ऐसा ) नहीं ठीख पड़ता । ( ३२ ) हैं कृष्ण। मुझे विपय की इच्छा 
नहीं, न राज्य चाहिये और न सुख ही। है गोविन्द ! राज्य, उपभोग या जीग्ति 
रहने से ही हमे उसका क्या उपयोग है ! (३३) जिनके लिये, राज्य की, उपभोगों की 
और मुखो की इच्छा करनी थी, वे ही ये छोग जीव और सन्पत्ति की आशा छोड कर 
युद्ध के लिये खडे ह। ( ३४ ) आचार्य, बंड़े-बूंढे लडके, द्वादय, मामा, ससुर, *९< 
साले और समस्बन्धी, (१५) यद्रपि ये ( हम ) मारने के लिये खडे हैं, तथापि हे 
मथुसूहन ! बैलोक्य के राज्य तक के लिये, में ( इन्हें ) मारने की इच्छा नहीं करता । 
फिर प्रथ्वी की वात है क्या चीज! (३६ ) है जनार्टन ! इन कौरवों मार कर हमारा 
कौम-सा प्रिय होगा! यद्यपि ये ध्माततायी है, वो भी इनको मारने से हमे पाप 
ही छंगेंगा। ( ३२७ ) इसलिये हम अपने ही वान्धव कौरवों को मारना उचित नहीं 
है। हे माधव | स्वजनो को मारकर हम सुखी क्योकर होगे * 
| अभिवे गरडखैव शस््रपाणिर्धनापहाः | कषेबदराहस्श्ैव पडेते आततायिनः ॥ 
| ( वसिष्ठस्म. ३. १६ ) अर्थात्‌ धर जलने के लिये आया हुआ, विप देनेवाला, 
| हाथ में हाथियार कर मारने के ले लियि आया हुआ, धन ढ़ के ले जानेवाडा 
| और स्त्री या खेत हरणकर्ता-यें छः आतताग्री-ह। मर्ड न भी कहा है, कि 
| इन दुष्ो को बरेघड़क जान से मार डांले, इसमे कोई पातक नहीं है ( मत. <. 
| ३५०, ३०१ )। 
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९६ यद्यप्येत न पन्यन्ति छामापहतचेतलः। 
कुलक्षयक्वत ढोष मित्रद्”ोहे च पातकम्त्‌ ॥ र२े८ ॥ 


कथ न क्लेयमस्मासिः पापाइस्मान्निवर्तितुम । 
कुलक्षयक्ष्त ढाष॑ प्रपश्यक्तिजनादन)॥ ३५९ ॥ 


कुलक्षय प्रणश्यन्ति कुलचमा: सनातना | 


धर्म नंष्ठ कुल कृत्लमधर्माइसिस्वत्युत ॥ ४० ॥ 

, उन्हे कुल के क्षय से होनेवाला 
ढता, (३९) तथापि है जनादन ! 
अतः इस पाप से पराइमुख होने की 


|] + 
ज्ब्ण्ण्ल्य 
हि | 
शँ | १ 
(| 


गिल ह 
ब्घ 


(३८ ) छोन से जिनकी बुद्धि 
ठोप ओर मिवठाह का पातक यत्रपि 
कुछ््षय का दोप हमे स्पष्ट ठील पड़ 
बात हमारे मन में आवे बिना केसे रहगी 


नं 


ज्ष्बप्ड्म्सी १ कै 
4 4 + ५ |] 


। बा] /॥” सै, 


[ प्रथम से ही यह प्रत्यक्ष हा जाने पर-कि युद्ध मे शुद्बध ,सहृद्रघ ऑर 
तय होगा - छड्डाईंसम्बन्धी अपने कृतंव्य क विपय में अजुन को जो व्यामोह 
।. उसका क्‍या बीज है? गीता में जाग प्रतिपावन हैँ, उसस इसका क्‍या 

न्वन्ध हैं? और उस दृष्टि से ग्रथमाध्याय का कौन-सा महत्त्व हैं? - इन सब 
भो का विचार गीतारहस्य के पहले ओर फिर चौदहवे प्रकरण में हमने किया है 


तत 


4 गा 


उसे देखो । इस स्थान पर ऐसी साधारण यक्तियो का उल्लेख किया गया हैं। जेंस 
भ॑ से बुद्धि नट्ठ हो जाने के कारण डुश्शो की अपनी दुष्टता जान न पड़ती हो, 


रा 


चतुर पुरुषा के दडुश्टो के फन्‍्ह में पड़ कर दुघ्ट न होना चाहिये- “ न पापे 
पतियापःस्यात्‌ ? - उन्हें चुप रहना चाहिये। इन साधारण युक्तियों का ऐसे 
प्रसक्ष पर कहों तक उपयोग किया जा सकता हैं, अथवा करना चाहिये! 


यह भी ऊपर के समान ही एक महत्त्व का प्रश्न हैं । और इसका गीता के अनुसार 
जा उत्तर है, उसका हमने गीतारहम्य के शरहवें प्रकरण ( प्रष्ठ $९३-३९८ ) 
मे _ 2 


हैं... >कान' 


नन्‍्पण किया है। गीता के अगले अव्यायों में जो विवेचन है, वह अजुन की 
शड्ढाओ की निद्वत्ति करने क लिय हैं, कि जो उसे पहले अव्याय में हुई थी। 
जत पर ध्यान देय रहने से गीता छा तात्पथ समझने मे किसी प्रकार का 
सन्देह नही रह जाता। नारतीय युद्ध मे एक ही राष्ट्र और धर्म के ल्लेंगो मे फ़्ट 
गई थीं; आर व परस्पर मरने-मारने पर उतारू हो ग॑ये थे। इसी कारण से 
क्त शकाएं उत्पन्न हुइ है। अवाचीन इनिहास में जहाँ जहाँ ऐसे प्रसड़ आये 
ऐसे ही प्रश्न उपस्थित हुए है। अस्त: आगे कल्क्षय से जो जो अनर्थ होते 
अजुन स्पष्ट कर कहता हैं। | 


का अय हान से सनातन कुछवम नष्ट होते हैं, ( कुछ- ) घर्मों के 


हवा अंक अेकओ 


| 
.3| 


हे 


है. 
सउन्टर 
रतन. 
च््िः 


/॥/? री ५ कक 
६ “+९ हक 


-. 
रे 
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अधघमासिभवात्कृष्ण प्रदष्यन्ति कुलस्रियः । 
सत्रीष दृष्ठासु वाष्णेय जायते वर्णलड़करः ॥ ४१ ॥ 


सड्करों नरकायेव कुलघ्नानां कुलस्यथ च। 


पतन्ति पितरो छ्षां लुप्तपिण्डोदकक्किया: ॥ ४२ ॥ 


है 0००५. 


दापरेंतेः कुलघ्नानां वर्णलडकरकारकेः । 

उत्साथन्ते जातिधमाः कुलघर्माश्व शाश्वता;॥ ४३॥ 
उत्सन्नकुलधमाणां सनुष्याणां जनादँन | 

नरके नियत वासो भवतीत्यनुशुश्षुम ॥ ४४ ॥ 

अह्दो बत महत्पाप॑ कतुं व्यवसिता वयम | 
यद्वाज्यसुखलो भेन हन्तुं स्वजनसुद्यता: ॥ ४५॥ 

यदि मामप्रतीकारमणरस्त्र शर्रपाणय: | 

धार्तराष्ट्रा रणे हन्युस्तन्मे क्षेमतरं भवेत || ४६ ॥ 


[००] 
बम 


छूटने से समूचे कुछ पर अधर्म की धाक जमती है। (४१ ) हे कृष्ण | अधम के 
फैलने से कुरस्रियों विगडती है। हे वाप्णेंय ! स्त्रियों के विगड जाने पर वर्णसड्ढर 
होता है। (४२ ) और वर्णसड्डर होने से वह कुल्बातक को और (समग्र ) कुछ 
को निश्चय ही नरक में ले जाता है; एवं पिण्डटन और तपंणादि क्रियाओं के छत 
हो जाने से उनके पितर भी पतन पाते है। (४३ ) कुलघातका के इन वर्णसड्डर- 
कारक दोपो से पुरातन जातिधर्म और कुल्धर्म उत्सन्न होते हैं। (४४) और हे 
जनाठन | हम ऐसा सुनते आ रहें हैं, कि जिन मनुष्यो के कुलधर्म विच्छिन्न हो 
जाते हैं, उनको निश्चय ही नरकवास होता है। 

(४५ ) देखों तो सही ! मम राज्य-सुख-लोम से स्वजनो को मारने के ल्यि 
उद्यत हुए हैं, (सचमुच ) यह हमने एक बडा पाप करने की योजना की है | ( ४६ ) 
इसकी अपेक्षा मेरा अधिक कल्याण तो इसमे होगा, कि मैं निःशस्त्र हो कर प्रतिकार 
करना छोड दूँ; (और ये) शख्रधारी कौरव मुझे रण में मार'डाले । सक्य ने कहा +ण 

| [ रथ में खडे हो कर युद्ध करने की प्रणाली थी। अतः “रथ में अपने 
| स्थान पर बैंठ गया ” इन शब्दों से यही अर्थ अधिक व्यक्त हो ता है, कि खिन्न 
| हो जाने के कारण युद्ध करने की उसे इच्छा न थी। महाभारत वर्डछ हा 
| पर इन रथो का जो वर्णन है, उससे ठीख पडता है, कि भारतकालीन रथ प्रायः 
| दो पहियो के होते थे, बडे-बडे रथों में चार-चार धोडे जोते जाते थे, ओर स्थी एव 
| सारथी ठोनों अगछे भाग में परस्पर एक दूसरे की आजूबाजू में बैठते थे। रथ 


न्की 
/प 
ग्णैै 


गीतारहस्य अथदा कमयोंगञास्त्र 


सझय उवच 


ण्सुक्त्वाउज्ञुनः संख्य रथोपसथ उपाविगत | 
विसज्य सशरं चाप शाकलंविश्नमानसः ॥ 2७ ॥| 








हे कण ग्रीमकृण5ठी दान नमक. उपादपतल्ला पक (8. अपन कपराामामपदा अ्ह्ाच्चाया 4४ प्ट्पाधणुन या यागशार १-4 हम ाा०५४म८-पट हे श्रीकष्णाजनसवांद श्‌ ब्क ् 
इांद आनऋरणञड्ादाद उपादप्रल्ल वनत्द्याव्याया यागशाकरूू आअकृणाजुनसवा5 
जब उहुनविणज्योगो ह् 2पुतानपसपप ५. की दाने #नकारममयक पमा< हा । का 
आडुदादिणालयागा दान अथनायब्याथ:॥ < ॥ 
ैननमयाकलयलपम-नरकत- ग्रकार मना. धमादाम्भाुऋाम्युऋम्पा प्‌ हण 482 बज क के अपलधनभप्मकरजन, “673 2० धितचित्त आजजद | हाथ का 
४७ ) इस प्रकार रणमभमि मे सापण दर, शोक से व्यथितवित्त अडुन ( हाथ का ) 





की 
के हित 0 अमन मम यहा). आधि- श्यं ५- आल" हक रह एक अकार व्य्न-- मा आय खिद्ञाप बाई. हु अमान्मााानमयहम कु, मकान रहता व्यिाक था 57 
दू। पहचान ऊ लिय अन्यक रथ पर एक मअकार का विद्यप ध्वज्ञा लगा रहता थीं। 






































जरा है हज इक पा ६ रमन गाश किक आभम्यवाक नदिया आश पाते ले पं द्वए #-सई की दर कर पक हा 

डइय जद अभिंगदांच के गाल हुए - अथायन्‌ कह हुए - उदाच<पू थे #अशॉ- 
4 कर योग न कर हा य्यान हजास्ादएयद 49 वयपफापाअुरानप॑नपफक.. हुए" 8 त्रकफषण *- आा० 3... बा मा पड खंदाद का 
।7%(ल्‍८ूूंद चादा - झशत्‌ ऋनयातब - झाल्ादण्यद अकधूबण आर अज्ुन के सवाड 
््- बकरी उहनविणव्योग (8 पा 2854 उच्ला अध्यावथ "्यातबुक 7०४7 है. है $.». ६ समाजक' आ जया, 
* घटदचादगब्याव चानक पहला अध्यात उनातद् हुआ। 

८: ०. >> 5 तीसेर ८ और न्यारहवे 

[ गातारहस्वय के पहल ( पुठ हे ): वीसर (पू८5 ६० ), ओर न्यारहवे ( प्रष्ठ 
है“ ०«-“ मअधकरण स्का न्कप कक व्रध्पे-++नमन्‍मपान, खलस्त्दर दया स्सा स्वर ६ 8«« नकल गया व 88. गीदा कमरा पर हि आज ज सम 
६२०३ ) यक्तरण में इस सड़ुदप झा ऐसा अथ किया गर हू, कि गादा न कृत 

न 289० हल+-] 70 न्ड््5 ६: ५ 2». निकल कल अ 30: अ्ह्ाव्चा हम आआा* धार कन्या गर 20». वकानंयांग आतणडंद 

<46॥5०5। टा चहा हुं. कन्‍्ट उन हअहक्षावतक्मा के आधार घर कूनयांग का अंतिगदद 
किया जाया हूं। चच्ाण यह उफुदण नहानारत म न्द्या है, परनु यह गाता प्र 
मोजियस् पद उलिजनल जोपे- >> इ+-ं८ 25५5 -| होगा न संन्यासमाग री तल, आन मलिओ ली 2 ४अर ली: पलक 8." पण्डिद 
घच्जाविजाना दाका हाच के पहल का द्ातगा। क्याक, उन्यासमान का काइ जा पाण्डद 
प्सा नम कनननफाममननका5«नय«कन... स्‍यनमन ह््ल्गिा ८ रब कट चयूद्ट ट्री पृ १ होता न [8 गीता कक; संन्यासमाग कम पा 
«<5| उ्ड्दद च ल््सझया। जार इसडवद चह पके हांतदा ६. दा गाता ने चसन्यासनायन 
ले छल पनतिशदद नहीं पल 45 दमायाय का गद्ार्र लक नजर संव्यूद ख्य से 
>> आअवरज्च चटह्ा हा घइन्‍ल्‍ केसयान का झझाजल्न उसम्रझ कलर सवाद रूच से 
>् ० संदादान्यक न्‍ान्उड >फेड बाज्रीय ञझ एजेड़ि इन पेिफ हैक चौदहछे मकरण 
।उ55उन ६ उदादत्नक आर झान्त्राय णड्धादे का झूठ रहस्य के चोवहल प्रकरण 
कू आरन्न में उतल्यया गया 


६ मे उतल्यया गया है। | 


दूसरा अध्याय ६२३ 
द्वितीयो5ध्याय: । 


जअथ उवाच | 


ते तथा क्ृपयाविष्टमश्रुपूर्णाकुलेक्षणम्‌ । 
विषीदन्तमिद वाक्यम॒बाच मछुसदनः ॥ १ ॥ 
अ्रीमगवानुवाच | 


कुतस्त्वा कश्मलमिंद विषभे सम्॒पस्थितम | 
अनायजुष्टरमस्वग्यमकीरतिकरमजुन ॥ २ | 
कुब्य मा सम गमः पार्थ नेतत्त्वव्युपपद्यते । 
क्षुद्े हृद्यक्र्चल्यं त्यक्त्योत्तिष्ठ परन्तप ॥ ३॥ 
अज्जुन उचाच | 
६६ कर्थ सीष्मम्ं संख्य दोण च सघुसूदन। 
इयुसिः प्रतियोत्य्यामि पूजाहोबरिसदन ॥ ४ ॥ 


दूसरा अध्याय 


सञ्षय ने कहा :- (१ ) इस प्रकार करुणा से व्यात, आँखों में भादें भरें 
हुए और विपाद पानेवाले अर्जुन से मथुसूदन (श्रीकृष्ण ) यह बोले - श्रीकावान 
ने कहा :- ( २) ह अजुन ! सह्ृट के इस प्रसड्ध पर तेरे (मन में ) यह मोह 
( कृब्मछ ) कहां से आ गया, जिसका कि, आय अथातू सत्पुरुषो ने ( कभी.).आउ्रण 
नहीं किया, जो अधोगति को पहुँचानेवाछा है, और जो दुष्कीतिकारक, है ? (३ ) है 
पार्थ ! ऐसा नाम मत हो यह तुझे शोभा नहीं देता | अरे, शत्रुओं को ताप देने 
वाले ! अन्त.करण की इस श्रुद्र दुबंछता को छोड कर (युद्ध के लिये ) खड़ा हो ! 
| [ इस स्थान पर हमने 'परन्तप” शब्द का अथ कर तो विया है; परल्तु 
| बहतेरे टीकाकारों का यह मत हमारी राय में युक्तिसद्धत नहीं हैं, कि अनेक 
| स्थानों पर आनेवाले विशेषणरूपी सम्बोधन या कृष्ण-अजुन के नाम गाँता में 
| हेठगर्भमित अथवा अमभिप्रायसहित प्रयुक्त हुए है। हमारा मत हैं, कि पदच्चरचना 
| के लिये अनुकृछ नामो का प्रयोग किया गया है और उनमे कोई विशेष अर्थ 
| उहिष्ट नहीं है। अतएव कई बार हमने छोक में प्रयुक्त नामों का ही हूबहू 
| अलुवाद न कर अर्जुन! था 'शीकृष्ण” ऐसा साधारण अनुवाद कर व्यि| है। | 
अर्जुन ने कहा :- (४) है मधुस्टन ! मैं ( परप्त-) पूज्य मीष्स और द्रोण 


६२४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्त्र 


भरूनहत्वा हि महानलुसावान अंयों साकत सक्ष्यमपाह दाक। 
हत्वाथकामास्तु शुरू नहेच सुज्जाय सामाचू रुधिसतादर्धान ॥7०॥| 


न चतह्विझः कतरतन्नो गरीया यद्दवा जयम याद वा ना जययुः | 
यानेव हत्वा न जिजीविषामस्तेषबस्थिताः पसुखे घातराष्ट्रा: ॥ ६ ॥ 


कार्पण्यदीषापहतस्वभावः पच्छामि त्वाँ धर्मसम्मूढचेताः । 
यच्छेयः स्यान्निश्वितं व्रृहि तन्मे शिष्यस्ते5हं शा मां त्वां प्रपन्नमभ।णा। 


के साथ युद्ध मे बाणो से केसे लड़ंगा ? (५ ) महात्मा गुरु छोगा को न मार कर इस 

लोक में भीख मॉग करके पेट पालना मी अयस्कर है* ण्सन्तु अथल्ले़प (हो तो मी ) 

गुरू छोंगो को मार कर इसी जगत्‌ में मुझे उनके रक्त से सने हुए मोग मोरन पड़गे । 
|. [' गुरू लोगो! इस वहुवचनान्त शब्द से बड़े-चुदो ' का ही अर्थ लेना 
| चाहिये। क्‍योंकि, विद्या सिखानेवाला गुद एक ठ्रोणाचाय को छोड़ सेना में 
| और कोइ दूसरा न था। युद्ध छिइने के पहले जब ऐसे गुरु छोगो - अश्ात्त्‌ 
| भीप्म, ठोंग और शल्य - की पाववन्दना कर उनका आशीवोंद लेने के लिये 
| युधिप्टिर रणाह्ुण में अपना कवच उतार कर नम्रता से उनके समीप गये, तत्र 
| शिष्टसम्प्रचय का उचित पालन करनेवाले युधिप्ठटिर का अमिनन्‍द्रन कर सब ने 
| इसका कारण बतछाया, कि दुर्याधन की ओर से हम क्यो लड़ेंगे 

अर्थस्य पुरुषों दासो दासस्त्वर्थों न कस्यचित्‌ | 

इति सत्य महाराज बद्धोस्म्यर्थेन कारवेः ॥ 

| “सच तो यह हैं, कि मन॒प्य अर्थ का गुल्मम हैं। अर्थ किसी का गुलाम नहीं। 

| इसलिये, हे युविष्टिर महाराज | कारवो ने मुझे अथ से जकड़ रा हैं ! ( म. मा. 

| भी, अ, ४३. >छो. ३५, ५०, ७६ )। ऊपर जो यह “अ्थंलोल॒प' शब्द है, वह 

| इसी लोक के अर्थ का द्योतक है। ] 


(६ ) हम जय भात्त करे या हमे (वे छोंग ) जीत छे- इन दोनो बातो में 
अयस्कर कीन हैं, यह भी समझ नहीं पड़ता। जिन्हे मार कर फिर जीवित रहने की 
इच्छा नहीं, व ही थे कीरव ( युद्ध के लिये ) सामने डटे हैं ! 


| [ 'गरीयः” झब्द से प्रकट होता हैं, कि अर्जुन के मन में * अधिकाश ल्लेगो 
| के अधिक सुख ? के समान कर्म और अकर्म की र्युता-गरुता ठहराने की कसौटी 
| थी। पर वह इस चात का निर्णय नहीं कर सकता था, कि उस क्सौंटी के 
। अनुसार किसकी जीत होने में मलाई हैं! गीतारहस्य थ्र. ४, प्र, ८४-८७ ठेखो । ] 


( ७ ) दीनता से मेरी स्वाभाविक इत्ति नष्ट हो गई गईं। (मुझे अपने ) धर्म अर्थात्‌ कर्तव्य 
की नने से सोह हो गया हैं। इसलहिये में तुमसे पछता हैं। जो निश्चय से श्रेयस्कर 


की पकरननमकंदु,. पवयरननाभलाभान् 


दूसरा अध्याय ६२५ 


न हिं प्रपस्यास समापनुद्याद यच्छोकमुच्छोषणमिन्द्रियाणाम | 
अवाप्य भूमावसपत्नसद्ध राज्य सुराणामपि चाधिपत्यम | ८ ॥ 


सश्ञय उवाच ! 


णवमुक्‍्त्वा हषीकेश गुडाकेशः प्रन्तप | 
न योत्स्य इति गोविन्द्सुक्त्वा तृष्णी बभूव ह॥ ९॥ 


तसुवाच हृपीकशः प्रहसन्निव भारत | 
सेनयोरुमयोम॑ध्ये विषीदन्‍तमिद चचः॥ १०॥ 


हो, वह मुझे बततल्ञओ। में तुम्हारा भिग्य हूँ। मुझ शरणागत को समतराइये। 
(८ ) क्योकि प्रथ्वी का निष्कण्टक समृद्ग राज्य या ठेवताओं (स्वर्ग ) का भी 
स्वामित्व मिछ जाय, तथापि मुझे ऐसा कुछ भी (साधन ) नहीं नजर आता, कि 
जो इन्द्रियो को मुखा डालनेवाले मेरे इस शोक को दर कर | सज्जय ने कहा :- 
(९ ) इस प्रकार शत्रुसन्तापी गुडकेश अथात अजुन ने हपीकेश (श्रीकृष्ण ) से 
कहा; और “मन लड्ढेंगा ! कह कर वह चुप हो गया । ( १० ) (फिर ) है भारत 
( श्रृतराष्ट्र ) ! ठोनो सेनाओ के ब्रीच खिन्न होकर बठे हुए अजुन से श्रीकृष्ण छुछ 
हँसते हुए-से बोले । हु 
! [ एक ओर तो न्नत्रिय का स्वधर्म और दूसरी ओर गुरुहत्या एव कुल्षय 
| के पातको का भय - इस खींचातानी में “मरे या मारे ? - के झमेले मे पड कर 
| मिक्षा मॉगने के लिये तैयार हो जनिवाले अर्जुन को अब भगवान्‌ इस जयगत्‌ में 
| उसके सच्चे कतंव्य का उपदेश करते हैं। अज्जुन की शड्ढा थी, कि छढाइ जसे कम 
| से आत्मा का कल्याण न होगा। इसी से जिन उठार पुरुषों ने परब्रह्म का ज्ञान 
| ग्राप्त कर अपने आत्मा का पृर्ण कल्याण कर लिया है, वे इस दुनिया में केंसा 
| बर्ताव करते है ? यही से गीवा के उपदेश का आरम्म हुआ हैं। भगवान्‌ कहते ह, 
| कि ससार की चाछ-ढाल के परखने से ढीख पडता है, कि आत्मनानी पुरुषों के 
| जीवन बिताने के अनाडिकाल से दो मार्ग चले आ रहे हैं ( गीता ३. ३, और गीतार 
| प्र, ११ ठेखो )। आत्मजान सम्पादन करने पर आुकसरीखें पुरुष ससार छोड कर 
| आनन्द से मिक्षा मॉगते फिरते है, तो जनकमरीखे दूसरे आत्मजानी जान के पश्चात्‌ 
| भी स्वधर्मानुसार लोगों के कल्याणाथ ससार के सैकडो व्यवहारों में अपना समय 
| लगाया करते है। पहले माग को साख्य या साख्यनिष्ठा कहते है ऑरि दुसर का 
| कर्मयोग या योग कहते है ( लछोंक ३९ देखो )। यत्रपि दोनो निश्ठाएं, प्रचलित 
| तथापि इनमें कर्मयोग ही अधिक श्रेष्ठ ह- गीता का यह सिद्धान्त आगे बतलाया 
| 28 (गीता ५, २)। इन होनो निश्ठाओं मे से अब अजुन के मन के चाह 
रे. ४० 
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श्रीभगवानुवाच । 
५६ अशाच्यानन्वशोचस्त्व॑ प्ज्ञावादांश्व भापसे। 
गतासृनगतासृश् नालुशोचन्ति पण्डितः ॥ ११ ॥ 
न त्ववाहं जात नाखे न त्वे नेमे जनाधिपाः। 
न चेव न सविष्यामः सर्व वयमतःपरम ॥ १२५॥ 


| संन्यासनिष्ठा की ओर ही अधिक बढ़ी हुई थी। अतएव उसी मार्ग के तच्वज्ञान 
| से पहले अजुन की भूल उसे मुझा दी गईं है: ओर आगे ३९ वे छोक से कर्मयोग 
| का प्रतिपादन करना भगवान ने आरम्म कर विया है | साख्यमार्गंवाले पुरुष जान 
| के पश्चात्‌ कर्म भले ही न करते हो; पर उनका ब्रह्मज्ञान और कर्मयोग का ब्रह्मशान 
| कुछ जुदा-जुद नहीं। तब साख्यनिष्ठा के अनुसार टेखने पर भी आत्मा यदि 
| अविनाशी और नित्य है, तो फिर व्कबक व्यथ है, कि “ में अमुक को कैसे 
| मारूँ?॥ ” इस प्रकार निश्चित उपहासपूर्वक अजुन से भगवान्‌ का प्रथम कथन है। | 

श्रीमगवान्‌ ने कहा :- ( १? ) जिनका शोक न करना चाहिये, तू उन्ही का 

शोक कर रहा है; और शान की बाते करता है! किसी के प्राण (चाहे ) जायें या 

( चाहे ) रहेः ज्ञानी परप उनका शोक नहीं करते । 
| [ इस छोक में यह कहा गया है, कि पण्डित लोग ग्राणों के जाने या 
| रहने का शाक नहीं करते । इसमे जानें का शोक करना तो मामृली वात है । 
| न करने का उपदेश करना उचित है। पर टीकाकारो ने प्राण रहने का शोक कैसा 
| ओर क्यों करना चाहिये । यह झड़ा करके बहतकुछ चर्चा की हैः और कई 
| एको ने कहा है, कि मृख एवं अज्ञानी छोगो का प्राण रहना, यह शोक का ही 
| कारण है। किन्तु इतनी बाल की खाल, निकालते रहने की अपेक्षा ' शोक करना ? 
| शब्द का ही ' भत्ता या बुरा छगना ? अथवा “ परवाह करना ? ऐसा व्यापक 
| अथ करने से कोई भी अड्चन रह नही जाती । यहाँ इतना ही वक्तव्य हैं, कि 
| ज्ञानी पुरुष को ठोनो बाते एक ही सी होती है। | 

( ?२ ) देखों न- ऐसा तो है ही नही, कि मैं (पहले ) कभी न था | त और ये 


रे 


राजा छोग ( पहले ) न थे। और ऐसा भी नहीं हो सकता, कि हम सब छोक अब 
आगे न होगे । 
| | इस >छोक पर रामानुज-भाष्य में जो टीका है, उसमें लिखा हैं :- इस 
। छोक से ऐसा सिद्ध होता है, कि 'मै! अर्थात्‌ परमेश्वर और “तू एव राजा 
| छोंग ? अर्थात अन्यान्य आन्मा, दोनों यदि पहले ( अतीतकाल में ) थे- ओर 
| जाग हानवाल है, ता परमेश्वर ओर आत्मा, दोनों ही प्रथक्‌ , स्वतन्त्र और नित्य 
। है। किन्तु यह अनुमान ठीक नहीं है. साम्पदायिक आग्रह का है। क्योकि इस 
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दृहिनो5स्मिन्यथा दहे कौमारं योवर्न जरा। 
तथा दहान्तरप्राप्तिर्धीरस्तत्न न ऊह्यति ॥ १३ ॥ 

९ ६ मात्रास्पशांस्तु कोन्‍्तय शीतोष्णखुखदःखदाः । 
आगमापायिनो5नित्यास्तांस्तितिक्षस्व भारत ॥ १४ ॥ 


स्थान पर प्रांतिपाद्य इतना ही है, के सभी नित्य है। उनका पारस्परिक सम्बन्ध 
यहा बतलछाया नहीं हैँ" और बतलाने की कोइ आवश्यकता भी न थी। जहाँ 
वेंसा प्रसज्ञ आया है, वहाँ गीता में ही ऐसा अद्वेत सिद्धान्त ( गीता ८, ४ 
३, ३१ ) स्पष्ट रीति से बतलाया ठिया है, कि समस्त प्राणियों के शरीरों मे, 
हथारी आत्मा में अथात्‌ एक ही परमेश्वर हूँ। | 


» जिस प्रकार ठेह धारण करनेवाले की इस वह में बालपन, जवानी, और 
ढापा थ्राप्त होता है, उसी प्रकार (आगे ) दूसरी देह ग्राप्त हुआ करती है। 


| 3०. 


सांलिये ) इस विपय में ज्ञानी पुरुष को मोह नहीं होता। 

ु [ अजुन के मन में यही तो वडा डर या मोह था, कि “अमुक को में 
| कैसे मार्रे।? इसलिये उसे दूर करने के निमित्त तत्त्व की दृष्टि से भगवान पहले 
| इसी का विचार बतत्यत है, कि मरना क्‍या है ओर मारना क्या है (छोक 
| ११-३० ) १ मनुण्य केवल ठेहरूपी निरी वस्तु ही है, वरन्‌ देह और आत्मा का 
| समुचञ्चयय है। इनमें - अहड्ढाररूप से व्यक्त होनेवाला आत्मा नित्य ओर अमर 
| है। वह आज है, कल था और कल भी रहेगा ही। अतएव मरना या मारना 
| शब्द इसके लिये उपयुक्त ही'नहीं किये जा सकते, ओर उसका शोक भी न करना 
| चाहिये । अब बाकी रह गई दह, सो यह प्रकट ही है, कि वह अनित्य और 
| नाशवान्‌ है । आज नहीं तो कछ, कल नहीं ता सो वष मे सही, उसका ते 
| 
। 
| 
। 
। 
। 
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नाश होने ही का है - “ अद्य वाड्ब्ब्शतान्त वा झत्युव प्राणिन शव “ ( भाग 
१०, १,३2८ ) और एक ठेह छूट भी गई, तो कमा के अनुसार आगे दूसरी 
ठेह मिले बिना नहीं रहती। अतएब उसका भो जोर करना उचित नहीं। 
साराश् ठेह या आत्मा, दोनो इृष्टियों से विचार करे, तो सिद्ध होता है, कि मरे 
का शोक करना पागलूपन है। पागलपन भले ही हो पर यह अवधच्य ब्तलाना 
[हिये, कि वर्तमान ठेह का नाग होते समय जो छेश होते है, उनके लिये 
क्‌ क्‍यों न करें? अतएव अन्न धगवान्‌ इस कायिक सखड खा का स्वस्प 

व्य कर टिखछाते है, कि उनका भी शोक करना उचित नहीं हैं। | 
(१४ ) है कुन्तिपुन्र। शीतोप्ण या सुखडुःख इनेवाले मानाओं अथांत्‌ 
ग़ह्यसाष्टि के पदाथा के ( इन््रियों से ) जो संयोग है. उनकी उत्पत्ति हर्ती हैं आर 
नाञ्य होता है। ( अतएव ) वे अनित्य अथांत्‌ बिनाभचान्‌ हैं। ह मारत !( दाक 
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ये हि न व्यथयन्त्येते पुरुष पुरुषष॑स | 
समदुःखसखुख्ख धीरं सो5मस्ृतत्वाय कल्पत ॥ १७॥ 


न करके ) उनकी तृ सहन कर। (१५ ) क्योकि, हे नरश्रे"्र | सुख और दुःख को" 
समान माननेवाले जिस ज्ञानी पुरुष को उनकी व्यथा नहीं होती, वही अम्ृतत्वः 
अर्थात्‌ अमृत ब्रह्म की स्थिति को प्राप्त कर लेने में समथ होता है। 
। [ जिस पुरुप को ब्रह्मात्मेक्यज्ञान नहीं हुआ और इसीलिये जिसे नाम- 
| रूपात्मक जगत मिथ्या नही जान पड़ा है, वह बाह्य पढार्था और इन्द्रियों के 
| सयोग से होनेवाले शीत-उपष्ण आदि या सुखदुःख आइहि विकारों को सत्य मान 
| कर आत्मा में उनका अध्यारोप किया करता हैं, और इस कारण से उसकों 
| दुःख की पीडा होती दे। परन्तु जिसने यह जान लिया है, कि ये सभी विकार 
| प्रकृति के है ( आत्मा अकर्ता और अलिप्त है ), उसे सुख और दुः्ख एक हों 
| से है। अच अर्जुन से भगवान्‌ यह कहते है, कि इस समबुद्धि से तू उनकी सहन 
| कर । और यही अथ अगले अध्याय में अधिक विस्तार से वर्णित है। शाड्डर- 
| भाष्य में मात्र” शब्द का अर्थ इस प्रकार किया है :- ' मीयते एमिरिति 
| मालाः ? अर्थात्‌ जिनसे बाहरी पढार्थ मापे जाते है या जात होते है, उन्‍हें 
| इन्द्रियाँ कहते है। पर मात्रा का इन्द्रिय अर्थ न करके कुछ छोग ऐसा भी अर्थ 
| करते है, कि इन्ह्रियों से मापे जानेवाले शब्द-रूप आदि बाह्य पदार्था को मात्रा 
| करते हैं; ओर उनका इन्ड्रियो से जो स्पश अथात्‌ सयोग होता है उसे माल्ा- 
| स्पश कहते है। इसी अथ को हमने स्वीकृत किया हैं। क्योंकि, इस छोक के 
| विचार गीता में आगे जहाँ पर आये हैं। ( गीता ५. २ ) वहाँ बाह्यस्पश्मः 
शब्द हैं। ओर 'माब्रास्पश” शब्द का हमारे किये हुए अथ के समान अथ करने से 
इन दोनो शब्दों का अथ एक ही सा हो जाता हैं। तथापि इस ग्रकार ये दोनों 
मिलते-जुलते है, तो भी माव्रास्पश शब्द पराना ठीख पडता है। क्योकि 
मनुस्मृति (६.५७ ) में इसी अथ में मात्रासद्ध शब्द आया है; और बृहदारण्य- 
कीपनिपद में वणन है, कि मरने पर ज्ञानी पुरुष के आत्मा का माव्राओं से 
असंसर् (मात्राउससर्गः ) होता हैं। अथांत्‌ वह मुक्त हो जाता है; और उसे 
ज़ नहीं रहती ( बू, माध्य, ४. ५. १४; वे, यू. शा. भा. १. ४. २२ )॥ 
गतोप्ण ओर सुखदुःख पद उपलक्षणात्मक है। इनमे राग-ह्वेप, सत-असत्‌ और 
मृत्यु-अमरत्व इत्यादि परस्परविरोधी इ्नन्द्रो का समावेश होता हैं। ये सब माया- 
सध्टि के ब्रन्द्र ह। इसलिये प्रकट हे, कि अनित्य मायासष्टि के इन इन्द्रो को 
गान्तिपृर्वंक सह कर इन न्द्रों से बुद्धि को छुडाये बिना ब्रह्मग्राप्ति नहीं होती 
| (गीता २. ४५० ७. २८ आर गीतार, पर, ९ प्रष्ठ १९६ और २४५-२४७ देखो ) 
| अध्यात्मणान्त्र की दृष्टि से इसी अर्थ को व्यक्त कर दिखलाते है :- ] 
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$$ नासतों चिद्यत भावा नाभावे| विद्यते सतः | 
उभयोरपि दृष्ठोडन्तस्त्वनयोस्तत्त्वदर्शिमिः॥ १६ ॥ 


( १६ ) जो नही (असत्‌) है, वह हो ही नहीं सकता; और जो है, (सत्‌ ) 
उसका अभाव नहीं होता। तत््वजानी पुरुषा ने ' सत्‌ और असत्‌ ? गेनों का अन्त 
देख व्या है - अर्थान्‌ अन्त ठेग्ब कर उनके स्वरूप का निर्णय किया है। 

| [इस शोक के अन्त! भब्द का अर्थ और 'राडान्तः, 'सिद्धान्तः एव 
| क्नान्त! झब्दे (गीता १८. १३ ) के अन्त? का अर्थ एक ही है। गाश्वतकीश 
| (३८१) में अन्त! अब्द के ये अर्थ हैं - ' स्वरूपप्रान्तयोरन्तमान्तिकेडपि 
| प्रयुज्यते। “ इस लोक म्‌ सत्‌ का अर्थ ब्रह्म और असत्‌ का अर्थ नामर्पात्मक 
| व्व्य जगत्‌ हैं (गीतार, प्र. ९ प्र्ठ २१६-२२७; और २४५-२४७ देखो )। 
| स्मरण रहे, कि ' जो है, उसका अभाव नहीं होता * इत्यावि तत्त्व देखन में यद्यपि 
| सन्कार्यवाद के समान टीग्ल पड़े तो भी उनका अर्थ कुछ निराल हैं। जहाँ एक 
| वस्तु से दूसरी वस्तु निर्मित हैं - उद्ा०, बीज से वृक्ष - वहाँ सत्कार्यवाठ का तत्त्व 
| उपयुक्त होता हू। प्रस्तुत छोक में इस प्रकार का प्रश्न नहीं है। वक्तव्य इतना 
! ही है, कि सन्‌ अर्थात जो हैं, उसका अस्तित्व ( भाव ) और असत्‌ अर्थात्‌ जो 
| नहीं है उसका अमाव, ये दोना नित्य यानी सेव कायम रहनेवाले है। इस प्रकार 
| क्रम स दोनो के माव-अभाव को नित्य मान छे, तो आगे फिर आप-ही आप 
| कहना पटता ह. कि जो 'सत' उसका नाश हो कर उसका 'असत्‌” नहीं हो जाता । 
| परन्त यट अनुमान, ओर सत्कार्यवाद में पहले ही ग्रहण की हुई एक वस्तु की 
' छार्यकारणरूप उत्पत्ति, ये दोनों एक सी नहीं है (गीतार, प्र. ७ ए. १५६ )। 
| मान्वसाप्य में दस छोक के  नासतो विद्यते भावः ” इस पहले चरण के * विद्यते 
| भावः ? का विद्यत + अभावः ? ऐसा पव्च्छेट है ओर उसका यह अर्थ किया है, 
| कि असत यानी अव्यक्त-प्रकृति का अभाव, अर्थावूनाश नहीं होता। और जब 
| कि दूसरे चरण में यह कहा हैं, कि सत्‌ का भी नाश नहीं होता, तब अपने 
द्रैती सम्प्रठाय के अनुसार मब्वाचार्य ने दस छोक का ऐसा अर्थ किया है, कि 
ओर असत्‌ दोनो नित्य है! परन्तु यह अर्थ सरर नहीं है। इसमे लींचातानी 
क्योंकि स्वाभाविक रीति से ठीख पडता है, कि परस्परविरोधी असत्‌ ओर 
सत्‌ गब्ठों के समान ही अभाव और भाव ये वो विरोधी शब्द भी इस स्थल 
पर प्रयुक्त है। ण्व दूसरे चरण में अर्थात्‌ ' नाभावो विद्यते सतः? यहाँ पर 
नाभावो? में यत्रि अभाव शब्द ही छेना पडता है, तो प्रकट है, कि पहले में 
| भाव झब्द ही रहना चाहिये! इसके अतिरिक्त यह कहने के लिये - कि असत्‌ 
| ओर सत्‌ ये "दोनो नित्य हैं - “अभाव” और “विद्यते! इन पढों के दो बार प्रयोग 
| करने की कोई आवध्यकता न थी। किन्तु मच्चाचार्य के कथनानुसार यदि इस 
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अविनाशि तु तह्विद्धि येन सवभिद ततम । 
विनाशमव्ययस्यास्यथ न कश्चित्कतमहँति ॥ १७ ॥ 


अन्तवन्त इसमे दहा नित्यस्योक्ताः शरीरिणः | 
अनाशिनो5प्रमयस्य तस्माद्यध्यस्व भारत ॥ १८ ॥ 


| द्विरुक्ति को आदररार्थ मान भी लें, तो आगे अठारहवे बछोक में स्पष्ट कहा हे, कि 
| व्यक्त या व्व्यसष्टि मे आनेवाले मनुष्य का दरीर नाशवान्‌ अथात्‌ अनितय ह। 
| अतएव आत्मा के साथ ही साथ मगवद्गीता के अनुसार, देह को भी नित्य नहीं 
| मान सकते | प्रकट रूप से सिद्ध होता है, कि एक नित्य ह और दूसरा अनित्य | 
| पाठकाी को यह टिखलाने के लिये - कि साम्प्रदायिक दृष्टि से कसी खींचातानी 
| की जाती हैं ? - हमने नमूने के ढेंग पर यहाँ इस ठोक का माध्वभाष्यवाद्य 
| अथ लिख विया हैं| 'अस्तुः जा सत्‌ है, वह कभी नष्ट होने का नहीं। अतएव 
| सत्स्वरूपी आत्मा का झोक न करना चाहिये। और तत्त्व की दृष्टि से नामस्पात्मक 
| देह आठि अथवा मुखःदुग्म आदि विकार मूल मे ही विनाणी है। इसलिये उनके 
| नाश होने का झोंक करना भी उचित नहीं। फलतः आरम्भ में अजुन से डे 
। यह कहा है -कि “ जिसका झोक न करना चाहिये, उसका तू छोक कर रहा 
| है ? - वह सिद्ध हो गया। अब 'सत” ओर “असत्‌? के अथां को ही अगले दो 
| छोकी में और भी स्पष्ट कर बतलाते हैं :- ] 
( १७ ) स्मरण रहे, कि यह (जगत ) जिसने फेछाया अथवा व्यात्त किया हैं, वह 
( मूल आत्मस्वरूप ब्रह्म ) अविनाशी हैं। इस अव्यक्त तत्त्व का विनाश करने के 
लिये कोइ भी समथ नहीं है। 
| [ पिछले छोंक मे जिसे सत्‌ कहा हैं, उसी का यह वर्णन है। यह बतल्य 
| दिया गया, कि शरीर का स्वामी अर्थात्‌ आत्म ही "नित्य! श्रेणी में आता है। 
| अब यह वतलाते है, कि अनित्य या असत्‌ किसे कहना चाहिये - ] 
( १८ ) कहा हैं, कि जो शरीर का खामी (आत्मा) नित्य, अविनागी और 
अचिन्त्य हैं, उसे प्राप्त होनेवाले ये शरीर नाशवान्‌ अर्थात्‌ अनित्य ह। अतण्व है 
भारत : तू युद्ध कर । 
| [ साराद, इस प्रकार नित्य-अनित्य का विवेक करने से तो यह भाव ही 
| झठ़ा होता है, कि “ में अमुक को मारता हैं, ? और युद्ध न करने के लिये अजुन 
| ने जो कारण दिखलाया था, वह निममूल हो जाता है। इसी अर्थ को अब और 
| अधिक स्पष्ट करते है - ] 
| | क्योकि यह आत्मा नित्य और स्वयं अकर्ता है। खेल तो सब प्रकृति 
| का ही है। कठोपनिपद में यह और अगला कछोक आया है (कठ,२.१८,१९ )। 
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य ण्न वात्ते हन्तार यश्यन मच्यते हतम। 
उभी तो न विजानीता नाये हन्ति न हन्यते॥ २९ ॥| 


न जायते म्रियते वा कद्माचिन्नायं भूत्ता सविता वा न भूयः 
अजा (नत्यः शाश्वताध्य पुराणों न हन्यत हन्यमाने शरीर ॥ २० ॥ 


वद्ाविनाशिन नित्ये य एनमजमव्ययमत । 
कर्थ स॒ पुरुष: पार्थ के घातयति हन्ति कम ॥ २१ ॥ 


वासांसि जीणांनि यथा विहाय नवानि ग॒ह्लाति नरोध्पराणि। 
तथा शरीराणि विहाय जीण्ान्यन्यानि संयाति नवानि दही ॥ २२ ॥| 
बह के... 2 4 हर खींए. . $ # 
नेने छिन्दन्ति शस्त्राणि नेनं इहहति पावकः। 
० आय बैक छ [बा 
न चने क़ेदयन्त्यापो न जीषयांत सारुतः॥ २३ || 


| इसके अतिरिक्त महाभारत के अन्य स्थाना में मी ऐसा वर्णन है, कि काल से 
| सब ग्रसे हए है। इस काल की क्रीडा को ही यह ' मारने और मरने * की छोकिक 
| सज्ञाएँ है (जा, २०. १५ )। गीता (११. ३३ ) में भी आगे भक्तिमार्ग की 
| आापा से यहीं तत्त्व भगवान ने अजुन को फिर बतछाया है, कि मीप्म-ठोण आदि 
| कं काल्स्वरूप से मेने ही पहले मार डाल्य है। तू केवल निमित्त हो जा। ] 
(१९ ) (शरीर के स्वामी या आत्मा ) को ही मारनेवाल्य मानता है या ऐसा 
समझता है, कि वह मारा जाता है; उन दोनो को ही सच्चा ज्ञान नहीं हैं। ( क्योकि) 
यह (आत्मा) न तो मारता है ओर न मारा ही जाता हैं। (२० ) यह ( आत्मा ) 
न तो कभी जन्मता है और न मरता ही हैं। ऐसा भी नहीं हैं, कि यह ( एक चार ) 
हो कर फिर होने का नहीं। यह अज, नित्य, शाश्वत ओर पुरातन हैं। एवं झरीर 
का वध हो जाय तो भी मारा नहीं जाता। ( २१ ) है पाथ! जिस ने नान लिया 
कि यह आत्मा अविनाशी, नित्य, अज ओर अव्यय है, वह पुरुष किसी को कैसे 
मरवावेगा और किसी को कैसे मारेगा ”? (२२ ) जिस प्रकार ( कोइ ) मनुष्य पुराने 
वस्त्रो को छोड कर नये ग्रहण करता है, उसी प्रकार ठेही अर्थात्‌ शरीर का स्वामी 
आत्मा पुराने शरीर त्याग कर दूसरे नये शरीर धारण करता है। (२३ ) ड्से 
अर्थात्‌ आत्मा को गत्र काट नहीं सकते; इसे आग जल्म नहीं सकती वेसे 
ही इसे पानी मिगा या गला नहीं सकता और वायु सुखा मी नहीं सकती ह । 
| [ वस्त्र की यह उपमा प्रचलित है। महाभारत मे एक स्थान पर, एक दर 


| (शात्व ) छोड कर दूसरे धर में जाने का दृष्टान्त पाया जाता है (शा. १५. १६ ) 
| और एक अमेरिकन अन्थकार ने यही कत्पना युस्तक में नई जिल्द बॉँवने का 
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अच्छेद्योउयमदाह्योउयमछ्लद्यो5शोष्य पण्व अर | 
नित्य: सर्वगतः स्थाजुरुचलो5य सनातन: ॥ २४ ॥ 
अव्यक्तोाष्यमचिन्त्योड्यमविकाया5यमुच्यते । 
तस्मादेव विदित्वेन नानुशोचितुमहसि ॥ २० ॥ 
९६ अथ चेन नित्यजातं नित्य वा सन्यस म्तम | 
तथापि त्वं महाबाहों नन॑ शाचितुमहासि ॥ २६ ॥ 
जातस्य हि घध्॒वा झत्युधर्व जन्म सतस्य च | 
तस्मादपरिहाय5थ्थ न त्वे शाचितुमहासि ॥ २७॥ 


! इष्टान्त इकर व्यक्त की है। पिछले तेरहवे ठोक में वारूपन, जवानी और बुद़ापा, 
| इन तीन अवम्थाओं को जो न्याय उपयुक्त किया गया है, वही अब सब छरीर 


सच 


के विपय में किया गया है। | 


(२४ ) (कमी भी) न कट्नेवाल्य, न जलनवालछा, न भीगनेवाल्यों और न सखनेवाल्य 
यह ( आत्मा ) नित्य, सवब्यापी, स्थिर, अचछ ओर सनातन अथातू चिरन्तन हैं। 
२० ) इस आगत्मा को ही अव्यक्त (अथात जा इन्द्रियों को गोचर नही हो सकता ), 
अचिन्त्य ( अथात जो मन से भी जाना नहीं जा सकता ), और अविकाय ( अथात्‌ 
जिसे किसी भी विकार की उपाधि नही है ) कहते है। इसलिये उसे (आत्मा को ) 
इस प्रकार का समझ कर उसका शोक करना तुझे उचित नहीं है। 
। [ यह वणन उपनिपदों से लिया है। यह वर्णन निर्गुण आत्मा का हैं, सगरुण 
| का नहीं। क्योंकि अविकार्य या अचिन्त्य विशेषण सगुण को छग नहीं सकते 
| ( गीतारहस्य प्र. ९ देखों )। आत्मा क विपय मे वेद्ान्तशास्र का जो अन्तिम 
| सिद्वान्त हैं, उसके आधार से शोक न करने के लिये यह उपपत्ति बतलाई गई है। 
| 
| 
| 


*ज 


(4॥ 


अब कदाचित कोइ ऐसा पूवपन्ष करे, कि हम आत्मा को नित्य नहीं समझते, 
इसलिये तुम्टारी उपपत्ति हमे ग्राह्म नहीं: तो इस पृवपश्ष का प्रथम उल्लेग्व करके 
गवान उसका यह उत्तर देते है, कि- | 
( २६ ) अथवा, यढि त्‌ ऐसा मानता हो, कि यह आत्मा (नित्य नही 
शरीर के साथ ही ) सदय जन्मता था सठा मरता है, तो भी है महाबाह ! उसका 
कि करना तुझ उचित नहीं। ( २७ ) क्योकि जो जन्मता है, उसकी मृत्यु निश्चित 
ओर जो मरता हैं, उसका जन्म निश्चित है। इसलिये ( इस.) अपरिहाय बात 
फा ( ऊपर उल्लिखित तेरे मत के अनुसार भी ) शोक करना तुझको उचित नहीं। 
। [ स्मरण रहे, कि ऊपर क दो छोको में बतछाई हुई उपपत्ति सिद्धान्तपक्ष 
| की नहीं है। यह 'अथ च - अथवा ? शब्द से बीच में ही उपस्थित किये हुए 


है! , नस |! 


रे :५, 
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९६ अव्यक्तादीनि भृतानि व्यक्तमध्यानि मारत। 
अव्यक्तानेधनान्थेव तत्र का परिदेवना ॥ २८ ॥ 
३६ आश्चयवत्पश्यति कश्विदेनमाश्चर्यवद्धदति तथ्रैव चान्यः | 
७ 9 ७ कक 9. को 2 
आख्यवच्चनसन्यः शुणाति श्रुत्वाप्येन बद न चेच कश्चित ॥ २९५॥ 


श 


पपक्ष का उत्तर है। आत्मा को नित्य मानो चाहे अनित्य, दिखछाना इतना ही 
$ कि ठीनों ही पक्षों से शोक करने का प्रयोजन नहीं हैँ। गीता का यह सच्चा 
सिद्धान्त पहले ही बता चुके है, कि आत्मा सत, नित्य, अब, अविकार्य और 
अनित्य या निगुंण ह। अस्ठ देह अनित्य हैं, अतएव शोक करना उचित नहीं। 
इसी की, साख्यज्ञातत्र के अनुसार दूसरी उपपत्ति बतलात है - ] 
(२८) सब भरत आरम्म में अव्यक्त मध्य में व्यक्त और मरणसमय में 
फिर अव्यक्त होत है। (ऐसी यदि सभी की स्थिती है ) तो मारत ! उसमें गोक 
किस बात का ? 
| [ “अव्यक्त' शब्द का ही अथ है .- ' इन्द्रियों की गोचर न होनेवाला ! । मूल 
| एक अव्यक्त ठ्रव्य से ही आगे क्रम क्रम से समस्त व्यक्त सष्टि निर्मित होती हैं 
| और अन्त में अर्थात्‌ प्रत्यकाल में सब्च व्यक्त सृष्टि का फिर अव्यक्त में ही छय 
| हो जाता है (गीता ८, १८ ), इस साख्यसिद्धान्त का अनुसरण कर, इस छोक 
| की इलीले है। साख्यमतवालो के इस सिद्धान्त का खुछासा गीता-रहस्य के सातवे 
और आउठनये प्रकरण में किया गया है। किसी भी पढार्थ की व्यक्त स्थिती यदि 
टूस प्रकार कमी न कभी नष्ट होनेवाली हें, तो जो व्यक्त स्वरूप निसर्ग से ही 
| नागवान है, उसके विपय में शोक करने की काई आवश्यकता ही नहीं। यही 
| छोक 'अव्यक्त' के बहले 'अमाव” गब्द से संयुक्त हो कर महामारत के स्त्रीपव 
| ( मं. भा. स्त्री. २६ ) में आया है। आगे ' अ्र्णनादपतिताः पुनश्चाद्शन गताः। 
| नते तव न तपा त्व तत्न का परिदेवना ॥ ? (स्त्री. २. १३) इस छोक में 'अब्शन' 
| अर्थात्‌ ' नजर से दूर हो जाना ? इस गब्ठ का भी मृत्यु को उद्देश कर उपयोग 
| किया गया है। साख्य और वेढान्त, ठोनो शार्रा के अनुसार शोक करना यदि 
| व्यर्थ सिद्ध होता है, और आत्मा को अनित्य मानने से भी यदि यही चात सिद्ध 
| होती है, ता फिर छोग मृत्यु के विषय में शाक क्यो करते है! आत्मस्वर्प- 
| सम्बन्धी अज्ञान ही दसका उत्तर है। क्योंकि- ] 
(२९) मानो कोई तो आश्चर्य ( अद्श्ुत वम्त ) समझ कर इसकी ओर 
देखते है- कोई आश्चर्य सरीखा इसका वर्णन करता है. और कोई मानो आश्चर्य समझ 
कर सुनता है। परन्ठु (इस प्रकार देख कर वर्णन कर और ) सुन कर भी ( इनमे ) 


कोई इसे ( तत्त्वतः ) नहीं जानता है। 


/॥/ न्भ्न 


अमम्गपोकयनमायाका॥.. दब ऋन्‍म हा. सेमलाकपाहण्याभ-म ५. नामित, सील नक-मम्याशिन्अे 
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देही नित्यमवध्यो5्य दहे सवस्य भारत॥ . 
| आफ. की ५ कक. की (्‌+ छल 
तस्मात्सवांणि भूतानि न त्वें शोचितुमहांसे ॥ ३० ॥ 
[ अपूर्व वस्तु समझ कर बड़े-बड़े छोग आश्रय से आत्मा के विपय में 
कितना ही विचार क्यो न किया करे, पर उसके सच्चे स्वरूप को जाननेवाले छोग 
वहत ही थोड़े है। इसीसे बहतेरे लोग मृत्यु के विषय में शोक किया करते 


ब्द3 


| कि. 


- 


| 


इससे तू ऐसा न करके, पृण विचार से आत्मस्वरूप को यथाथ रोते पर समझे 
और शोक करना छोड दे। इसका यही अथ हैं। कठोपनिपद्‌ ( २, ७ ) में 
आत्मा का वर्णन इसी देंग का है। | 

(३० ) सब के शरीर में ( रहनेवाले ) शरीर का स्वामी (आत्मा ) सबद अवध्य 
अर्थात्‌ कमी भी वध न किया जानेंवाला हैं। अतएव है भारत ( अजुन )! सच 
अथात्‌ किसी भी प्राणी के विपय मे शोक करना ठलसे उाचित नही हैं । 

। [ अबतक यह सिद्ध किया गया, कि साख्य या संनन्‍्यासमाग के तत्त्वज्ञाना- 
| नुसार आत्मा अमर है; और देह तो स्वभाव से ही अनित्य हें। इस कारण 
| कोइ मरे या मारे, उसमे शोक! करने की कोइ आवच्यकता नहीं हैं; परन्तु 
| यदि काइ इससे यह अनुमान कर छे, कि कोइ किसी को मारे तो इसमें भी 
| पाप” नहीं तो वह भयड्डर भूल होगी। मरना या मारना, इन दो छब्छठो 
| के अर्था का यह प्रथकरण हैं, मरने या मारने में जो डर छूगता है उसे पहले 
करनेके लिये ही वह ज्ञान बतछाया है। मनुष्य तो आत्मा ओर देह का 
चय है। इसमे आत्मा अमर है, इसलिये मरना या मारना ये दोनो शब्द 
उपयुक्त नहीं होते। वाकी रह गई ठेह; वह तो स्वभाव से ही अनित्य 
यहि उसका नाश हों जाय, तो शोक करने योग्य कुछ हैं नहीं। परन्तु 
च्छा या काल की गति से कोई मर जाय, या किसी को कोई मार डाले, तो 
का मुख्ब-दुःख न मान कर शोक करना छोड़ द- तो भी इस प्रश्न का निपयरा 
नहीं जाता कि युद्ध जेसा घोर कम करने के लिये जानबूझ कर, प्रव्नत्त हो 
कर ट्योंगो के शरीरों का नाश हम क्यो करे! क्योंकि दह यत्रपि अनित्य है, 
पापि आत्मा का पक्का कल्याण या मोलन्न सम्पाइन कर दठेने य लिये देह ही तो 
एक साधन है। अथवा बिना योग्य कारणों के झिसी दसरे की मार डाल्ना, ये 
गत आस्त्रानुसार घ्लोर पातक ही है। इसलिये मरे हुए का श्लोक करना यद्यपि 
उचित नही हैं, तो भी इसका कुछ-न-कुछ प्रबुछ कारण बतछाना आवच्यक हैं, 
कि एक दूसरे का कक्‍यी मार। इसी का नाम धर्माधम-विवेक है, ओर गीता का 
| वास्तावक सतिपाद्य विषय मी यही है। अब, जो चात॒व॑ण्य-व्यवस्था साख्यमार्ग 
| की ही सम्मत है, उसके अनुसार भी युद्ध करना श्वत्नियों का कर्तव्य है इसलिये 
| भगवान कहते है, कि त्‌ मरने-मारने का झोक मत कर। दतना ही नहीं, 


हा 


है 44 ८ 
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१७ स्वधमसाप चादवेक्ष्य न विकस्पितमहंसि । 

बम्याद्ध युद्धाच्छरेयाउन्यत्क्षत्रियस्थ न विद्यत ॥ ३१ ॥ 

यहच्छया चापपन्न स्वर्गद्वारमपावृतम । 
छाखनः क्षत्रिया: पार्थ छमनन्‍्त युद्धमीडशम ॥ ३२ ॥ 
अथ नचत्त्वमि्म धर्म्य संग्रासं न करिष्यसि। 

ततः स्वधर्म कीर्ति च॒ हित्वा पापमवाप्स्यासि ॥ ३३ ॥ 
अकीर्ति चापि भूतानि कथयिष्यन्ति तप्य्ययास् | 
सम्भावितस्य चाकीर्तिमरणादतिरिच्यते || ४४ ॥ 


| बल्कि छश्र्ट में मरना या मार डालना, ये दोनो बाते क्षब्रियधर्मानुसार ठुझको 
| आवध्यक ही ६- ] 
39 ) टसक सिवा स्वधर्म वी ओर देखें, तो भी ( इस समय ) हिम्मत “ 
टारना नुझ उचित नहीं है। क्योंकि धर्माचित युद्ध की अपेक्षा श्षात्रिय को ओ्रेयम्वर ..» 
आर कुछ हू ही नहीं। 
[ स्वधम की यह उपपत्ति आगे भी थे बार ( गीता ३, ३५ और १८, ४७ ) 
| बतलारट गई है। सन्‍्यास अथवा साख्य-मार्ग के अनुसार यद्यपि कर्मसन्यासरूपी 
| चनत॒थ आश्रम अन्त की सीढी है, तो भी मनु आरटि स्मृति-कर्ताओ झा कथन है, 
| कि इसके पहले चात॒व॑ण्य की व्यवस्था के अनुसार ब्राह्मण को ब्राह्मणधर्म और 
| क्षत्रिय को क्षत्रियर्म का पालन कर ग्रहस्थाश्रम प्ररा करना चाहिये। अतएव 
| टस दशक का ओर आगे के लोक का तात्पय यह है, कि गहस्थाश्रमी अजुन फो 
| युद्ध करना आवध्यक् है । ] 
( ३२ ) और हे पार्थ ! यह युद्ध आप ही आप खुल्श हुआ स्वर का द्वार ही है। 
ऐसा युद्ध भाग्यवान्‌ क्षत्रियों ही को मिछा करता है। (३३) अतणव यहि नू 
(अपने ) धर्म के अनुक़छ यह युद्ध न करेगा, तो स्ववम और काति खो कर पाप (5 , 
खटोरेगा। ( ३४ ) यही नहीं, त्रल्कि ( सब ) लोग तेरी अश्नग्य डुष्कीति गाते रहेंगे। 
और अपयत्म तो सम्मावित पुरुष के लिये मृत्यु से मी बढ कर है। | 
! [ श्रीकृण ने यही तत्व उद्योगपर्व मे युविष्ठटिर को भी बतताया हैं 
| (मं. भा. उ, ७२, २४)। वहाँ यह छोक है - ' कुलीनस्य च या निन्‍्दा वधों 
| बाडमित्रकर्पणम। महागुणों वश्रो राजन्‌ न तु निन्‍्ठ कुजीविका ॥ ” परन्तु गीता 
| मे इसकी अपेक्षा यह अथ सक्षेप में है, ओर गीताग्रन्थ का ग्रचार भी अधिक है । 
| इस कारण गीता के 'सम्मावितस्य०? दत्यादि वाक्य का कहावत का सा उपयाग 
| होने छगा है। गीता के और बहुतेरे छोक भी इसी के समान सवसाधारण छाग्ा 
| में प्रचलित हो गये है। अब ठुष्कीर्ति का स्वरूप बतछाते हैं - | 


अमर 
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मयाद्रणादुपरत संस्यन्त त्वां महारथाः । 
येपां च त्वे चहुमतो भूत्वा यास्यलि छाघवमस्‌ ॥ २५॥ 


अवाच्यवादांश्व वह्नन्वदिष्यन्ति तवाहिताः । 
निन्‍्दन्तस्तव स्ामर्थ्य ततो इःखतरं नु किस ॥ २६ ॥ 


हतो वा प्राप्स्यसि स्वर्ग जित्वा वा सोक्ष्यले महीसत | 
तस्मादुत्तिष्ठ कोन्तेय युद्धाय क्ृतनिश्चयः ॥ ३२७ ॥ 


सुखदुःख समे कृत्वा छाभालाभो जयाजयो | 
ततो युद्धाय युज्यस्व ने पापसवाप्स्यसि॥ २८ ॥ 


(३० ) (सछ) महारथी समझेग, कि त्‌ डर कर रण से माग गय[- ओर जिन्हे (आज 
तृ बहुमान्य हो रहा है, वे ही तेरी योग्यता कम समझने छगेगे। ( ३६ ) ऐसे ही 
तेरे सामथ्य की निन्‍्दा कर, तेरे शत्रु ऐसी ऐसी अनेक बातें ( तेरे विषय में ) कहेंगे, 
जो न कहनी चाहिये। इससे अधिक दुःखकारक आर हैं ही क्या ? ( ३७ ) मर गया, 
तो स्व की जावंगा, ओर जीत गया, तो प्रथ्वी ( का राज्य ) भोगेगा। इसलिये हैँ 
अजुन | युद्ध का निश्चय करके उठ। 
| [| उल्लिखित विवेचन से न केवछ यही सिद्ध हुआ, कि साख्य-ज्ञान के 
| अनुसार मरन-मारनेका झोक न करना चाहिये, पत्य भी सिद्ध हो गया, 
| कि स्वघम के अनुसार युद्ध करना ही कतव्य है। तो भी अब्र इस शज्ढला का 
| उत्तर विया जाता है, कि लडाई में होनेवाली हत्या का 'पाप? कर्ता को लगता है 
| या नहीं। वास्तव में इस उत्तर की युक्तियों कमयोंगमाग की हैँ। इसलिये उस 
| मांगे की थस्तावना यही हुईं है। ] 
( २८ ) सुख-दुःख, छाम-नुकसान ओर जय-पराजय काी-सा मान कर फिर युद्ध में 
ल्ग जा। ऐसा करने से तुझ ( कोइ भी ) णप छगन का नहीं। 

[ संसार में आयु बिताने के वो मार्ग हैं - एक साग्ब्य और दूसरा योग। 
इनसे जिस साख्य अथवा संनन्‍्यास-माग के आचार की व्यान में छा कर अजुन 
युद्ध छोड़ मिक्षा मॉगने के लिये तयार हुआ था, उस संन्यासमाग के तत्त्वज्ञानानुसार 

आत्मा का या देह का शोक करना उचित नही हेँ। मगवान ने अजुन को 
सिद्ध कर लाया (, कि सुख आऔर दु-खा को समजा 6 से सह ढूना चाहिये। 
एवं खधम की ओर ध्यान दे कर युद्ध करता ही क्षत्रिय के उचित हैं, तथा सम- 
स युद्ध करन म कोइ भी पाप नही रूगता। परन्तु इस माग (सांख्य ) का 
है, कि कमी-न-करमी संसार छोड़ कर संन्यास ले लेना ही ग्रत्यक मनुष्य का 
जंगत्‌ मे परम कृतव्य है। इसलिये इशप्ट जान पड़े तो अमी ही यढ्व छोड़ कर 


| 


8 
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दूसरा अध्याय ६३७ 


१६ एवा तथ्भिह्िता सांख्ये बुद्धियोंगे तिमां शणु । 
चुद्धया घुक्तों यथा पाथ कर्मबन्ध प्रहस्यसि || ३९ ॥ 

९३ नेहाशिक्रमनाशो5स्ति प्रत्यवायो न विद्यते | 
स्वल्पसप्यस्थ धस्य त्रायते महतो भयात्‌ ॥ ४० ॥ 


| सन्‍्यास क्यो न छे छे, अथवा स्वधर्म का पालन ही क्यो न करे १ इत्यारि भड्डाओ 

| का निवारण साख्यज्ञान से नहीं होता, और इसी से यह कह सकते हैं, कि 
९्‌र िताश न क श ब्ष के. 

| अज्जुन का मूल आश्षिप ज्यो का त्यो बना है। अतएब अब मगवान्‌ कहते है .- ] 


( ३९ ) साख्य अर्थात सन्यासनिष्ठा के अनुसार तुझे यह बुद्धि अर्थात्‌ ज्ञान 
या उपपत्ति बतछाई गई। अब जिस चुबद्नि से युक्त होने पर ( कमो के न छोडने पर 
भी ) है पार्थ | वू कमंबन्ध छोडेगा, ऐसी यह (कर्म- ) योग की बुद्धि अर्थात जान 
( तुझसे बरतलाता हूँ ) सुन । 

[ भगवद्दरीता का रहस्य समझने के लिये यह छोक अत्यन्त महत्त्व का है। 
साख्य गब्द से कपिल का साख्य या निरा वेदन्त, और योग शब्द से पातझ्ञल 
योग यहा पर उद्िष्ठट नहीं है - साख्य से सनन्‍्यासमार्ग, और योग से कर्ममार्ग 
ही का अथ यहा पर लेना चाहिये। यह बात गीता के ३. $ छोक से 
| पक होती है। ये दोनो मार्ग स्वतन्त्र ह। इनके अनुयायियों की भी क्रम से 
| 'साख्य? < सन्यासमार्गी, और “योग < कर्मयोगमार्गा कहते है ( गीता ५. ५ )। 
| इनमें साख्यनिश्ञावाल़ें छोग कभी-न-कमी अन्त में कर्मा को छोड देना ही अ्रष् 
| मानते है। इसलिये इस मार्ग के तत्वज्ञान से अजुन की इस जड़ा का पूरा प्रा 
| समाधान नहीं होता, कि युद्ध क्यो करें। अतएवं जिस कर्मयोगानिष्ठा का ऐसा 
| मत है, कि सन्यास न लेकर शान-प्रात्ति के पश्चात्‌ भी निष्कामबुद्धि से सदैव कम 
| करते रहना ही प्रत्येक का सच्चा पुरुपार्थ है, उसी कर्मयोंग का ( अथवा सश्षेष में 
| योगमार्ग का ) जान बतछाना अब आरम्म किया गया है, और गीता के अन्तिम 
| अव्याय तक, अनेक कारण दिखाते हुए, अनेक शझ्लाओं का निवारण कर, इसी 
| मार्ग का पुष्टीकरण किया गया है। गीता के विषय-निरूपण का ख्य हर काल का 
| किया हुआ, यह स्प्शकरण च्यान में रखने से इस विपय म॑ कोई झड़्डा रह 
| नहीं जाती, कि कर्मयोग ही गीता में प्रतिपाद्य है। कर्मयोग के मुख्य मुख्य 
| सिद्धान्तों का पहले निर्देश करते हैं - |] 
इस कर्मयोग में (एक बार ) आरम्भ किये हुए कर्म 


(४० ) यहाँ अर्थात इ कु पं 
का नाश नहीं होता, और (आगे ) वित्न भी नहीं होते। इस घम का याइला 


भी ( आचरण ) बड़े भय से सरक्षण करता हैं। 


। 
| 
| 
| 


६३८ गीतारहस्य अथवा कमयागणार्त्र 


९ ६ व्यवसायात्मिका चुद्धिरकह कुरुनन्दन | 
बहुशाखा ह्नन्ताश्व वुद्धयापध्व्यव्सायनास ॥ ४१ ॥ 
[ इस सिद्धान्त का नहत्त्व गीतारहस्य के उसवे प्रकरण ( प्रष्ठ २८६ ) 


| । 

| व्विलाया गया है: ओर अधिक खुलासा आगे गीता में नी किया गया हैं ( गीता 
[ ६. ४०-४६ )। इसका यह अथ है, कि कमयोगनागे में यदि एक में सिद्धि न 
| मिले, तो किया हआ कम व्यर्थ न जा कर अयले जन्म में उपयोगी होता हैः ओर 
| प्रत्येक जन्म में इसकी ब्दुती होती है, एवं अन्त में कमी-न-कनी सच्ची सद्गति 
| मिलती ही है। अठ कर्मयोगमार्ग का दूसरा महत्त्व-पृर्ण सिद्धान्त ग्तल्वते है :- | 

(४१ ) है कुरनन्दन। इस मार्ग में व्यवसाव-बुढ्ि अर्थात्‌ कार्य और अकाय 

का निश्चय करनेगरली ( इन्कियरूपी ) बुद्धि एक अथात्‌ एक़ात्र रखनी पड़ती ह 
क्योंकि जिनकी बुद्धि का ( इस प्रकार एक ) निश्चय नहीं होता. उनकी बुद्धि अथात्‌ 


वासनाएँ अनेक झाखाओ से 3क्ते और अनन्त ( प्रकार की ) होती है । 
[ [ संस्कृत में बुद्धि शब्द के अनेक अर्थ हैं। ३९ वे छोक में यह झच्छ 
| ज्ञान के अथ मे आया हैः ओर अ वद्धि) छाब्द का ही 


तगि ४९ वें छोक में ब्र्द 

्ज छे व्यव 

| ' समझ्न, इच्छा, वासना या हेत॒ ? अर्थ है: परन्तु बुद्धि झव्द के पीछे व्यव- 
छू र्‌ः 


| सायात्निका' विज्ञेषण है। इसलिये इस >छोक के पृवोर्थ में उसी शब्द का अथ 
| यों होता है। व्यवसाय अर्थत्‌ कार्य-अकार्य का निश्चय करनेवाली ब॒द्धि-इन्द्रिय 
। (्‌ चातार, प्र, ६. प्रष्ठ १३४-१३९ दखा ) ! पहल इस बल्ादइ्ु-इडान्द्रयथ स किसी भी 
अत छा ऋछा-त्ररा ज्चार कर लेने पर फिर तबनसार कन करने की इच्छा या 
ठगसना मन ने ह््ञा दरती है। अतएवब इस इच्छा या वासना को भी दुद्धे ही 





ल्गाते । नेंद्र व्खिल्यना ही आवश्यक हो, तो वासनात्मक' बाद्गे कहते हैं। इस 
व्तेक के दूसरे उरण में सिक बुद्धि! शब्द है, उसके पीछे व्यवसाणत्मको यह 
विश्वेण्ण नहीं हैं। इसलिये उहुवचनान्त 'बुड़यः से  जसना, कल्यनातरबइ्ड 
लअथ होकर एंरे छोक का यह अर्थ होता है, कि * जिसकी व्यदसायात्मक बुद्धि 
अथान्‌ निश्चय करनेताली ब्॒ुद्धे-इन्ठ्रिय स्थिर नही होर्दी, उसके नन में क्षण-क्षण 
ने नह तरकह्ल था वासनाएँ उत्पनक्र हुआ करता है। * बुद्धि शब्द के ' निश्चय करने 


की 


2] 
8| 
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इन्द्रिण ओर 'धासना इन गजोनो अश्य को ध्यान ने रखे डचिना कर्मयोग 


ध्ता छाद्ध दि क्कृ विठेयन पु सन +ौ] ली पति समझ म जान का नद्दा। व्यवसायात्मक 
नुद्धि के स्प्रिर या एछकात्र न रहने से पातेविन मिन्न मिन्न वासनाओं से मन ध्यग्र 
हा जाता ह: और नन॒प्य ऐसी अनेक झब्नये में पड़ जाता हैं, कि आज 
पत्रपामि के लिये अन्ुक कम करों. तो कल स्व की प्राप्ति के लिये अनुक कम 
मरो। उस, अत्र दसी का वर्णन करते है :- ] 


दूसरा अध्याय ६३५९ 


९ ४ यामिमां पुष्पितां वार्च प्रवदन्त्यविपश्चितः | 
वेदवादरताः पाथ नान्यदस्तीति वादिनः ॥ ४२ ॥ 
कामात्मानः स्वर्गपरा जन्मकमंफलप्रदाम । 
क्रियाविशेषवहुलां मोगेश्वयेगति प्रति ॥ ४७३ ॥ 
सागैश्वर्यप्रसक्तानां तयापहतचेतसाम । 
व्यवसायात्सिका वद्धिः समाधो न विधीयत ॥ ४४ ॥ 


(४२ ) है पार्थ! (कर्मकाण्डात्मक) वेदों के ( फलश्र॒ति-युक्त ) वाक्‍्यो मे भूछे 
हुए और यह कहनेवाले मृठ लोग - कि इसके अतिरिक्त दसरा कुछ नही हैँ - बहा 
कर कहा करते है, कि- (४३ ) “ अनेक प्रकार के ( यत्र-याग आडि ) कर्मा से ही 
(फिर ) जन्मरूप फल मिलता हैं, ओर ( जन्म-जन्मान्तर में  मोग तथा एऐश्वय 
मिलता है ?- स्वर्ग के पीछे पडे हुए वे काम्य-ब्रद्धिवाले (छोग), (४४) उल्लिखित 
भआपण की ओर ही उसके मन आकर्षित हो जाने से मोग और एश्वर्य में ही गर्क 
रहते है। इस कारण उनकी व्यवसायात्मक अर्थात्‌ काय-अकाय का निश्चय करनेवाली 
बुद्धि ( कमी भी ) समाधिस्थ अर्थात्‌ एक स्थान में स्थिर नहीं रह सकती । 

| [ ऊपर के तीनों #छोकी का मिल कर एक वाक्य है। उसमें उन जानविरहित 
| कर्मठ मीमासामार्गवाले का वर्णन है, जो श्रीत-स्माते कमकाण्ड के अनुसार 
| आज अमुक हेतु की सिद्धि के लिये, तो कल आर किसी हेतु से सेव स्वाथ के 
| छिये ही यज्ञ-याग आदि कर्म करने में निमम रहते है। यह वर्णन उपनिषद के 

| आधार पर किया गया है। उठाहरणार्थ, मुण्डकीनिपद में कहा हैं :- 

इृष्टापूर्त सन्‍्यमाना वरिष्ट नान्यच्केयों वेदयन्तें प्रमूढाः 
नाकस्य पृष्ठे ते सुकुतेउनुभूत्वेस छोंक हॉनतर वा िज्ञान्त ॥ 

< इृष्टापत ही भे४्ठ हैं; दूसरा कुछ भी श्रेष्ठ नहीं, यह माननेवाले मृढ छांग 
खर्ग में पण्य का उपभोग कर चुकने पर फिर नीचे के इस मनाय-छाक मे 
ते है” (मुण्ड. ?. २. १० )। ज्ञानविरहित कर्मा की इसी दड्ढ की निन्‍्दा 
(बास्थ और कठ उपनिषदो में भी की गई है ( कठ, २, ५, इंश. ५. $ )। 
थर का ज्ञान आस न करके केवल कमी में ही फंसे रहनेवाल इन झगा का 
खो गीता ९. २१) अपने अपने कमा के सगे आई फर्ट मिलत तो है, पर 
नकी वासना आज एक कर्म में, तो कल किसी दूसरे ही कम भ॑ रत हाकर चारो 
टीड-सी मचाये रहती हैं। इस कारण उन्हें स्वम का आवागमन नसीत्र 
जाने पर भी मोक्ष नहीं मिल्ता। मोक्ष की प्रात्ति क डिये वाह्ि-इन्द्रिय को 
स्थिर या एकाग्र रखना चाहिये । आगे छठे अध्याय म विचार किया गया ६, कि 
इसको एकाग्र किस प्रकार करना चाहिये। अभी दो टतना ही कहते हैं, कि ] 


( 
्ा 2 5] कु 2, ५५ 22 ते 2 


६४० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


प 
का] 


९8 अरगुण्यविषया वढ़ा निरंरेंगरण्यों सवाजुन । 
निद्वन्द्रों नित्यसत्त्वस्थों नियागक्षेम आत्मवान् ॥ ४० ॥ 


(४५८ ) हैं अजुन ! (कर्मकाण्डात्मक ) वेद ( इस रीति से ) बेंगुण्य की आता 
से भरे पडे है । इसलिये त्‌ निः्त्रगुण्य अरथान्‌ बिग्रुणों से कतीत, नित्वसच्चस्थ और 
मुखदुःख आठि द्न्द्रों से अछित हो। एवं योगल्षम आइढि स्वार्थां म न पढुंकर 
आत्मनिष्ठ हो | 

[ सत्य, रजत ओर तम इन तीनो गुणा से मिश्रित प्रकृति की खट्टि को 
त्रैगण्य $। सृष्टि, सुख-डहुःग्य आदि अथवा जन्म-मरण आदि विनाक्ष 
वान इन्द्रों से मरी हुई है; और सत्य ब्रह्म उसके पर हैं। यह बात गीतारहस्य 
(२३१-२०७ ) मे स्पष्ट कर दिव्वलाइ गई है। इसी अध्याय के ४३ व क्‍्गेक 
कहा है, कि प्रकृति के अथात माया के इस संसार के सुखो की याप्ति क लिये 

मीमासक-मागवाले श्रोत, यज्ञ-याग आदढि क्रिया करते है; ओर वे इन्ही में निमम 
| रहा करते है। कोइ पुत्र-प्राप्ति के छिय एक विशेष यज्ञ करता है, तो कोई पानी 
| बरसाने के लिये दूसरी इष्टि करता है। ये सब कम इस लोग में संसारी व्यवहारों 
| के लिये अथात्‌ अपने योगक्षम के लिये है। अतएव प्रकट ही है, कि जिसे मोक्ष 
| ग्रान्‍्त करना हो, वह वैटिक कर्मकाण्ड के इन बिगुणात्मक ओर निरे योगश्रेम 
| सम्पाठन करनेवाले कमा का छोड़ कर अपना चित्त इसके परे परत्रह्म की ओर 
| छगावे । इसी अथ में निद्वन्द्र' आर नियांगल्लेमवान्‌ - शब्द ऊपर आये हैं। 
| यहाँ ऐसी छड्ढा हो सकती है, कि वेदिक कर्मकाण्ड के इन काम्य कर्मा की छोड 
| देने से योग-लेम ( निवाह ) केस होगा (गी. र. प्रष्ठ २९२-३९२ देखो )? किन्तु 
| इसका उत्तर यहाँ नहीं ठिया। यह विपय आगे फिर नोवें अध्याय में आया है । 
| वहाँ कहा हे, के इस योग-श्षेम को भगवान करते है, ओर इन्ही दो स्थानों पर 
गीता में योग-श्षेम” शब्द आया है ( गीता ९. २२ और उसपर हमारी टिप्पणी 
)। नित्यसत्त्वस्थ पद का ही अथ नियुणातीत होता है। क्योकि आगे कहा 
कि सत्त्वगुण के नित्य उत्कप से ही फिर आगे बिगुणातीत अवस्था प्राप्त होती 
जो कि सच्ची सिद्धावस्था है ( गीता १४. १४ ओर २०; गी. र. प्रष्ट १६६--१६७ 
)  तात्पय यह हैं, कि मीमासको के योग्य-क्षेमकारक बिगुणात्मक काम्य कर्म 
छोड कर एवं मुख-दुःख के द्न्द्रों से निपट कर ब्रह्मनिष्ठ अथवा आत्मनिष्ठ होने 
फे विपय मे यहों उपदेश किया गया है। किन्तु इस बात पर फिर भी व्यान ठेना 
| चाहिये, कि आत्मनिष्ट होने का अर्थ सब कर्मा को खर्पतः एकदम छोड देना 
| नहीं है। ऊपर के छोक में वैदिक काम्य कम्मो की जो निन्‍दा की गई है, या जो 
| न्यूनता ठिखलाई गई हैं, वह कमा की नहीं; बल्कि उन कर्मों के विपय में जो 
| काम्यबुद्धि होती हैं, उस की हैं। यदि यह काम्यबुद्धि मन में न हो, तो निरे 
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यावानथ उद्पाने सवंतः रसम्प्लुतोदके। 
तावान्सवंषु वेदेषु ब्राह्मणस्थ विजानतः ॥ ४६ ॥ 


| यजयाग किसी भी प्रकार से मोक्ष के लिये प्रतिबधक नही होते (गी. र, प्र, २९५-- 
| २९७ )। आगे अठारहवे अन्याय के आरम्म में भगवान्‌ ने अपना निश्चित और 
| उत्तम, मत बतलाया हैं, कि मीमासको के इन्ही यज-याग आढि कमा को फलाणा 
| और सद्भ छोड कर चित्त की शरद्धि और लोकसग्रह के लिये अवच्य करना चाहिये 
| (गीता १८. ६ )। गीता की इन दो स्थानों की बातों को एकल्न करने से यह प्रकट 
| हो जाता है, कि इस अध्याय के ठोक में मीमासको के कर्मकाण्ड बी जो न्यूनता 
| दिखलछाई गईं है, वह उनकी काम्यबुद्धि को उद्देश करके है- क्रिया के लिये 
| नहीं है। इसी अभिप्राय को मन में छा कर भागवत में भी कहा है - 
| वेदोक्तमेव छुर्वाणों निःसद्धगों5पिंतर्मीश्वरे | 
| नेष्कर्म्या लभते सिद्धि रोचनार्था फलश्न॒तिः ॥ 
| “चेदेक्त कर्मा की वेढ में जो फलश्रुति कही है, वह रोचनार्थ हैं। अर्थात्‌ 
| इसी लिये है, कि कर्ता को ये कर्म अच्छे छगे। अतएव इन कमो को उस फल- 
| प्राप्ति के लिये न करे, किन्तु निःसद्भ बुद्धि अर्थात्‌ फल की आशा छोडक्र 
| इश्वरापणबुद्धि से करे । जो पुरुष ऐसा करता है, उसे नैप्कम्य से प्रात्त होनेवाली 
| सिद्धि मिलती है? ( भाग, ११. ३. ४६ )। साराण, यद्यपि वेढे में कहा हैं, 
| कि अमुक अमुक कारणों के निमित्त यज्ञ करें, तथापि इसमें न भू कर केवल इसी 
| लिये यज्ञ करे, कि वे यथ्टव्य है। अर्थात्‌ यज्ञ करना अपना कर्तव्य है। काम्यबुद्धि 
| को तो छोड दे, पर;यजञ् को न छोडे (गीता १७. ११), और इसी प्रकार 
| अन्याय कम भी किया करे। यह गीता के उपदेश का सार है, और यही अर्थ 
| अगले छोक में व्यक्त किया गया है। 
(४६ ) चारो ओर पानी की वाढ आ जाने पर कुएं का जितना अर्थ या प्रयोजन 
रह जाता है (अर्थात्‌ कुछ भी काम नहीं रहता ), उतना ही प्रयोजन नान-पात्त 
ब्राह्मण को सब ( क्मकाण्डात्मक ) वेद का रहता हैं ( अर्थात्‌ सिर्फ काम्यक्मरूपी 
पैटिक कर्मकाण्ड की उसे कुछ आवश्यकता नहीं रहती । 
| [ इस छोक के फल्ितार्थ के सम्बन्ध में मतभेद नहीं है। पर टीकाकारो ने 
| इसके शब्दों की नाहक खीचातानी की है। ' सर्वेतः सम्प्छतोब्के ” यह सम्म्यन्त 
| सामासिक पद है। परन्तु इसे निरी सतमी या उठपान का विशेषण भी न समझ 
| कर “सति सप्तमी ” मान लेने से, सर्वतः सम्प्छतोदके सति उदपाने यावान4ः 
| ( न स्वल्पमपि प्रयोजन विद्यते ) तावान्‌ विजानतः आह्मणस्य सर्वेपु वेदेपु अथः?- 
| इस प्रकार किसी भी बाहर के पद को अध्याह्रत मानना नहीं पडता। सरल 
| अन्वय लग जाता हैं, और उसका यह सरल अर्थ मी हो जाता है, कि ' चारो 
गी. र. ४१ 
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| ओर पानी ही पानी होने पर (पीने के लिये कही भी बिना प्रयत्न के यथेष्ट पानी 
| मिलने छगने पर ) जिस प्रकार कुएँ को कोई भी नहीं पूछता, उसी प्रकार ज्ञान- 
| प्राग्त पुरुष को यज्ञ याग आदि कब वैठिक कम का कुछ भी उपयोग नहीं रहता। 
| क्योकि, वेटिक कर्म केवल स्वर्ग-प्रा्ति के लिये ही नही, बल्कि अन्त में मोक्षसाधक 
| ज्ञान-प्राप्ति क लिये करना होता हैं और इस पुरुष को तो ज्ञान-मरातति पहले 
| ही हो जाती है। इस कारण इसे वैदिक कर्म करके कोई नई वस्तु पाने के लिये 
| ज्ञेप रह नहीं जाती । इसी हेठ से आगे तीसरे अध्याय ( ३. १७ ) में कहा है, 
| कि ' जो ज्ञानी हों गया, उसे इस जगत्‌ में कतंव्य शेप नहीं रहता ।? बड़े भारी 
| ताछाव या नठी पर अनायास ही जितना चाहिये उतना, पानी पीने की सुविधा 
| होने पर कुएं की ओर कौन झेंकिगा ! ऐसे समय कोई कुएँ की अपेक्षा नहीं 
| रखता | सनत्सुजातीय के अन्तिम अव्याय (म. भा. उद्योग, ४. ५. २६ ) में 
। यही लोक कुछ थोडे-से शब्दों के हेरफेर से आया हैं। माधवाचाय ने इसकी 
का में वेसा ही अथ किया हैं, जेसा कि हमने ऊपर किया है। एवं शुकानुपश्ष 
में ज्ञान ओर कर्म के तारतम्य का विवेचन करते समय साफ कह दिया है - ' 

ते (ज्ञानिनः ) कर्म ग्रशंसन्ति कृपे नद्यां पिबन्निव !- अर्थात्‌ नदी पर जिसे 
पानी मिलता है, वह जिस प्रकार कुएँ की परवाह नहीं करता, उसी प्रकार "ते 
अथांत ज्ञानी पुरुष कम की कुछ परवाह नहीं करते (म. भा. शां. २४०, १० )। 
ऐसे ही पाण्डवगीता के सत्रहवे >छोक में कुएं का दृष्ठान्त यों डिया है - जो 
वबामुंठेव को छोड़ कर दूसरे ठेवता की उपासना करता है, वह- “ तृषितों जाह्नवी- 
तीरे कूप वाह्छति दुर्मेतिः? - भागीरथी के लिये पानी मिलने पर भी, कुएँ 
इच्छा करनेवाले प्यासे पुरुष के समान मूर्ख है। यह दृश्टान्त केवल पेदिक 
अन्थों में ही नहीं है, प्रत्युत पाली के बोद्ध ग्रन्थो मे भी उसके प्रयोग हैं। यह 
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सिद्धान्त वौंडधर्म को भी मान्य हैं, कि जिस पुरुष ने अपनी तृष्णा समूल नष्ट 
कर डाली हो, उसे आंग और कुछ प्राप्त करने के लिये नहीं रह जाता; और 
सिद्धान्त की ग्तछाते हुए उठान नामक पाली ग्रन्थ के (७, ९ ) उस छोक 
यह दृष्टान्त दिया ह-* कि कयिरा उठपानेन आपा चे सब्बगा सियुम्‌ ? - 
सवा पानी मिलने योग्य हो जाने से कुएँ को लेकर क्‍या करना है? आजकल 
बड़े शहरा मे यह ठग्वा ही जाता है, कि घर मे नल हो जाने से फिर कोई 
एँ की परवाह नहीं करता। इससे और विश्येपर कर श्रुकानुप्रश्न के विवेचन से 
ता क दृष्टान्त का स्वारस्वथ ज्ञत हो जायगा: ओर यह दीख पड़ेगा, कि हमने 
इस हठाक का ऊपर जो अथ किया है, वही सररू ओर टीक हैं। परन्त, चाहे 
इस दारण से हो, कि एसे अर्थ से वेटो को कुछ गोणता आ जाती ह; अथवा 
इस साम्प्रदायिक सिद्धान्त की ओर दृष्टि देनेसे हो, कि ज्ञान में ही समस्त कमा 
| का सम!वद्य रहने के कारण ज्ञानी का कर्म करने की जर्रत नहीं। गीता के 
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६६ कर्मण्यवाधिकारस्ते मा फलेपु कदाचन। 
मा कर्मफलहेत॒र्भूमा ते संगोषस्त्वकमंणि ॥ ४७॥ 
। टीकाकार इस छोक के प्रतों का अन्वय कुछ निराले देंग से छगाते है। वे इस 
| छछोक के पहले चरण में 'तावान” और दूसरे चरण में 'यावान! पदों को 
| अच्याहृत मान कर ऐसा अर्थ लगाते है - ' उठ्पाने यावनार्थ, तावानेव स्वतः 
| सम्लतोब्के यथा सम्पद्यते तथा याबान्‌ सर्वेपु वेंढेपु अर्थ” ताबान्‌ विजानतः 
| ब्राह्मणस्य सम्पद्मते। ? अर्थात्‌ स्नानपान आढि कर्मों के लिये कुएँ का जितना 
| उपयोग होता है, उतना ही बडे ताछाव में (स्तः सम्प्छतोव्के ) भी हो 
| सकता हैं। इसी प्रकार वेहों का जितना उपयोग है, उतना सब ज्ञानी 
| पुरुष को उसके ज्ञान से हो सकता है। परन्तु इस अन्वय में पहली छोक- 
| पक्ति में 'तावान! और दूसरी पक्ति मे यावान्‌! इन दो पढो के अध्याहार कर 
| लेने की आवश्यकता पडने के कारण हमने उस अन्वय ओर अथ को स्वीकृत 
[ नहीं किया | हमारा अन्वय और अर्थ किसी भी पद के अच्याहार किये बिना ह। 
| लग जाता है; और पूर्व के छोक से सिद्ध होता है, कि इसमे प्रतिपादित वेदों के 
| कोरे अथांत्‌ ज्ानव्यतिरिक्त कर्मकाण्ड का गौणत्व इस स्थल पर विव्षित है। अब 
| ज्ञानी पुरुष को यज-याग आदि कर्मों की कोई आवश्यकता न रह जाने से कुछ 
| छोग जो यह मनुमान किया करते है, कि इन कर्मों को ज्ञानी पुरुष न करे, 
| ब्िछकुल छोड ठे। यह बात गीता को सम्मत नहीं हैं। क्योकि, यद्यपि इन कमों 
| का फल जानी पुरुष को अभीष्ट नहीं, तथा फल के लिये न सही; तो भी यज्-याग 
| आदि क्‍्मोकी अपने झास््रविहित कर्तव्य समझ कर वह कभी छोड नहीं सकता | 
| अठारहवे अच्याय में भगवान्‌ ने अपना निश्चित मत स्पष्ट केह विया है, कि फलाशा 
| न रहे, तो भी अन्यान्य निष्काम कर्मो के अनुसार यन्न-्याग आटठि कर्म भी जानी 
| पुसप को निःसद्न बुद्धि से करना ही चाहिये ( पिछले ठोक पर और गीता 
| 9, १९ पर हमारी जो टिप्पणी हैं, उसे देग्बो )। यही निप्काम-विषयक अर्थ अब 
| अगले छोक मे व्यक्त कर दिखलाते हैं - ] 

(४७ ) कम करने का माल तेरा अधिकार है। फल ( मिलना या न मिलना 
कभी भी तेरे अधिकार अर्थात्‌ ताबे में नहीं। ( इसलिये मेरे कम का ) अमुक फल 
मिले, यह हेतु ( मन में ) रख कर काम करनेवाला न हो, और कम न करने का भी 


तृ आग्रह न कर । दे विन ि व 
[ इस छोक के चारों चरण परस्पर एक दूसर के अप हैं पूरक 6 । इस 


| कारण अतिब्याप्ति न हो कर कर्मयोग का सारा रहस्य थोडे उत्तम रीति से 
( बतन्छा दिया गया है। और तो क्या, यह कहने में भी कोई हानि नहीं; कि 
| ये चारो चरण क्मंयोंग की चंतुः सुनी ही है। यह पहले कह हवंया ह, 
| “कर्म करने का माल तेरा अधिकार हैं।” परन्तु इस पर यह शड्ढा होती है, 
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१ ६ योगस्थः कुरु कर्माणि संग त्यकत्वा धनंजय। 
खिद्धयसिद्धय्ोः समो भूत्वा समत्वं योग उच्यते ॥ ४८ ॥ 


दूरेण छावरं कम बुद्धियोगाद्धनंजय । 
लुद्धी शारणमन्विच्छ कृपणा: कलहेतवः ॥ ४९ ॥ 


| कि कर्म का फल कर्म से ही सयुक्त होने के कारण “जिसका पेड़ उसी का 
| फछ ? इस न्याय से जो कर्म करने का अधिकारी हैं, वही फल का भी 
| अधिकारी होगा। अतएव इस शड्ढा को दूर करने के निमित्त दूसरे चरण में 
| स्पष्ट कह दिया है, कि ' फल में तेरा अधिकार नही है।” फिर इससे निष्यन्न 
| होनेवाला तीसरा यह सिद्धान्त बतलाया हैं, मन में फलाशा रख कर कम 
| करनेवाल्ा मत हो। ” ( 'कमफलहेतु:? ८ कर्मफले हेतुयस्य स कमफलहेतुः, ऐसा 
| बहुतीहि समास होता हैं। ) परन्तु कर्म ओर उसका फल दोनों संल्मम होते है। 
| इस कारण यदि कोई ऐसा सिद्धान्त प्रतिपादन करने छगे, कि फलछाशा के साथ 
| फल को भी छोड़ ही देना चाहिये। तो इसे भी सच्च मानने के लिये अन्त में 
| स्पष्ट उपदेश किया है, कि ' फलाशा को तो छोड़ ढे, पर इसके साथ ही कम न करने 
| का अर्थात्‌ कर्म छोडने का आग्रह न कर। ? साराश, “ कर्म कर ? कहने से कुछ 
| यह अथ नही होता कि ' फल की आशा को रख ” और “ फल की आशा को छोड ? 
| कहने से यह अथ नही हो जाता कि “कर्मो को छोड़ दे।” अतएब इस -छोक 
| का यह अर्थ है कि फछाशा छोड कर क्तव्यकर्म अवध्य करना चाहिये; किन्तु न 
| तो कर्म की आसक्ति में फंस और न कर्म ही छोड़े -  त्यागो न युक्त इह कर्म 
| नापि राग: ! ( योग, ५. ५. ५४ )। और यह ठिखला कर कि फल मिलने की वात 
| अपने वश मे नहीं है; किन्तु उसके लिये और अनेक बातो की अनुकूलता 
| आवश्यक है। अठारहवे अध्याय मे फिर यही अर्थ और भी दृट किया गया है 
| ( १८, १४-१६ और रहस्य प्र, ५ पृ. ११५ एवं प्र. १२ देखो )। अब कर्मयोग 
| का स्पष्ट छक्षण बतलाते है, कि इसे ही योग अथवा कर्मयोग कहते है - ] 


( ४८ ) हे धनजझ्ञय | आसक्ति छोड़ कर और कर्म की सिद्धि हो या असिद्धि 
दोनो की समान ही मान कर, “योगस्थ! हो करके कर्म कर। (कर्म के सिद्ध होने 
या निष्फल होने में रहनेवाली ) समता की (मनो- ) इत्ति को ही (कर्म ) योग 
कहते ह। (४९ ) क्योकि, हैं धनञ्ञय | बुद्ध के (साम्य ) योग की अपेक्षा (चाह्म) 
कम वहुत ही कनिष्ठ है। अतणव इस (साम्य ) बुद्धि की शरण मे जा। फल्लहेत॒क 
अथांत्‌ फछ पर दृष्टि रख कर काम करने वाले छोग कृपण अर्था दीन या निचले दर्ज 
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बुद्धियुक्तो जहातीह उभे सुक्कतदुष्कृते । 
तस्माद्योगाय थुज्यस्व योगः कर्म कौशलम | ५० ॥| 


कै है। (५० ) जो ( साम्य- ) बुद्धि से युक्त हो जायें, वह छोक में पाप और पुण्य 
से अल्सि रहता हैं। अतणव योग का आश्रय कर । (पाप-पुण्य से बच कर ) कर्म 
करने की चतुराई ( कुशलता या युक्ति ) को ही ( कर्मयोग ) कहते हैं । 
| [ इन छोको में क्मयोग का लक्षण बतलछाया है, वह महत्त्व का है। इस 
| सम्बन्ध में गीता-रहस्य के तीसरे प्रकरण ( पृष्ठ ५६-६४ ) में जो विवेचन किया 
| गया हैं, उसे देखो । इसमें भी कर्मयोग का तत्त्व- ' कर्म की अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ 
| है ?- ४९ वें ठोक में बतलाया है, वह अत्यन्त महत्त्व का है। बुद्धि! शब्द के 
| पीछे 'व्यवसायात्मिका' विशेषण नहीं है। इसलिये इस छोक में उसका अर्थ 
| 'वासना' या 'समझ' होना चाहिये। कुछ छीग बुद्धि का अर्थ ज्ञान! करके इस 
| छोक का ऐसा अथ किया चाहते है, कि ज्ञान की अपेक्षा कर्म हलके दर्जे का है; 
| परन्तु यह अर्थ ठीक नही है। क्योकि, पीछे ४८ वे छोक में समत्व का लक्षण 
| बतलाया है, और ४९ व तथा अगले >छोक मे भी वही वर्णित है। इस कारण 
| ०हाँ बुद्धि का अर्थ समत्वबुद्धि ही करना चाहिये। किसी भी कर्म की भलाई- 
| बुराई कर्म पर अवलूम्बित नहीं होती । कर्म एक ही क्‍यों न हो, पर करनेवाले 
, | की भछी वा बुरी बुद्धि के अनुसार वह छम अथवा अश्यम हुआ करता है। 
| अतः कर्म की अपेक्षा बुद्धि ही श्रेष्ठ है। इत्यादि नीति के तत्वों का विचार 
| गीतारहस्य के चौथे, बारहवे और पन्‍्ठहवे प्रकरण में (प्रष्ठे ८८, ३८२३-४८४ 
| और ४८०-४८४ ) किया गया है। इस कारण यहॉ और अधिक चर्चा 
! नहीं करते। ४१ वे छोक में बतलाया ही है, कि वासनात्मक बुद्धि को सम 
| और शुद्ध रखने के लिये कार्य-अकार्य का निर्णय करनेवाली व्यवसायात्मक 
| बुद्धि पहले ही स्थिर हो जानी चाहिये। इसलिये 'साम्यबुद्धि! इस शब्द से ही 
| स्थिर व्यवसायात्मक चुद्धि, और शुद्ध वासना ( वासनात्मक बुद्धि ) इन दोनो 
| का बोध हो जाता है। यह साम्यबुद्धि ही आचरण अथवा कर्मयोग की जड है। 
| इसलिये ३९ बें छोक में भगवान्‌ ने पहले जो यह कहा है, कि कर्म करके भी कर्म 
| की बाधा न छगनेवाली युक्ति अथवा योग मुझे बतलाता हूँ उसी के अनुसार 
| इस >छोक में कहा है, कि कर्म करते समय बुद्धि को स्थिर, पवित्र, सम और 
| झुद्ध रखना ही ? वह 'युक्ति' या 'कौशल्य! है; और इसी को “योग? कहते हैं। 
| इस प्रकार योग शब्द की दो वार व्याख्या की गई है। ५० वे छोक के ' योगः 
| कर्मसु कौशलूम्‌ ? इस पद का इस प्रकार सरल अर्थ लगने प्र भी, कुछ लोगो ने 
। ऐसी खीचातानी से अर्थ छगाने का प्रयत्न किया है, कि ' कर्मसु योगः कौशलम्‌ ?- 
| कर्म में जो योग है, उसको कौशछ कहते हैं। पर “कौशल” शब्द की व्याख्या करने का 


५3५ । 


( 


॥| 
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९६ कर्मज चुद्धियुक्ता हि फर्ल त्यकत्वा सवीषिणः 
जल्मवन्धविनिसुक्ताः पढे यच्छन्त्यनामयम्‌ ॥ ५१ ॥ 
यदा ते मोहकलिलं बुद्धिव्यतितरिप्यति । 
तद्ा गन्तालि निवेद आतव्यस्य श्ुतस्थ च॥ ५२ ॥ 
अुठिविभतिपन्ना ते यढ्ा स्थास्यति निश्चक्ता । 
समाधावचला वुद्धिस्तदा योगसवाप्स्यासि ॥ ०३॥ 


| यहाँ कोई प्रयोजन नहीं हैं। योग” छब्ठ का लक्षण त्रतवाना ही अमीष्ठ है। 
| इसलिये यह अर्थ सच्चा नहीं माना जा सकता। इसके अतिरिक्त जत् कि ' कर्मसु 
| कीशलम्‌ ? ऐसा सरल अन्वय रूग सकता है, तब “ कर्मसु योगः ” ऐसा आऔधा- 
| सीघा अन्वय करना ठीक भी नहीं है । अब बतलाते है, कि इस प्रकार साम्बचुद्धि 
| से समस्त कर्म करते रहने से व्यवहार का छोप नहीं होता* और पूण सिद्धि 
| अथवा मोल्न प्रात हुए बिना नहीं रहता - ] 

(०१ ) (समत्व ) बुद्धि से युक्त (जो ) ज्ञानी पुरुष कर्मफल का त्याग करते 
हैं, वे जन्म के वन्ध से मुक्त होकर ( परमेश्वर के ) दुःखविरहित पद को जा पहुँचते 
है। (५२ ) जब तेरी बुद्धि मोह के गंब्ले आवरण से पार हो जायगी, तब उन 
वातों से त विरक्त हो जायगा, जो सुनी हैं और सुनने की है । 


| अथांत्‌ तुझे कुछ अधिक सुनने की इच्छा न होगीं। क्योंकि इन वातो के 
| सुनने से मिलनेवाल्य फल तुझे पहले ही प्राप्त हो चुका होंगा। 'निवंदर! झब्द का 
| उपयोग ग्रायः संसारीं प्रपद्च से उकताहट या वैराग्य के लिये किया जाता है। 
| इस छोक में उसका सामान्य अर्थ ' ऊब जाना * या 'ज्ह न रहना ही है। 
| अगले छोक से दीख पड़ेगा, कि यह उकताहट, विश्येष करके पीछे ्तछाये हुए 
| तगुण्यविपयक श्रोतकर्मा के सम्बन्ध में है। | 

(५३ ) ( नाना प्रकार के वेब्वाक्यों से घवड़ाई हुई तेरी बुद्धि जब समाधिद्वन्ि, में 


श 


खिर ओर निश्वल होगी, तब ( यह साम्यबुद्धिरुप ) योग तुझे प्राप्त होगा | 
| [ साराश, द्वितीय अव्याय के ४४ वे छछोक के अनुसार, छोग वेद्वाक्य 
| की फल्श्न॒ति में भूले हुए है, और जो लोग किसी विद्येप फल की याप्ति के लिये 
| कुछ कर्म करने की घुन में छगे रहते हैं, उनकी बुद्धि स्थिर नहीं होती - और 
| भी अधिक बड़बड्ा जाती है। इसलिये अनेक उपडदेद्यों का सनना छोड कर चित्त 
| की निश्चठ समाधि-अवस्था मे रख। ऐसा करने से साम्यचुड्धिस्प कर्मयोंग तुझे 
- | प्राप्त होगा और अधिक उपदेश की जस्रत न रहेगी। एवं कर्म करने पर भी 


| ठझे उनका कुछ पाप न छगेगा। इस रीति से जिस कर्मयोगी की नड्धि या प्रज्ञा 
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अज्जुंन उवाच | 
९६ स्थितप्रज्ञस्थ का साषा समाधिस्थस्य केदाव। 
स्थितधीः कि प्रभापेत किम्राखीत त्रजेत किस्त ॥ ५४ ॥ 
श्रीभगवानुवाच | 
प्रजहाति यद्ा कासान्सवान्या५ मनागतान्‌ | 
आत्मन्येवात्मना तुृष्ठ: स्थिदषज्ञस्तद़ोंच्यते ।। ५५ || 
दुःखेपष्वलुह्निसिमनाः सुखेपु विगतस्पुहदः । 
वीतरागसयक्राघः स्थितर्घीमुनिरुच्यते ॥ ५६ ॥ 
यः लवत्रानभिल्लेहस्तत्तत्माप्य शुसाशुसस । 
नामिनन्द॒ति न द्वेष्ठि तस्य प्रज्ञा प्रतेष्ठिता ॥ ५७॥ 
यदा संहरते चार्य कृमो$ठगानीव सर्वशः। 
इन्द्रियाणीन्द्रियाथंग्यस्तस्य भ्ज्ञा प्रतिप्ठिता ॥ ५८ ॥ 


है 


| स्थिर हो जाय, उसे म्थितग्रन कहते है। अब अजुन का प्रश्न है कि उसका 
| व्यवहार केंसा होता हैं। ] 
अजुन ने कहा-( ०९४) है केशव ! (मुझे बतलाओ कि समाधिस्थ स्थित 
प्र” किसे कट ? उस स्थितप्रञ का बोलना, वेठना ओर चलना कैसा रहता 
| [ इस छोक में मापा? अब्द 'छक्षण के अथ मे प्रयुक्त हैं ओर हमने 
| उसका भापान्तर उसकी भाष्‌ धातु के अनुसार “किसे कहे ? किया है। गीता- 
| रहस्य के बारहवे प्रकरण (प्र, १६९-३७० ) में स्पष्ट कर दिया है, कि स्थितयन 
| का बर्ताव कर्मयोगशासत्र का आधार है, ओर इससे अगले वणन का महत्त्व ज्ञात 
| हो जायगा। |] 
श्रीमगवान ने कहा ;- ( ५० ) है पाथ ! जब ( कोइ मनुष्य अपने ) मन के 
समस्त काम अर्थात्‌ वासनाओ को छोडता है, और अपने आप मे ही सन्त॒ष्ट होकर 
रहता हैं, तब उसको स्थितप्र| कहते है। (५६ ) दुःख में जिसके मन को खेढ 
नही होता, सुख में जिसकी आसक्ति नहीं; और ग्रीति, भय एवं क्रोध जिसके छूट 
गये हैं, उसको स्थितग्रन मनि कहते है। ( ५७ ) सब बातो में जिसका मन निःसद्ध 
हो गया; और ययथाप्राप्त रम-अशग्यम का जिसे आनन्द या विपाद भी नहीं; 
( कहना चाहिये कि ) उसकी बुद्धि स्थिर हुई (५८ ) जिस ग्रकार फटुंवा अपने 
(हाथ-पैर आदि ) अवयव सब ओर से सिकोड छेता हैं, उसी ग्रकार जब काइ 
पुरुष इन्द्रियों के (शब्द, स्पर्श आदि) विपयो से (अपनी ) इख्धियो को स्रीच लेता 
है, तब ( कटना चाहिये कि ) उसकी बुद्धि स्थिर हुई | * 


६४८ गीतारहस्य अथवा कर्मयाोगशासत्र 


विषया दिनिवतेन्त निराह्मरस्य दहिनः 
रलवर्ज रखोष्प्यस्थ परं दहवा निवर्तत॥ ५९॥ 
यततो ह्यपि कीन्देण पुरुषस्य विपश्चितः | 


इन्द्रियाणि धमार्थीनि हरन्ति मसभ मनः॥ ६० ॥ 


१, ्् सिराहारी 4 पत्र्ुचप २ स 289» बवध्य अमान जद व न 8. उनका रस समय उथाल ्‌ शाकाक चाह है* ००» 
(०६ ) रिराहारी एुत्प के विष्य छूट जब, ता भी ( उनका ) रस अथात्‌ चाह 
शा 








लाए कब कुल स्फ्राडतडल शघशण्रतर परद्रह्म च्द्म हिल -आआाकशा॥ जल ुऋयाइ ा वाडरवपरकााणा न. दनमममाममयुद-पाइु७---+-नहुब्क बन्द दे अन्‍ण»ा नारा जाता 8 2 

पदां धछा। ूौए ईरठछह्म का अचुधव हाद प्र चाह ना छूट जाती हु -- अथात्‌ 
[७ ्य 8. का 

बखण्य जोर 





था 
दूट जाते हैं। (६० ) कारण यह हे, कि फेंवल 


इन्द्रिय क उमन करने के लिय ) ययन्त वऋचस्‍चेचाले दि विद्वान्‌ के ही मन को. हे 

(्‌ इन्‍द्यणय के उसने करन के छिय ) ययन्य करनेवाले विद्वान के नी मन को. हर 
का छ्न्न ॥ ०५ # २ | >ह पिजच पे र 

2 अब_ग+-- और हि4::/ थे गलत इन्द्रियों व्ब्ञत्कार म्ल्प्राज एनगली & आओंर न फसल जता, शा 

0.45 रे > जल इन्डया उन्तृत्तार स छनमानां ओर खाच छेती है| 

;  घ्त्ञ मे इन्द्रियो झोघण होता हे ९ या उपवास 

' - 7 ने इन्छिया छा संप्रण हाता ह। अतएव निराहार था उयवा 
(मन: जप 6: आ #०००+- कक जा हु 2 ना] 4 आचक्त कम 8. हाकर अपने 2. नल पउ्यद हि 8. विप्रया 90.00. 5 कफ असमश के 

| भरने स इन्द्र्ण अच्चक्त 8६% आ्जद अआवद विद्या का खदन करन से अखसथ 

। ८ जाता ह। पर इस रापतदे से विपयोयड जिचारं झा छलब्या कद जूच्ठस्ता को, 

! पद्च्च्र्ना प्र दा छतिया ६ दा पर इससे 0 पर नकर “वीक, पक दा स्स जन जफनक 

५ उऊ् कझूता के बाह्यक्रिया हुदं। इससे नन वा दविपयवासना ( रस ) कुछ कम 


अदार ऑनयक्रर--ामान्‍्मतान्याकपा.. डरानन्‍व्ायवधाइव्ुकाक अदाधक. 


नचहा ह॒ंदता। इवचाढेये छह वाउदां जिससे नष्ट हो, उस व्रकह्कान की ग्राप्ति 

| जाने पर झन एवं उसके साथ 

रहती हैं। इन्द्रियो की ताठे में रखने 

: छिये नराद्ार साठि उपाय आवच्यक् नहों, - यही इस जोक का मावाथ 
किक" 


व र या उप कट ज्वत्र उप मम सचध्याय जा दा अजप खन्‍्छे (7 चप स्प्ट्तां मे छा दबाणत जे 
& उतार चल जा जाग छठ दच्याय द्ू इस ख्ठक म॑ स्पृष्टदा से तह 

गीता न्‍कन.. डुहक शा कि 3... 2 अमीर. 8. योगी का जाहार ० अन्‍बकक। बज नियां 8. नेत 
( गीता ६. १६, १७ और ३. 5. ७ उेखो ), कि योगी का आहार नियमित 
[0 बैक. 


कण जय दइदिरादद्ार हम पद क--आ जिल्कन्ट जम वमम्ममूा.. अमममनकन-यवमामकमाक, है - मई साराह्म ब०-लहफसदरय गीता कला यह नाक 
४८5 3६ झाहारावहार झााह का बिल्कुछ हा न छोड़ 5। साराक्ष, गाता का यह 
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का इुद्य करनवाल निराह्यर आाडइड 
एकाह। ६, अदएव दे न्यज्य हैं। नियनित आहारविहार ओर वतछहाज्ञान 


> 
भू 


ये सब जाया चार ऑचकाओाछ 2 ट७०- दाह झ्ज जादों जोर कण सागवदत व्यारकमक-म्कमनकाण,,. ऐसे झ्थ या का 
/7५८९ व ४ आवचज तात्र हा जाता हैं; ओर, नागवत मे ऐसे अथ क 


अं ४ संद 42९ मटर 
« जो डशथआऊ भाग हैं ६ चबआाय, 


न ७०७, आई 
हि. धयात. >-पायाकना.. 4पम्यइाामाक, घ्न्ता ऋण गण हु? धृ राधा ुा०-- ना नकपाक [84 हरा 
(९८ ०० > जनक क्र ट्ाक क्र हलक मन 
पड थे! एैलता अधथ दरना उक्त न ठ्‌ 


। क्या दसर चरण से वह झूल नहां 











कि] जकरासीयमा. कक. के. भाष्याकमओ।. पी... निलानमन्‍याी.. कील 





रत 
:£, ८, २० )। पर हमारी राय से सीता के इस 
री 


5 क्र के # गीता ०० मा 
| च्क्ति ् नहा, * जार चता के 
ट्रक न्र्ड 2 वक-य सार #7 गाना छत च्क ल्‍्र्‌ ब््त्डः नहीं ० आओ पत्एठ “काम जागदतद मारना. गाड़ी. पार गीता हुआ सूह-नाह है मे 5 
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दूसरा अध्याय ६७४९ 


तानि सर्वोणि संयम्य यक्त आसीत मत्परः । 

धग हि यस्थेन्द्रियाणि तस्य प्रज्ञा प्रतिेष्ठिता ॥ ६१ ॥ 

ध्यायतों विषयान्‌ पुंसः संगस्तेपपजायंत | 

संगात्सजायते कामः कासात्कीघोईडभिजायते॥ ६२ ॥ 
(६१) ८ अतएव ) इन सब इन्द्रियों का सयमन कर युक्त अर्थात्‌ योगयुक्त और 
मत्यरायण होकर रहना चाहिये। इस प्रकार जिसकी इन्द्रियाँ अपने स्वाधीन हों 
जायें ( कहना चाहिये कि ), उसकी बुद्धि स्थिर हो गईं | 


] [ इस छोंक में कहा है, कि नियमित आहार से इच्कियनिग्रह करके साथ 
| ही साथ ब्रह्मज्ञान की प्राप्ति के लिये मत्परायण होना चाहिये। अथात्‌ ईश्वर में 
| चित्त लगाना चाहिये । ५९ वे छोक का हमने जो अर्थ किया हैं, उससे प्रकट 
| होगा, कि उसका हेतु क्‍या हैं? मनु ने मी निरे इन्द्रियनिग्नह करनेवाले पुरुष 
| को यह इशारा किया है, कि “ बलवानिन्द्रियग्नामो विद्वासमपि कर्षति ? ( मनु, 
| २, २१५ ); और उसी का अनुवाद ऊपर के ६० वे छोक में क्या है। साराश, 
| इन तीन #छोको का मावार्थ यह है, कि जिसे स्थितप्रन होना हो, उसे अपना 
| आहार-विह्ार नियमित रख कर ब्रह्मनान ही भ्रात्त करना चाहिये। शह्मशान 
| होने पर ही मन निर्वियय होता है। शरीरक्लेश के उपाय तो ऊपरी है - राचे 
| नहीं। 'मत्यरायण? पढ़ से यहाँ भक्तिमागे का भी आरम्भ हो (गीता ९. ३४ 
| 3ग्वों )। ऊपर के रोक में जो युक्त' शब्द है, उसका आर्थ योग से तेयार या 
[ बना हुआ * है। गीता ६. १७ में युक्त! गब्द है, उसका अर्थ नियमित है। 
] पर गीता में इस शब्द का सदैव का आर्य है -  साम्यवुद्धि का जो योग गीता 
| में बतछाया गया हैं, उसका उपयोग करके तदनुसार समस्त सुखदुःखों को 
| शान्तिपृर्वक सहन कर, व्यवहार करने में चतुर पुरुष ? ( गीता ५. २३ देखो )। 
| इस रीति से निष्णात हुए पुरुष को ही 'स्थितप्रज्ञ! कहते हैं। उसकी अवस्था ही 
| सिद्गावस्था कहलाती है, और इस अच्याय के तथा पाँचवे एवं वारहव अध्याय 
| के अन्त में इसी का वर्णन है। यह बतलछा टिया, कि विषयो की चाह छोड कर 
| स्थितप्रञ होने के लिये क्या आवश्यक है? अन्न अगले छोोकी मे यह वर्णन करते 
| है, कि विषयों में चाह कैसी उत्पन्न होती हैं? इसी चाह से आगे चलकर काम- 
| क्राव आदि विकार कैसे उत्पन्न होते है! और अन्त में उससे मनुष्य का नाश 
| कैसे हो जाता है ? एवं इनसे छुटकारा किंस प्रकार मिल सकता है *-] 
(६२) विपयों का चिन्तन करनेवाले पुरुष का इन विपयों में सज्ध बढ़ता जाता है। 
फिर इस सद्ठ से यह वासना उत्पन्न होती है, कि हमफी काम ( अर्थात्‌ वह विपय ) 
पवाहिये। और (दस काम की दृत्ति होने में विन्न से ) डव कार से ही ऋ्रोध की 


६५० गीतारहस्यथ अथवा कर्मयोगशारस्त्र 


क्रोधाहूवति सम्माह्ठः रूम्मोहात्स्थतिविश्वसः | 
स्पतिश्रशादचु द्धिनाशों वुद्धिनाशात््रणस्यति ॥ ६४ ॥ 


राग्ह्वेपवियुक्तेस्तु विषयानिन्द्रियेश्वरल्‌ । 
आत्मवस्यर्विधेयात्मा अ्रसादमधिमच्छति ॥ ६४ ॥ 
प्सादे सर्वेढ़ःखानां हानिरस्थोपजायते । 

प्रसल्नचेदलो ह्याशु बुद्धिः पर्यदर्तिउते ॥ ६० ॥ 

नास्ति वद्धिरयुक्तस्थ न चायक्तस्यथ सादना | 

ले चासावयतः शान्तिरशान्तस्य कुतः खुखस ॥ ६६ ॥ 


उत्पत्ति होती हैं: (६३ ) ऋरषध से सम्मोह अथात्‌ अविबेक होता है; सम्मोह से 
स्वृतिश्रेश, स्मृतिश्रद् से बुद्धिनाश और चुद्धिनाश से ( पुरुष का ) सवस॒नाश हो 
जाता है। (६४ ) परन्तु अपना आत्मा अर्थात्‌ अन्तःकरण जिसके काचू में हैं, 
वह ( पुरुष ) पीति आर द्वेप से छूटी हुई अपनी स्वाधीन इन्द्रियों से विपयो में 
बताव करके भी (चित्त से ) प्रसन्न होता है। (६५ ) चित्त प्रसन्न रहने से उसके 
सत्र दुःखो का नाश होता है। क्योंकि जिसका चित्त प्रसन्न है, उसकी बुद्धि नी 
तत्काल स्थिर द्ोती है । 

। [ इन दो छोको में स्पष्ट वर्णन है, कि विपय या कर्म को न छोड़ स्थित- 
| प्रक्ष केवछ उनका सद्ध छोड़ कर विपय में ही निःसंद्भब॒ुद्धि से चतता रहता है 
| और उसे जो शान्ति मिलती है, वह कर्मयोंग से नहीं; किन्तु फलाशा के त्याग 
| से ग्रात्त होती हैं। क्‍योंकि इसके सिवा अन्य बातों में इस स्थितग्रज्ञ ने और 
| संन्‍्यासमागंवाले स्थितप्रज में कोई भेद नही हैं। इन्द्रियसंचमन, निरिच्छा और 
| शान्ति ये गुण ठोनो को ही चाहिये। परन्तु इन दोनो में महत्त्व का भेद यह हैं, 
| कि गीता का स्थितग्रज्न कमा का संन्यास नहीं करता | किन्तु लोकसड्ग्रह के निमित्त 
| समस्त कर्म निप्कामबुद्धि से किया करता है; और उंनन्‍्यासमार्यवाल्य स्थितमन् 
, करता ही नहीं हं ( ढेखो गीता )। किन्तु गीता के सन्वासमार्गीय टीका- 
| कार इस सेद्र को गोण समझ कर साम्प्रदायिक आग्रह से प्रतिपाइन किया करते 
| हे, कि स्थितपन्ञ का उक्त वर्णन संन्‍्यासमार्ग का ही है। अब इस प्रकार डिसका 
| चित्त असन्न नहीं, उसका वर्णन कर स्थितप्रज्ञ के खलूप को और मी अधिक 
| व्यक्त करते है +- ] 
(६६ ) जो पुरुप्र उक्त रीति से युक्त अर्थात्‌ योगयुक्त नही है, उसमे ( स्थिर- ) 
डड ओर भावना अथात्‌ इब्बुद्धिस्प निष्ठा भी नहीं रहती। जिसे मावना नहीं 
उस दान्त नहीं: ओर जिसे शान्ति नहीं उसे ठख भिलेगा कृहॉसे 


(4 री 


) & 


दूसरा अध्याय ६५७५१ 


इन्छियाणां हि चरतां यन्मनो5नुव्धीयत। 

तदस्य हरति पन्ञा बायुनाग्मिवास्सासि ॥ ६७॥ 
तस्माथस्य महायाहो तिगृहीतानि सर्वणः। 
इल्द्ियाणीन्द्रियार्थभ्यस्तस्य प्रज्ञा प्रतिष्ठिता ॥ ६८ ॥ 
या निशा सवभूतानां दस्यां जागरति सेयमी। 

यस्यां जाथ्ति भूतानि सा निशा पश्यतो सुचेः॥ ६० ॥ 
आपर्यमाणमचलप्रतिष्ट समुद्रमापः प्रविशन्ति यद्वत्‌ । 


५ हल 


तद्वत्कामा थे प्रविगन्ति स्व स शान्तिमाप्नोति न कामकामी॥ ७०॥ 


(६७ ) विपया में सखार अथांत्‌ व्यवहार करनेवाले इन्द्रियो के पीछे पीछे मन जो जाने 
लगता है, वही पुरुष वी बुद्धि की ऐसे हरण किया करता है, जैसे कि पानी में नौका को 
वायु खींचती ह। (5८ ) अतए॒व है महात्राहु अजुन | इन्द्रियों के विपयो से जिसकी 
इन्द्रियों चहूँ ओर से हुए हटी हो, (कहना चाहिये कि ) उसी की बुद्धि स्थिर हुई । 
। [ साराण, मन के निग्नह के द्वारा इन्द्रियों का निग्नह करना सब साधनों 
| का मृल है । विपयो म व्यग्र होकर इन्द्रियों इधर-उधर ढेडती रहे, तो आत्मजञान 
| ध्राप्त कर लेने की ( वासनात्मक ) बुद्धि ही नहीं हो सकती। आर्य यह है, कि 
| बुद्धि न हो; तो उसके विपय में हट उद्योग भी नहीं होता, और फिर भान्ति 
| एवं सुख भी नहीं मिल्ता। गीतारहस्य के चौथे प्रकरण में व्खिल्ाया है, कि 
| इन्द्रियनिग्रह का यह आर्य नहीं है, कि ८न्ट्रियों को एकाएक दबा कर सब कमा को 
| बिलकुल छोड दै। किन्ठु गीता का अमिग्राय यह है, कि ६४ वे छोक में जो वर्णन 
| है, उसके अनुसार निष्कामबुद्धि से कर्म करते रहना चाहिये। ] 
(६९ ) सब लोग पी जो राय है, उसमे स्थितप्र० जागता हैं, और जब समस्त 
प्राणिमात्न जागते रहते है, तब इस ज्ञानवान्‌ पुरुष को रात मात्म होती है। 
| [ यह विरोधाभासात्मक वर्णन आल्ड्ारिक है। अनान अन्धकार को और 
| ज्ञान पकाश को कहते है (गीता *४. ११ )। अर्थ यह है, कि अनजानी छोगो 
| को जो वन्तु अनावच्यक प्रतीत होती है ( अर्थात्‌ उन्हे जो अन्धकार है ), वही 
| जानियो को आवच्यक होती है; और जिसमे अशानी छोग उल्झे रहते ह - उन्हें 
| जहाँ उजेला माव्म होता है - वही जानी को अंधेरा ठीख पडता हैं - अथात्‌ 
| वह ज्ञानी को अमीष्ट नहीं रहता । उठाहरणार्थ, जानी पुरुष काम्य- कमा को ठुच्छ 
| मानता है, तो सामान्य छोग उसमे लिपंटे रहते हैं; और जानी पुरुष को जो 
| निप्काम कर्म चाहिये, उसकी औरो को चाह नहीं होती। | े 
(७० ) चारो ओर से (पानी ) भरते जाने पर भी जिसकी मयांग नहीं न्‍ डिमती, 
ऐसे समुद्र में जिस प्रकार सब पानी चल्म जाता है, उसी प्रकार जिस पुरुष में समत्त 


६७२ गीतारहस्थ अथवा कमयागशास्त्र 
९६ विहाय कामान्यः सवान्‌ पुमांश्वरति निःस्पृहः | 
मिर्ममों निरहंकारः स शान्तिमधिच्छति ॥ ७१ ॥ 
एया ब्राह्मी स्थिति: पांथ नेनां पराप्य विम॒ह्मति ! 
स्थित्वास्थामन्तकाले5पि ब्रह्मनिवोणम्रच्छति ॥ ७२ ॥ 
इति श्रीमकृबब्द्रीतासु उपनिष्न्टु उहयविद्ययां योगशाल्रे श्रीकृप्णाजुनसंवादे 


[8] 


सांख्ययागों नाम द्वितीयोंडध्यायः ॥ २॥ 





!! 


##9३.. &६ 49... हए-आ द्दर दिना ४5 प्रचेद्य धघ्र ०... उस 8. सच्ची झारनि ह०००-ह 

चविणय ( उसचझ्ा शान्ति भड़ हुए बना ही ) प्रवेश करते ह, उस ही ( सर्ची )ैड न्ति 
डे करनवाले को 2 मिल 3. दशान्त कलम नहीं मिल्ती 

निल्ती ढें। विपयों की इच्छा करनंवाले को ( यह शज्ञान्ति ) नहीं मिलती ) | 


| इस व्वेक का यह अर्थ नहाँ हैं, के शान्त करन के लि कम ने 
ञहि >> कम प्रल्यत भावाश कल डक *. घारण ०० मी... दा फलछाशा 
ऋरना' आहिया प्रल्युत नावाथ यह हूँ, कि साधारण छांगा का मन फछाशा स॑ 


कान्यदासना एया्या#नकूण, जन ै ध्दडा ज्ञाता '++००यामनफ्राण कर ञ्व पर र ज्ल्के 8०. न च वानगयाकमामाइ |. द्ान्त .09.... 
या दान्यदासना * घलछ्चडा जाता हूं: आर उनके फेना से उनके मंत्र का डॉन्त 


विगड़ जानी हैं। परन्तु जो सिद्धावस्था में पहुँच गच्ग हैं, उसका मन फछाशा 

से ऋब्ध नहीं होता। क्तिने ही क्रम करने को क्यों न हो? पर उसके मन की 

शान्ति नहीं डिगठी । वह समृठ्रसरीखा झान्‍त बना रहता है: और सत्र काम 

किया करता है। अतएव उसे सुखःडुख की व्यथ्ग नहीं होती । (उक्त ४४ वां 
, “तक और गीदा ४. १९ देखो )। अब इस छिण्य का उपसंहार करके बताते 
! है, कि स्थितप्रक्ष की इस स्थिति का नाम क्या है? - |] 


ट व्रत शत 7. क्र ओर 2 अप बन > व्यवहार 
(्‌ ७४) जा पुक्त दान (अथ त्‌ आसक्ति) छाइकर अर नशखट हा कवदे (द्य वह 





भू | जिसि ममत्ल ओर अहड़ार नहीं होता ले री च्ान्ति ५ ९, १ २. 
जप ) खतता हू, एव जिस समत्त सार अहुड्ञार नहीां दाता, उच्त हाद मिलती हू। 





की 





पा 
पे ् ब् ब् क् ०० >> यह स्पा बे 6 
न्क्षी नागा कर। हा: इसक्र विन्द्ध ६४ व ज्छकि ने यह रुण्ट कह व्य ह. कि 
धीन थे डे 


च्थन्रपत्ष परकनपणमूक ग्न्प इान्द्रया 4:0.-- अटल से मच च्त्च  ] हा 
स््लयत सुस्प इान्ठ्रया ०, सन च्वाधान 


24 


रद 
पी] 


उरति' का ऐसा ही अर्थ करना चआहिय, कि “चतंता है” अर्थात्‌  जगत्‌ के 


हा 


१ 
। 
| वहाँ भी करना चाहिये । गीता में ऐसा उपठेश कहीं मो नहीं हु, कि स्थितशन्ञ 
[ २ द्वा नि दि 
| 
। 
4 
| 





हज रु”-पुई०-- हुए पक हुई दत्ता जा का सिमथ रानडआसरूच्चानां नफह#बुक०-फमपक >माडकन--कमपा 2७ 9... दास हि. जी उत्तराध क| झ्स 

व्यक्ट्रार करता हू । #चखिनंथ रानअस्स्थवार्ना न गंख्ांध के उत्तराघ म इ्‌ 

अत का उत्तम व्यनद किव् है. कि निःस्यहा चनुर पुरण ( स्थितयज्ञ ) व्यवहार 
ता च्ब्दू हरा 





पट 


22 हि -असेक तारहस्य क 227. अमल प्ररशण के विपय वहीं 
मे इस बनता हू ? आर गांतिरहस्य के ओड्ह वे प्रकरण के विपय हा वहां हू । ] 
छत. छा: | #... हनी स्थिति सर्की बह इसे प्वाटा ० 0 >- १, मोह क् नहीं 
ह प्मथ , दाक्रा स्थाते अहा है। इसे था जाने पर कोइ मो मोह में नह 
है है. 4९, 





दूसरा अध्याय ६५३ 


| | यह ब्राह्मी स्थिति कर्मयोग की अन्तिम और अत्युत्तम स्थिति है (ठेखो 
| गीतार, प्र, ९, ४. २३२ और २५१ ), और इसमे विशेषता यह है; कि इसमे 
| प्रात्त हो जाने से फिर मोह नहीं होता। यहाँ पर इस विशेषतः के बतल्ने 
| का कुछ कारण है। वह यह कि, यदि किसी टिन ठैवयोंग से घडी-ढो-घडी के 
| लिये इस ब्राह्मी स्थिति का अनुभव हो सके, तो उससे कुछ चारकालिक छाम 
| नहीं होता । क्योंकि किसी भी मनुष्य यदि मरते समय यह स्थिति न रहेगी 
| तो मरणकाल में जैसी वासना रहेगी, उसी के अनुसार पुनर्जन्म होगा (देखो 
| गीतारहस्य प्र, ९, प्र. २९१ )। यही कारण है, जो ब्राह्मी स्थिति का वर्णन 
| करते हुए, इस छोक में स्पष्टलया कह विया है, कि 'अन्तकालेडपि! ८ अन्तकाल 
| में भी स्थितप्रन की यह अवस्था स्थिर बनी रहती है। अन्तकाल में मन के शुद्ध 
| रहने की विशेष आदवच्यकता का वर्णन उपनिपढों में (छा, ३, १४, ?, प्र. 
| ३, १०) और गीता में भी (गीता ८. ५-१० ) है। यह वासनात्मक कर्म अगले 
| अनेक जन्मी के मिलने का कारण है। इसलिये प्रकट ही है, कि अन्तत- मरने के 
| समय तो वासना ग्ृम्य हो जानी चाहिये। और फिर यह भी कहना पडता है, 
| कि मरणसमय में वासना झत््य होने के लिये पहले से ही वेसा अभ्यास हो जाना 
| चाहिये। क्योंकि वासना को झूल्य करने का कर्म अत्यन्त कठिन है। और बिना 
ईश्वर की विशेष कृपा के उसका किसी को भी प्रात्त हो जाना न केवल कठिन हैं, 
| बरन्‌ असम्भव भी है। यह तत्व वैडिकधर्म में ही नहीं है, कि मरणसमय में 
| वासना बुद्ध होनी चाहिये, किन्तु अन्याय्य धर्मा में भी यह तत्व अड्जीकृत 
| हुआ है। ( देखो गीतारहस्य प्र. १२, ए. ४४३ ) ] 
दस प्रकार श्रीमगवान्‌ के गाये हुए -अथांत्‌ कहे हुए- उपनिपद्‌ 
ब्रह्मविद्यान्तर्गत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - भास्रविषयक श्रीकृष्ण और अर्जुन 
संवाद में साख्ययोग नामक दूसरा अध्याय समाप्त हुआ। 
| [ इस अध्याय में, आरम्म में साख्य अथवा सन्यासमाग का विवेचन 
| है। इस कारण इसको साख्ययोग नाम दिया गया है। परन्तु इससे यह न समझ 
| लेना चाहिये, कि पूरे अध्याय में वही विपय है। एक ही अव्याय में ग्रायः 
| अनेक विपयो का वर्णन होता हैं। जिस अव्याय में जो विषय आरम्भ में आ 
| गया है, अथवा जो विपय उसमे पमुख है, उसके अनुसार उस अध्याय का नाम 
| रख दिया जाता है। (देखो गीतारहस्य श्रकरण १४, एू, ४४८ ) | 


मे 
क्के 





६०७ गीतारहस्थ अथवा कमयागशास्त्र 


ततीयो5पध्यायः । 


अजुन उवाच | 
ज्यायली चअत्कर्णस्ते सता दुद्धिलनादेस । 
तत्कि करमणि घोरे माँ नियोजयसि केशव ॥ १ ॥ 
व्यासिश्रेणव वाक्येन क॒ु्धि सोहयसीय भे।! 
तदक वद निश्चित्य येन अयोष्हमाप्लुयास्‌ ॥ २॥ 
अीमगवानुवाच | 
६६ छागे5स्मिन्‌ द्विविधा निष्ठा पुरा पोक्ता मयानघ। 
ज्ञानयागेन सांख्यानां कर्मयोंगेण योगिनाम्त ॥ ३ ॥ 


तीसरा अध्याय 


[ अजुन को मय हो गया था, कि मुझे भीष्म-क्रोण आदि को मारना पड़ेगा। 
अतः साख्यमार्ग के अनुसार आत्मा की नित्यता और अशोच्यत्व से यह सिद्ध 
किया गया, कि अर्जुन का भय वृथा है। फिर स्वधर्म का थोड़ा-सा विवेचन करके 
गीता के नुख्य विषय कर्मयोग का दूसरे अध्याय में ही आरम्म किया गया है। 
आर कहा गया है, कर्म करने पर भी उनके पाप-पुण्य से बचने के लिये केवछ यही 
एक युक्ति या योग हैं, कि वे कम साम्यचुद्धि से किये जावें। इसके अनन्तर अन्त में 
उस कर्मयोगी स्थितप्रश्ष का वर्णन भी किया गया है, कि जिसकी तुद्धि इस प्रकार 
सम हो गई हो। परन्तु इतने से ही कमयोग का विवेचन पूरा नहीं हो जाता । यह 
जत सच है, कि कोई मी काम समचुद्धि से किया जावे, तो उसका पाप नहीं छगता; 
एरन्तु जब कर्म की अपेक्षा समचुद्धि की ही अ्रेए्ता विवावरहित सिद्ध होती है ( गीता 
२, ४९ ), तब फिर स्थितग्रज्ञ की नाइ चुद्धि को सम कर लेने से ही काम चल जाता 

। इससे यह सिद्ध नहीं होता, कि कम करना ही चाहिये। अतएव जब अजुन ने 
यही शड्ढा प्रश्नल्प मे उपस्थित की, तः मगवान्‌ इस आब्याय में तथा आगे 
अध्याय में प्रतियावन करते हैं, कि ' कर्म करना ही चाहिये ।? ] 

अजुन ने कहा :- ( १ ) है जनादन ! यदि तुम्हारा यही मत है, कि कर्म की 
अपेक्षा (साम्ब-) चंद्धि ही श्रेष्ठ हैं, तो हे केशव ! मुझे (युद्ध के ) घोर कर्म मे 
ज्यों लगाते हो ? (२) (डेखने में ) व्यामिश्र अर्थात्‌ सन्दिग्ध भापण करके नुम मेरी 
वद्धि को भ्रम में डाक रहे हो! इसलिये तुम ऐसी एक ही बात निश्चित करके मुझे 
बनलछाजी, जिससे मुझे श्रेय अर्थात्‌ कत्याण प्राप्त हो । 


श्रीमगवान्‌ ने कहा :- (३ ) हे निप्पाप अर्जुन ! पहले ( अर्थात्‌ दूसरे अव्याय 
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तीसरा अध्याय द्णण 


न कर्मणामनारस्माज्ैप्कर्म्प पुरुषो5छ्लुते | 
न च संन्यसनादेव सिद्धि समधिगच्छति ॥ ४ ॥ 
न हि कश्चित्कषणमपि जातु तिष्ठत्यकर्मकृत । 
कार्यते हमवशः कर्म सर्वः पकतिजैर्गणेः॥ ५॥ 
में) मेने यह बतलाया है, कि इस छोक में दो प्रकार की निष्ठाएँ हैं - अर्थात्‌ 
नानयोग से साख्यो की और कर्मयोग से योगियों की | 
| [ हमन पूरा? शब्द का पहले? अर्थात्‌ दूसरे अव्याय में ? किया है। 
| यही अथ सरल है। क्योकि दूसरे अव्याय में पहले साख्यनिष्ठा के अनुसार ज्ञान 
| का वर्णन करके फिर कर्मयोगनिछा का आरम्भ किया गया है। परन्तु पुरा! शब्द 
| का अर्थ 'साष्टि के आरम्म में? भी हो सकता है। क्योकि महाभारत में, 
| नारायणीय या भागवतधर्म के निरूपण में यह बर्णन है, कि साख्य और योग 
| ( निद्वत्ति और प्रत्रत्ति ) दोनो प्रकार की निष्ठाओं को भगवान्‌ ने जगत्‌ के आरम्म 
| में ही उत्पन्न किया है (देखों शा, १४० और ३४७ )। “निष्ठा शब्द के पहले 
| मोक्ष शब्द अव्याहुत है। “निष्ठा” शब्द का अर्थ वह मार्ग है, कि जिससे चलने 
| पर अन्त में मोक्ष मिलता है। गीता के अनुसार ऐसी निष्ठाएँ वो ही है; और 
| थे दोनो स्वतन्त्र है, कोई फिसी का अड़ नही है - इत्यादि बातों का विस्तृत 
| विवेचन गीतारहस्य के ग्यारहवे प्रकरण ( प्र, ३०६-३१७ ) में किया गया है। 
| इसलिये उसे यहाँ डृहराने की आवध्यकता नहीं हैं। ग्यारहवे प्रकरण के अन्त 
| ( प्रष्ठ ३५० ) में नक्शा देकर इस बात का भी वर्णन कर व्या गया है, दोनों 
। निष्ठाओ में भेद क्या है। मोक्ष कि दो निष्ठाएँ बतछा दी गई। अब तदड्भभूत 
| नप्कम्यसिद्धि का स्वरूप स्पष्ट करके वतलते है :- ] 
(४) परन्तु कमों का प्रारम्म न करन से ही पुरुष को नैष्कम्यप्रासि नहीं हो जाती; 
और कर्मा का प्रारम्भ त्याग न करने से ही सिद्ध नहीं मिल जाती । (५ ) क्योकि 
कोई मनुष्य कुछ-न-कुछ कर्म किये बिना क्षणमर भी नहीं रह सकता। प्रकृति के 
गुण प्रत्येक परतन्त्र मनुष्य को सद्य कुछ-न-कुछ कर्म करने में लगाया ही करते हैं। 
। [ चौथे छोक के चरण में जो 'ैप्कर््म! पढ है, उसका नान! अर्थ 
| मान कर सम्यासमार्गवाले टीकाकारों ने इस ल्छोक का अर्थ अपने सम्प्रदय के 
| अनुक़छ इस प्रकार बना लिया है :- कर्मों का आरम्म न करने से जान नहीं 
| होता, आर्थात्‌ कर्मो से ही जान होता है! क्योंकि कम ज्ञानग्राप्ति का साधन हैं। 
| परन्तु यह अर्थ न तो सरल है और न ठीक हैं। नैप्कर्म्य शब्द का उपयोग वेदन्त 
| और मीमासा दोनो शाझ्रों में कई बार किया गया हैं, और सुरेशवराचार्य का 
| त्ेग्कम्यसिद्धि" मामक इस विपय पर एक अन्थ भी हे। कि गो! ये 
| तत्त्व कुछ नये नहीं है। न केवल मुरेश्वराचार्य ही के, किन्तु मीमासा और वेदान्त 


द्ण्द्द गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


के सूत्र उनने के भी पूव से ही उनका यचार होता आ रहा हैं। यह ब्तलने भी 
कोई आवश्यकता नहीं, कि रूम उन्चक होता ही है: इसलियि जरे का उपयेग 
करने के पहले उसे मार कर जिस प्रकार वेच्च लोग चझुद्ध कर लेते है, उसी गरकार 
कर्म करने के पहले ऐसा उपाय करना । पड़ता है, कि जिससे उसका वन्ध्कत्व या 
ठोष मिट जायें। आर ऐसी युक्ति से कर्म करने दी स्थिति को ही 'निष्कन्य 
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कहते हैं। इस ग्रकार वनन्‍्धकत्वरहित कर्म मोन्न के लिये गधर नही होते | अनएब 
उद्यान्न के यह एक महत््वपृण य्रश्न है, कि यह [स्थाते केसे प्राम छ| जाच £ 
मीमांसक लोग इसका यह उत्तर देते है, कि नित्व और (निनित्त होने ण्र ) 
| नैमित्तिक कर्म तो करना चाहिये: पर काम्य और निपिद्ध कर्म नहीं करना अहिये 
इससे कम का बन्‍्धकत्व नहीं रहता- और नेग्कम्यावस्था सुव्म रीति से प्राप्त हो 
ज्ती हैं। परन्तु वेगन्तशाक्र ने सिद्धान्त किया है, कि मीमांसको की यह ट॒क्ति 
ओर इस बात का विवेचन गीतारहस्य के बसवे प्रकरण (प्रष्ठ २७६ ) 
गया हू । कुछ और छोगों का कथन है, कि यदि कम किये ही न जावे, 
जअधा केसे हो सकती हैँ ? इसलिये, उनके मतानुसार नैष्कम्य अवस्था 
लिये सब कर्मो ही को छोड देना चाहिये। इनके न से क्मंम्ून्यता 
में ब्तछाया गया है, कि यह मत ठीक 
। इसस॑ तो सिद्धि अथात्‌ मोन्न मी नहीं मिल्ता; और पॉचवे जोक में 
कारण नी चतल्ा वि्या हैं। यदि हम कर्म को छोड़ ठेने का विचार रेरें, 
के यह देह है, तब तक सोना, वेठना इत्यादि कम कभी रुक ही नहीं 
गीता ५. ९ और १८. ११ )। इसलिये कोई भी मनुष्य कर्मभ्रूल्य कमी 
हो सकता | फल्तः कमगृन्यरूपी नेष्कम्य असम्भव हैं। सारांश, क्मरुपी 
छू कमी नहीं मरता। इसलिये ऐसा कोई उपाय सोचना चाहिये, कि जिससे 
विपरहित हो जाय । गीता का सिद्धान्त हैं, कि कर्मों मे से अपनी आसक्ति को 
हद रूना हो इसका एकमात्र उपाय हैं। आगे अनेक स्थानो में इसी उपाय छा 
विस्तारपृत्ूछ वणन किया गव्ग है। परन्तु इस पर भी छाड्डा हो सकती है, कि 
चच्पि कर्मा को छोड देना नैंप्कम्ण नहीं है, तथापि संन्यासमार्यवाले तो सब क्मों 


सन्यास 


का सन्यास अथांत त्याग करके ही मोक्ष प्रात करते है। अतः मो की ग्रासति के 


लिये कमा का त्याग करना आवच्यक हैं। इसका उत्तर गीता इस प्रकार देती हैं, 


सनन्‍्यासमागवात्ये को मोक्ष तो निल्ता है सहीः परन्तु वह ऋछ उन्हे कमों का 
स्वागत करन से नहा मिछता। किन्तु नोक्षसिद्धि उनके ज्ञान का फल हैं। यदि केवल 
देना का न्याय करने से ही मोक्षासेद्धि होती हो, तो फिर पत्थरो को मी नाक्ति 


चाहिये इससे ये तीन ज॒ते सिद्ध होती हैं :-- ( १) नैष्कर्म्य कुछ कर्म- 
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ता नहीं है, (६) कमा को विल्कुछ त्याग ठेने का कोई कितना भी प्रय॒त्त 
उया ने वरे, परन्तु वे छूट नहीं सकते; और (३) करों को त्याग देना सिद्धि 


तीसरा अध्याय ६५७ 


कमान्द्रियाणि संयम्य य आस्ते सनला स्मरन्‌। 
इन्द्रियार्थान्विम॒दात्मा मिथ्याचार: स उच्यते ॥ ६ ॥ 


यस्त्विन्द्रियाणि मनसा नियम्यारमतेएर्जुन | 
३३ $ ०. को ४ ० हे है कर 
कमन्द्रियें: कर्मयोगमसक्तः स विशिष्यते ॥ ७॥ 


| प्राप्त करने का उपाय नहीं है। ये ही बातें ऊपर के लोक मे बतछाई गई है। 
| जब्र ये तीनो बाते सिद्ध हो गठ, तब अठरहावे अव्याय के कथनानुसार 'नैप्कम्यं- 
। सिद्धि" की (देखो गीता १८, ४८ और ४९) प्राप्ति के लिये यही एक मार्ग थेष 
| रह जाता है, कि,कर्म करना तो छोडे नहीं; पर ज्ञान के द्वारा आसक्ति का क्षय 
| कर के सब्र कर्म सदा करता रहे । क्‍योंकि ज्ञान मोक्ष का साधन है तो सही पर 
| कर्मझन्य रहना भी कमी सम्भव नहीं। टसलिये कमा के बन्धकत्व ( वन्धन ) को 
| नष्ट करने के लिये आसक्ति छोड कर उन्हे करना आवशच्यक होता है। श्सी को 
| कर्मयोग कहते ह। और तब बतलाते हैं, कि यही ज्ञानक्मंसमुच्चयात्मक मार्ग 
| विशेष योग्यता का - अथात्‌ श्रेष्ठ है :- ] 
(६) जो मृद (हाथ पेर आठि) कर्मन्द्रियो को रोक कर मन से ऋन्द्रियों के 
विपयो का चिन्तन किया करता हैं, उसे मिथ्याचारी अर्थात्‌ दाम्मिक कहते हैं। 
(७ ) परन्तु है अर्जुन! उसकी योग्यता विश्येप अथांत्‌ श्रेष्ठ है, कि जो मनसे 
ट्न्द्रियों का आकलन करके (केवल ) कमेन्द्रियों द्वारा अनासक्तबुद्धि से 'क्मंयोग' 
का आरम्म करता है । 
| [ पिछले अध्याय में जो यह वतत्यया गया है, कि कर्मयोग में कर्म की 
] अपेक्षा चुड्धि श्रेष्ठ है ( गीता २. ४९ ), उसी का इन दोनों छोको में स्पष्टीकरण 
| किया गया है। यहाँ साफ साफ कह विया है, कि जिस मनुप्य का मन तो छुद्ध 
| नहीं है; पर केवल दूसरो के मय से या इस अभिलापा से - कि दूसरे मुझे मछ 
| कह - केवल वाह्मेन्द्रियों के व्यापार की रोकता है, वह सच्चा सदाचारी नहीं है; 
| वह ढोगी है। जो छोग इस वचन का प्रमाण देकर - कि ' कलो कर्ता च लिप्यते * 
| कलयुग में दोप बुद्धि में नहीं, किन्त॒ कर्म में रहता है- यह प्रातिपादन किया 
| करते है, कि बुद्धि चाहे जैसे हो; परन्तु कर्म बुरा न हो; उन्हे इस “छोक में 
| वर्णित गीतातत्त्य पर विशेष व्यान देना चाहिये। सातवे 'छोक से कप बात 
| प्रकट होती है, कि निष्कामबुद्धि से कर्म करने के योग को ही गीता में कर्मयोग' 
| कहा है। सन्यासमार्गीय कुछ टीकाकार इस छोक का ऐसा अथ करते हैं, 
| तथापि यह सन्यासमार्ग से श्रेष्ठ नहीं है। परन्तु यह युक्ति साम्प्रदायिक आग्रह 
| की है। क्योंकि न केवल इसी छोक मे, वरन्‌ फिर पांचवे अव्याय के आरम्म में 
| ( और अन्यल भी ) यह स्पष्ट कह दिया गया है, कि संन्यासमार्ग से मी कर्मयोग 
गी. र. ४२ 
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नियतं कुरु कर्म त्वें कर्म ज्यायो ह्यकमंणः। * 
गरीरयात्रापि च ते न प्रसिध्येदकर्मण: ॥ ८ ॥ 


| अधिक योग्यता का या श्रेष्ठ हैं (गीतार. प्र. ११, प्र, ३०९-३१० )। इस प्रकार 
| जब कर्मयोय ही श्रेष्ठ हैं, तब अर्जुन को इसी मागे का आचरण करने के 
| लिये उपदेश करते हैं :- | 
(८) (अपने धर्म के अनुसार ) नियत अथाव्‌ नियमित कम की तू कर! क्योंकि 
कर्म न करने की अपेक्षा कर्म करना कहीं अधिक अच्छा हैं। इसके अतिरिक्त ( यह 
समझ ले कि यदि ) त कर्म न करेगा, तो (भोजन भी न मिलने से ) तेरा शरीर- 
निवाह तक न हो सकेगा । ह 
| [ “अतिरिक्त' और 'तक! (अपि च ) पढे से शरीरयात्रा को क्म-से-कम 
कहा है। अब यह वतलाने के लिये यज्ञप्रकरण का आरम्म किया जाता हैं, 
नियत” अर्थात्‌ नियत किया हुआ 'कर्म' कौन-सा है? और दूसरे किस 
हत्च के कारण उसका आचरण अवच्य करना चाहिये ? आजकल यज्ञयाग 
आदि ओऔतधर्म छुप्त-सा हो गया है। इसलिये इस विषय का आधुनिक पाठको 
को कोइ विश्ञेप महत्त्व मात्म नहीं होता। परन्तु गीता के समय में इन यज्ञयागो 
का पूरा पूरा प्रचार था; और कर्म? छब्द से मुख्यतः इन्ही का बोध हुआ करता 
था। अतएव गीताधर्म मे इस बात का विवेचन करना अत्यावश्यक था, कि ये 
धमकत्य किये जावे या नहीं। और यदि किये जावे, तो किस प्रकार ? इसके 
सिवा, यह मी स्मरण रहे, कि यज्ञ शब्द का अर्थ केवल ज्योतिष्टोम आदि श्रौतयज्ञ 
या अम्म में किसी मी वस्तु का हवन करना ही नहीं है ( देखो गीता ४. ३२ ) | 
स॒ठ्ि निमाण करके उसका काम ठीक ठीक चलते रहने के लिये ( अथात्‌ लोक- 
संग्रहाथ ) ग्रजा को ब्रह्मा ने चातुवण्यविहित जो जो काम वॉट व्थि हैं, 
सत्का यज्ञ झब्ठ में समावेश होता हैं (देखो म- भा, अछु, ४८. ३; ओर 
गीतार, प्र, १०, पृ, २९१-२९७)। धर्मशात्रों मे इन्हीं कम्मों का उल्लेख हैं; और 
इस “नियत से वे ही विवक्षित हैं। इसलिये कहना चाहिये, कि यत्रपि 
आजकल यज्ञयाग छ्तप्राय हो गये है, तथापि नशचक्र का यह विवेचन अब भी 
| निरथक नही हैं। झास्रो के अनुसार ये सब कर्म काम्य हैं- अर्थात्‌ इसलिये 
| अतलाये गये हैँ, कि मनुष्य का इस जगत्‌ में कल्याण होवो और उसे सुख मिले । 
| परन्तु पछि दूसर अध्याय (गीता २, ४१-४४ ) में यह सिद्धान्त है, कि 
22 "जप उनुक या काम्यकर्म मोन्न के लिये प्रतिबन्धक हैं, अतएव वे 
चाहिये ! इससे - 
| भत्यता नहीं है, (२) मानना पड़ता है, कि भत्र तो उन्हीं कर्मा की करना चाहिये । 
| क्यो न करे, परन्त वे ध्ा न्‍ इस बात का विस्तृत विवेचन किया गया हें, कि कर्मों 
वा बन्धकत्व केसे मिट जाता है। और उन्हे करते रहने पर 
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6 ६ यज्ञार्थोत्कर्मंणोषन्यत्र लोको5य॑ कर्मबन्धनः । 
तदर्थ कर्म कौन्तेय मुक्तसंगः समाचार ॥ ९ ॥ 


[ मी नैष्कम्यॉवस्था क्योंकर प्रात होती है! यह समग्र विवेचन भारत मे वर्णित 
| नारायणीय या भागवतधर्म के अनुसार है (देखो म. भा. शा. ३४० )। ] 

(९) यज्ञ के लिये जो कर्म किये जाते है, उनके अतिरिक्त अन्य कमों से 
यह लोक बँघा हुआ है। तदर्थ अर्थात्‌ यजार्थ (किये जानेवाले) कर्म (भी) तू 
आसक्ति या फलाशा छोड कर करता जा | 

। [ इस #छोक के पहले चरण में मीमासकों का और दूसरे में गीता का 
| सिद्धान्त बताया गया है। मीमासकों का कथन है, कि जब वेढों ने ही यज्ञ- 
: यागादि कर्म मनुष्यों के लिये नियत कर दिये है, और जब कि इश्वरनिममित सृष्टि 
का व्यवहार ठीक ठीक चलते रहने के लिये यह यशचक्र आवश्यक है, तब कोई 
| भी इन कर्मा का त्याग नहीं कर सकता | यदि कोई इनका त्याग कर देगा, तो 
| समझना होगा, कि वह श्रौतधर्म से वश्चित हो गया। परन्तु कर्मविपाकप्रक्रिया 
| का सिद्धान्त हैं, कि प्रत्येक कर्म का फल मनुष्य की मोगना ही पडता है। 
| उसके अनुसार कहना पडता है, कि यज के लिये मनुष्य जो जो कर्म करेगा, 
[ उसका भल्य या बुरा फल भी उसे भोगना ही पडेगा। मीमासकों का इस पर 
/ यह उत्तर है, कि वेदों की ही आजा है, कि “यज्ञ! करना चाहिये। इसलिये 
| यज्ञार्थ जो जो कर्म किये जावेगे, वे सब ईश्वरसम्मव होगे। अतः उन कर्मों 
| से कर्ता वद्ध नहीं हो सकता। परन्तु यज्ञो के सिवा दूसरे कर्मो के लिये - 
। उदाहरणार्थ, केवछ अपना पेट भरने के लिये मनुष्य जो कुछ करता है, वह 
| यज्ञार्थ नही हो सकता। उसमें तो केवल मनुष्य का ही निजी लाभ हैं। यही कारण 
| है, जो मीमासक उसे “पुरुपार्थ' कर्म कहते है। और उन्हों ने निश्चित किया है, 
( कि ऐसे थानी यज्ञार्थ के अर्तिरिक्त अन्य कर्म अथात्‌ पुरुषार्थ कम का जो कुछ 
| मत्य या बुरा फल होता है, वह मनुष्य को भोगना पडता हैं - यही सिद्धान्त उक्त 
! छोक की पहली पक्ति में है (देखो गीतार. प्र. ३, ४ ५०-५३ )। कोई कोई 
| टीकाकार यज्ञ ८ विप्णु ऐसा गौण अर्थ करके कहते है, कि यजाथ शब्द का अथ 
| विष्णुग्रीत्यर्थ या परमेश्वराप॑णपूर्वक है। परन्तु हमारी समझ में यह अर्थ खींचा- 
| तानी का और हिट है। यहाँ पर प्रश्न होता हैं, कि यज्ञ के लिये जो कर्म करने 
| पडते हैं, उनके सिवा यदि मनुष्य दूसरे कर्म कुछ भी तो क्या वह क्मबन्धन से हट 
। सकता है? क्योकि यज्ञ भी तो कर्म ही है। और उसका खर्गप्रासिरूप जो शात्रोक्त 
[ फछ है, वह मिले बिना नहीं रहता। परन्तु गीता के दूसरे ही अच्याय में सह 
| रीति से चतलछाया गया है, कि यह ख्र्गप्रातिल्प फछ मोक्षग्राति के विरुद्ध ह 
( (देखो गीता २. ४०-४४; और ९. २०, २१) | इसीलिये उक्त गो के दूसरे 
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सहयज्ञा: प्रजा: सुष्ठवा पुराबाच प्रजापति: | 
अनेन प्रसविष्यध्वमेष वो5स्त्विष्धकासधुक ॥ १० ॥ 
देवान्सावयतानेन ते देवा सादयन्तु वः। 
प्रस्परं भावयन्तः अयः परमवाप्स्यथ ॥ ११ ॥ 
| चरण में यह वात फिर ब्तछाई गई हैं; कि मनुष्य को यज्ञार्थ जो कुछ नियत कर्म 
| करना होता है, उसे मी वह फल की आश्ा छोड कर अर्थात्‌ केवल कृतंन्य समझ 
| कर करे; और इसी अथ्थ का प्रतिपावन आगे साच्विक यज्ञ की व्याख्या करते समय 
किया गया हैं ( देखो गी. १७, ११ और १८.६ )। इस >छोक का भावार्थ यह 
कि इस प्रकार सत्र कम यज्ञाथ ओर सो भी फलाशा छोड कर करने से, ( १ ) 
मीमांसको के न्‍्यायानुसार ही किसी मी प्रकार मनुष्य को वद्ध नहीं करते। 
क्योंकि वे तो ज्ञाथ किये जाते हैं। और ( २ ) उनका खार्गप्रात्तिरूुप झाख्गेक्त एवं 
अनित्य फल मिलने के बदले मोक्षम्रात्ति होती है। क्योकि वे फल्ाशा छोड छर 
जाते हैं। आगे १९ वे छोक में ओर फिर चौथे अध्यय के रह वे >शेक 
यही अर्थ दुबारा प्रतिपाहित हुआ है। तात्पय यह यह है, कि मीमांसकों के इस 
सिद्धान्त -- यक्लाथ कम करने चाहिये। क्योकि वे बन्धक नही होते * 
भगवद्धीता ने ओर भी यह सुधार कर ठिया ड्या्‌ हैं, कि ' लो कम यज्ञाथ किये जावे 
नी फलाजश्ा छोड कर करना चाहिये। ? किन्तु इस पर भी यह छाड्ढा होती 
कि मीमांसकों के सिद्धान्त को इस ग्रकार सुधारने का प्रयत्न करके यक्षयाग आदि 
गाहस्थ्यतृत्ति को जारी रखने की अपेक्षा कया यह अध्कि अच्छा नहीं है. कि कमों 
की झन्झठ से छूट कर मोक्षम्राप्ति के लिये सब्र कमो की छोड कर संन्यास ले लें ? 
पगवद्गीता इस ग्रश्न का साफ यही एक उत्तर देती है, कि नहीं । क्योकि यह्नचक्र 
बिना इस जगत्‌ के व्यवहार जारी नहीं रह सकते। अधिक क्‍या कहे ? जगत्‌ 
धारण-पोषण के लिये ब्रह्मा ने इस चक्र को ग्रथम उत्पन्न किया है। और जब 


ज्ंत्त हजरत रा सार ध्ाणओं शधातद 


गत्‌ का सास्थाते या संग्रह ही भगवान्‌ की इष्ट है, तत इस यज्ञचक्र के कोई 
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भी नहीं छोड सकता। अब यही अर्थ अगले >छोक में ग्तलाया गया हैं। ड्स 
अकरण मे पाठका की स्मरण रखना चाहिये, कि यज्ञ शब्द यहाँ केवछ श्रौतयन्ञ 


। 


(अं 


में ग्रयुक्त नहीं है। किन्तु उसमे स्मार्तयजों का तथा चातर्वे््य आदि 

गाधकार सब्र व्यावहारिक कमी का समावेश है। 

सम में यज् के साथ साथ प्रजा को उत्पन्न करके ब्रह्मा ने ( उनसे )च्हा, 

र के ढ़ारा त॒म्हारी इंड्धि हो - यह (यज्ञ ) तुम्हारी कामचेनु होवे - 

अथ्यत्‌ यह ठन्हारे इच्छित फलो को देनेवाल्य होवे। ( तुम इससे देवताओओं 

दो सनन्‍्न॒ष्ठ करते रहो, ( और ) वे देवता ठ॒न्हे सन्तुष्ट करते रहे । (इस प्रकार,) परस्पर 
सन्तुष्ठ 


न्तुष्ठ करते हुए ( शेनो ) परम श्रेय अर्थात्‌ कल्याण याप्त कर छो। “ 
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इद्टान्सोगान्हि वो दवा दास्यन्त यज्ञभाविता: | 
तंदत्तानप्रदायेभ्यों यो भुड़क्ते स्तेन एवं सः॥ १५॥ 
यज्षशिष्टाशिनः सन्‍्तो म॒च्यन्ते सर्वकिल्तिषेः। 
भुंजते ते त्वथं पापा ये पचन्त्यात्मकारणात्‌ ॥ १३॥ 


५ हि २ ) क्योंकि, यश से सन्तुष्ट होकर देवता लोग तुम्हारे इच्छित (सब ) भोग उम्हे 
ठेगे । उन्हीं का दिया हुआ उन्हे (वापिस ) न ढे कर जो (केवल स्वय ) उपभोग 
करता हें, वह सचमुच चोर है। 
। [ जब ब्रह्मा ने इस सृष्टि अर्थात्‌ देव आठि सब लोगो को उत्पन्न किया तब 
। उसे चिता हुई, कि इन लोगो का धारण-पोषण कैसे होगा ? महाभारत के 
| नारायणीय धर्म में बर्णन है, कि ब्रह्मा ने इसके बाद हजार वर्ष तक तप करके 
| भगवान्‌ को सन्त॒ुष्ट किया। तब भगवान्‌ ने सब छोगो के निर्वाह के ।छिये 
| प्रत्नत्तिप्रधान यज्ञचक्र उत्पन्न किया। और देवता तथा मनुष्य दोनों से कहा, 
| कि इस प्रकार बर्ताव करके एक दूसरे की रक्षा करो। उक्त छोक मे इसी कथा 
| का कुछ शब्दभद से अनुवाद किया गया हैं (ठेखो म. भा. शा, ३४० १८ से 
| ६५ )। इससे यह सिद्धान्त और भी अधिक दृढ हो जाता है, कि प्रइत्ति- 
| प्रधान भागवतधम के तत्व का ही गीता में प्रतिपादन किया गया है। परन्तु 
' | भागवतधर्म में यज्नों में की जानेवाली हिसा गहं मानी गईं है (देखो मं. भा. 
| शा, ३३६ और ३३१७ )। इसलिये पश्चुयज्ञ के स्थान में प्रथम द्रव्यमय यज्ञ झुरू 
' |-हुआ | और अन्त में यह मत प्रचलित हो गया, कि जपमय यज्ञ अथवा नानमय 
| यज्ञ ही सब मे श्रेष्ठ है ( गीता ४. २३-३३ )। यज्ञ शब्द से मतलब चाहुव॑ण्य के 
| सब्र कर्मों से है। और यह बात स्पष्ट है, कि समाज का उचित रीति से धारण-पोषण 
| होने के लिये इस यज्ञकर्म या यज्नचक्र को अच्छी तरह जारी रखना चाहिये ( देखो 
| मनु. १ ८७ )। अधिक क्या कहे ? यह यज्नचक्त आगे बीसवे छोक में वर्णित 
| छोकसग्रह का ही एक स्वरूप है (देखों गीतार., प्र. ११ )। इसीलिये स्मृतिययों में 
| भी लिखा है, कि देवलोक और मनुष्यछोक ठोनो के सग्रहार्थ भगवान्‌ ने ही प्रथम 
| जिस लोकसग्रहकारक कर्म को निर्माण किया है, उसे आगे अच्छी तरह प्रचलित 
| रखना मनुष्य का कर्तव्य है; और यही अर्थ अब अगले छोक में स्पष्ट रीति से 
| बतल्ाया गया है :- | है 
२१३ ) यज्ञ करके शेप बचे हुए माग को अहण करनेवाले सजन सत्र पार्पों से मुक्त 
हो जाते है। परन्तु ( यज्ञ न करके केवल ) अपने ही लिये जो ( अन्न पकाते हैं, 
बे पापी छोग पाप मक्षण करते हैं। ५ । 
|. [ ऋम्बेढ के १०, ११७. ६ मन्त्र में भी यही अर्थ है। उसमे कहा है, कि 
|| “ नार्यमण पुष्यति नो सखाय॑ केवलछाघों भवति केवलाडी ! - अथात्‌ जी मनुष्य 
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अन्नाह्नवन्ति भूतानि प्जन्यादन्नसम्भवः। 
यज्ञाकृवति प्जन्यों यज्ञः कर्मसमुक्नवः ॥ १४ ॥ 


कम त्रह्मोरूव विद्धि ब्रह्माक्षरसमुक्नवम । 
तस्मात्सवंगर्त त्रह्म नित्य यज्ञे प्रतिष्ठितम ॥ १५॥ 


| अर्यमा या सखा का पोषण नहीं करता, अकेछा ही मोजन करता है, उसे केवल: 
| पापी समझना चाहिये। इसी प्रकार मनुस्मृति मे भी कहा है, कि “अर्घ उस 
| केवल भुडक्ते यः पचत्यात्मकारणात्‌। यज्ञशिष्टाषनं झ्ेतत्सतामन्न विधीयते ॥ * 
| (३. ११८ ) - अथांत्‌ जो मनुप्य अपने लिये ही (अन्न ) पकाता है, वह 
| केवल पाप भक्षण करता है। यज्ञ करने पर जो शेप रह जाता है, उसे अमृत 
| और दूसरो के भोजन कर चुकने पर जो शेप रहता है ( भुक्तशेप 9 उसे 'विघस? 
| कहते है ( मनु. ३. २८५ )। और मले मनुष्यों के लिये यही अन्न विहित कहा 
' | गया है (देखो गीता ४. ३१ )। अब इस बात का और भी स्पष्टीकरण करते हैं, 
| कि यज्ञ आदि कर्म न तो केवछ तिछ और चावलो की आग में झोंकने के लिये 
| ही हैं और न स्वगप्राप्ति के लिये ही; वरन्‌ जगत्‌ का घारण-पोषण होने के लिये 
| उनकी बहुत आवश्यकता है, अर्थात्‌ यज्ञ पर ही सारा जगत्‌ अवलम्बित है :-_] 
( १४ ) प्राणिमाल की उत्पत्ति अन्न से होती है, अन्न पजन्य से उत्पन्न होता है. 
प्जन्य यज्ञ से उत्पन्न होता है; ओर यज्ञ की उत्पत्ति कर्म से होती है। 
। | मनुस्मृति में भी मनुष्य की और उसके धारण के लिये आवशष्यक खनन 
| की उत्पत्ति के विषय में इसी प्रकार का वर्णन है। मनु के छोक का भाव यह 
ह्ठै ७." श कर ९५ मिलती बे बे. अर, 
| है :- “ यज्ञ की आग में टी हुईं आहुति स्य की मिलती हैं; और फिर सूर्य से 
| (अर्थात्‌ परम्परा द्वारा यज्ञ से ही ) पजन्य उपजता है। पजन्य से अन्न, और 
| अन्न से प्रजा उत्पन्न होती है? ( मनु, ३. ७६ )। यही छोक 'महामार॑त में मी 
| है (देखो म. भा. शा, २६२. ११) तैत्तिरीय उपनिपद्‌ ( २. १) में यह पूब्वे- 
| परम्परा इससे भी पीछे हटा ढी गईं है, और ऐसा क्रम दिया है +-  मथम 
| परमात्मा से आकाश हुआ; और फिर क्रम से वायु, अभि, जल और पृथ्वी की 
| उत्पत्ति हुईं। पृथ्वी से औषधि, औपधि से अन्न और अन्न से पुरुष उत्पन्न 
| हुआ। ? अतएव इस परम्परा के अनुसार प्राणिमात्न की कर्मपर्यन्त बतलाई हुई 
| पूर्वपरम्परा को - अब कर्म के पहले प्रकृति और प्रकृति के पहले ठेठ अक्षरत्रह्म- 
| पयन्त पहुँचा कर - पूरी करते हैं :- ] 
( १५ ) कम की उत्पत्ति ब्रह्म से अर्थात्‌ प्रकृति से हुई; और यह ब्रह्म अक्षर से 
अथांत्‌ परमेश्वर से हुआ है। इसलिये (यह समझो कि ) सर्वगत ब्रह्म ही यज्ञ में: 
सदा अधिष्ठित रहता हैं । 
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एव परवर्तित चक्र ब्ानुवर्तयतीह यः। 
अघायुरिन्द्रियारामों मोघ॑ पाथ स जीवति॥ १६ ॥ 


|. [ कोई कोई इस ोक के '्रह्म! शब्द का अर्थ प्रकृति! नहीं समझते । वे 
| कहते है, कि यहाँ ब्रह्म का अर्थ 'वेढ? है। परन्तु ब्रह्म” शब्द का वेद” अर्थ 
| करने से यद्यपि इस वाक्य में आपत्ति नहीं हुईं, कि “ब्रह्म अर्थात 'वेढ' 
| परमेश्वर से हुए है; ? तथापि वैसा अर्थ करने से “सर्वगत ब्रह्म यज्ञ में है * 
| इसका अथ ठीक ठीक नहीं ढगता। इसलिये “मम योनिम्महत्‌ ब्रह्म” (गीता 
| १४, ३ ) छोक में ब्रह्म! पद का जो “प्रकृति! अर्थ हैं, उसके अनुसार रामानुज- 
| भाष्य में यह अर्थ किया गया है, कि इस स्थान में भी “ब्रह्म! शब्द से जगत की 
| मूलप्रकृति विवक्षित है। वही अर्थ हमे भी ठीक माठ्म होता है। इसके सिवा 
| महाभारत के शान्तिपव में यजप्रकरण में यह वर्णन है कि ' अनुयज जगत्सर्वे 
| यज्श्रानुजगत्सदा ! (शा, २६७, ३४ ) - अर्थात्‌ यत् के पीछे जगत्‌ है, और 
| जगत्‌ के पीछे पीछे यज्ञ है। ब्रह्म का अर्थ प्रकृति! करने से इस वर्णन का भी 
| प्रस्तुत 'छाोक से मेंल हो जाता है। क्योकि जगत्‌ ही प्रकृति है। गीतारहस्य के 
| सातवे ओर आठवे प्रकरण में यह बात विस्तारपूर्वक वतछाई गई है कि परमेश्वर 
| से प्रकृति और लिगुणात्मक प्रकृति से जगत्‌ के सब कर्म कैसे निष्पन्न होते है 
| इसी प्रकार पुरुपसक्त में भी यह वर्णन है, कि देवताओ ने प्रथम यज्ञ करके ही 
| सष्टि को निर्मांण किया है। ] 

( १६) है पार्थ ! इस प्रकार जगत्‌ के धारणार्थ चल्ये हुए कर्म या यज्ञ के चक्र को 

जो इस जगत्‌ में भागे नही चछाता, उसकी आयु पापरूप है। उस इन्द्रियलम्पट का 

( अर्थात्‌ देवताओं को न टेकर स्वयं उपभोग करनेवाले का ) जीवन व्यर्थ है। .' 
| [ स्वय ब्रह्मा ने ही - मनुष्यों ने नही - छोगों के धारण-पोषण के लिये 
| यशमय कर्म या चाठ॒व॑ण्यद्रत्ति उत्पन्न की है। इस सृष्टि का क्रम चलते रहने के 
| लिये (छोक १४) और साथ ही साथ अपना निर्वाह होने के लिये (-छोक ८) 
| इन ठोनो कारणों से इस बृत्ति की आवश्यकता है। इससे सिद्ध होता है, कि 
| यजश्चक्र को अनासक्तबुद्धि से जगत्‌ मे सदा चलाते जाना चाहियें। अब यह बात 
| माछूम हो चुकी, कि मीमासकों का या लयीधम का कर्मकाण्ड ( यजचक्र ) गीताधर्म 
| में अनासक्तबुद्धि की युक्ति से कैसे स्थिर रखा गया है ( ठेखों गीतारहस्य प्र. ११, 
| पृ, ३४७-३४८ )। कोई सन्यासमार्गवाले वेदान्ती इस विपय मे शड्डा करते हैं, 
| कि आत्मज्ञानी पुरुष को जब यहाँ मोक्ष प्रास हो जाता है; और उसे जो कुछ आत्त 
| करना होता है, वह सब उसे यही मिल जाता है, तब उसे कुछ भी करने की 
| आवश्यकता नहीं है - और उसको कर्म करना भी न चाहिय। इस का उत्तर 


| अगले तीन छोको में विया जाता है। | 
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6 ६ यस्त्वात्मरतिरेव स्पादात्मतृप्तश्न मानवः। 
आत्मन्येव च सन्‍्तुष्टस्तस्य कार्य न विद्यते ॥ १७॥ 


नव तस्य कृतेनाथा नाकृतेनेह कश्न । 
न चास्य सर्वभूतेष कश्चिदरथव्यपाश्रयः ॥ १८ ॥ 


तस्मादसक्तः सतर्त कार्य कम समाचर | 
असक्तो ह्याचरन्कम परमापोति पूरुषपः॥ १५९ ॥ 


(?७ ) परन्तु जो मनुप्य केव॒ल आत्मा में ही रत, आत्मा में. ही तत्त और 
जान्मा मे ही संठष्ट हो जाता हैं, उसके लिये ( स्वयं अपना ) कुछ भी काय (शेष ) 
नहीं रह-जाताः ( ?८ ) इसी प्रकार यहाँ अथात्‌ इस जगत्‌ में ( कोइ काम ) परने 

या न करने से भी उसका छाभम नही होता; और सछ ग्राणियो.में उसका कुछ भी 
( निजी ) मतुल्न अठ्का नहीं रहेता। (१९ ) तस्मात्‌ अथांत्‌ जन्न ज्ञानी पुरुष इस 
अकार काइ भी अपेक्षा नहीं रखता, तत्र तू भी ( फल की ) आसक्ति छोड़ कर अपना 
ऊर्तव्यकर्म सदेव किया कर। क्योकि आसक्ति छोड़ कर कर्म करनेवाले मनुष्य को 
परमगति प्राप्त होती है। 
| [ १७ से १९ तक के >छोकी टीकाकारों ने बहुत विपयोस कर डाला है। 
इसलिये हम पहले उनका सरल मावार्थ ही बतलाते है। तीनों लोक मिल कर 
। हेव-अनुमानयुक्त एक ही वाक्य हैं। इनमे से १७ वे और १८ वे छोको मे पहले 
[ उन कारणों का उल्लेख किया गया है, कि जो साधारण रीति से ज्ञानी पुरुष के कर्म 
| करने के विषय में बतछाये जाते हैं। और इन्हीं कारणों से गीता ने जो अनुमान 
! निकाला है, वह १९ वे छोंक में कारणबोधक 'तस्मात्‌? झाब्द का ग्रयोग करके 
| बताया गया है। इस जगत्‌ में सोना, बैठना, उठना था जिन्दा रहना आदि सब 
कमों को कोई छोड़ने की इच्छा करे, तो वे छूट नहीं सकते। अतः इस अध्याय 
आरम्म में चौथे और पॉचवे #ओकोी में स्पष्ट कह व्या गया है, कि कर्म को 
छोड़ देने से न तो नेप्कर्म्य होता हैं और न वह सिद्धि प्राप्त करने का उपाय ही 
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हर 


हैँ। परन्तु इस पर संन्यासमार्गवारल्णं की यह ढलील है, कि ' हम कुछ सिद्धि प्राप्त 
करने के लिये कर्म करना नहीं छोड़ते हूं। प्रत्येक मनुष्य इस जगत्‌ में जो कुछ 


करता हैँ, वह अपने या पराये छाम के लिये ही करता है। किन्तु मनुष्य का 
स्व॒कीय परमसाव्य चित्तावस्था अथवा मोश्न है; और वह ज्ञानी पुरुष को उसके 
ज्ञान से प्राप्त हुआ करता हैं। इसलिये उसको ज्ञान प्राप्त हो जाने पर कुछ प्राप्त 
करने के लिये नहीं रहता (छोक १७ )। ऐसी अवस्था में चाहे वह कर्म करें या 
उसे दोनो वात समान हैं। अच्छा: यदि कहे, कि उसे छोकोपयोगार्थ कर्म 


करना चाहिये, तो उसे छोगो से भी कुछ लेनाडेना नहीं रहता ( छोक १८ )। 
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तीसरा अध्याय ६६५ 


| फिर यह कर्म करे ही क्यो ?? इसका उत्तर गीता यो देती है, कि जब कर्मे करना 
| और न करना उ॒म्हे ढोनो एक-से हैं, तब कर्म न करने का ही इतना हठ ठम्हे क्यों 
| है? जो कुछ शाखत्र के अनुसार प्राप्त होता जाय, उसे आगम्रहविहीन बुद्धि से करके 
| छुट्टी पा जाओ | इस जगत्‌ में कर्म किसी से भी छूटते नही है। फिर चाहे वह जानी 
| हो अथवा अज्ञानी। अब देखने में तो यह बड़ी जदिछ समस्या जान पडती है, कि 
| कम तो छूटने से रहे; और जानी पुरुष को स्वयं अपने लिये उनकी आवश्यकता 
। नही | परन्तु गीता की यह समस्या कुछ कठिन नही जेंचती | गीता का कथन यह 
| है, कि जब कर्म छूटता है ही नही, तब उसे करना ही चाहिये। किन्तु अब सवाथबुद्धि 
| न रहने से उसे निःस्वार्थ अर्थात्‌ निष्कामबुद्धि से किया करो। १९ वे छोक मे 
| 'तस्मात्‌? पद का प्रयोग करके यही उपंदेश अज्जुन को किया गया है, एवं इसकी 
| पुष्टि में आगे २२ थे छोक में यह दृष्टान्त दिया गया है, कि सब से श्रेष्ठ ज्ञानी 
| भगवान्‌ स्वयं अपना कुछ भी कतंव्य न होने पर मी कर्म ही करते हैँ। साराश, 
| सन्यासमार्ग के छोग जानी पुरुष की जिस स्थिति का वर्णन करते हैं, उसे ठीक 
| मान छे, तो गीता का यह वक्तव्य है, कि उसी स्थिति से कर्मसन्‍्यासपक्ष सिद्ध 
| होने के बढले सा निष्काम कम करते रहने का पक्ष ही और मी दइृढ हो जाती 
| है। परन्तु सन्यासमार्गवाले टीकाकारों को कर्मयोग की उक्त युक्ति और सिद्धान्त 
| ( छछोक ७, ८, ९) मान्य नहीं है। इसलिये वे उक्त कार्यकारणभाव को अथवा 
| समूचे अर्थप्रवाह को, या आंगे बतलाये हुए भगवान्‌ के दृष्टान्त को भी नहीं 
| मानते ( छोक १२, २५ और ३० )। उन्होंने तीनों छोकों को तोड-मरोड कर 
| स्वतन्ब मान छिया है। और इनमें से पहले दो #कोको में जो यह निर्देश है, कि 
| ज्ञानी पुरुष को स्वयं अपना कुछ भी कतंब्य नहीं रहता। इसी को गीता का 
| अन्तिम सिद्धान्त मान फेर इसी आधार पर यह प्रतिपादन किया है, कि मगवान्‌ 
| ज्ञानी पुरुष से कहते हैं, कि कम छोड दे! परन्ठ ऐसा करने से तीसरे अथात्‌ 
| १५ वें छोक में अर्जुन को जो छंगे हाथ यह उपदेश किया है, कि “ आसक्ति 
|| छोड कर कर्म कर ” यह अलग हुआ जाता है; और इसकी उपपत्ति भी नहीं 
| छगती । इस पेंच से बचने के लिये इन टीकाकारों ने यह अर्थ करके अपना 
| समाधान कर लिया है, कि अजुन को कर्म करने का उपदेश तो इसल्यि किया 
| है, कि वह अनजानी था! परन्तु इतनी माथापच्ची करने पर भी १६ वे छोक का 
| तस्मात” पड निरर्थक ही रह जाता है। और सन्यासमार्गबालो का किया हुआ 
| यह अर्थ इसी अव्याय के पूर्वापार सन्दर्भ से भी विरुद्ध होता है। एवं गीता के 
| अन्यान्य स्थलो के इस उल्लेख से भी विरुद्ध हो जाता है, कि ज्ञानी पुरुष को भी 
| आसक्ति छोड कर कर्म करना चाहिये; तथा आगे भगवान्‌ ने जो अपना इन 
| दिया है, उससे भी यह अर्थ विरुद्ध हो जाता है (देखो गीता ९.४७; है, ७, * ५ 
| ४. २३, ६. १; १८, ६-६; ओऔर गीतार. प्र. ११, ४: ३२३-१२६ )। इसके 


६६६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


| सिवा एक बात और भी हैं। वह यह, कि इस अध्याय में उस कमयोग का 
| विवेचन चल रहा है, कि जिसके कारण कम करने पर भी वे बन्धक नहीं होते 
| (२, ३९ )। इस विवेचन के वीच में ही यह बें-सिर्पेर की-सी बात कोई भी 
| समझदार मनुष्य न कहेगा, कि “कर्म छोड़ना उत्तम हैं?। फिर मला,.भगवान्‌ 
| यह वात क्यो कहने लगे ? अतणव निरे साम्प्रगयिक आग्रह के और खींचतानी 
| के ये अर्थ माने नहीं जा सकते। योगवासिष्ठ मे लिखा है, कि जीवन्मुक्त नानी 
| पुरुष को भी कर्म करना चाहिये। और जब राम ने पूछा - ' मुझे वतलाइये, कि 
| मुक्त पुरुष कर्म क्‍यों करें ? ”? तब वसिष्ठ ने उत्तर विया है - 

ज्ञस्य नार्थः कर्मलागे: नार्थः कर्मसमाश्रये: । 

तेन स्थितं यथा यद्त्तत्तवैव करोत्यसी ॥ 

| “ज्ञ अर्थात्‌ ज्ञानी पुरुष को कर्म छोड़ने या करने से कोई छाम नहीं उठाना 
| होता । अतएव वह जो जैसा प्राप्त हो जाय, उसे वैसा किया करता है ” (योग, 
| ६ उ. १९९, ४ )। इसी ग्रन्थ के अन्त में उपसंहार में फिर गीता के ही शब्दों 
| में पहले यह कारण दिखाया हैं :- 

। मम नास्ति कृतेनाथों नाकृतेनेह कश्वन | 

| यथाग्राप्तेन तिष्ठामि ह्कमेंणि क आग्रहः ॥ 

| “ किसी वात का करना या न करना मुझे एक-सा ही है।” और दूसरी ही 
| पंक्ति में कहा है, कि जब ठोनो वाते एक ही सी है, तब फिर “कर्म न करने 
| का आग्रह ही क्यो है? जो जो शात्र की रीति से प्राप्त होता जाय, उसे में 
| करता रहता हूँ” (यो, ६. उ, २१६, १४ )। इसी प्रकार इसके पहले, 
| योगवासिष्ठ में “ नैव तस्य कइृतेनाथों० ” आढि गीता का छोक ही शब्दशः लिया 

| गया है। आगे के छछोक में कहा है, कि “ यद्यथा नाम सम्पन्न॑ तत्तथा5स्त्वितरेण 

| किम्‌ ! - जो ग्राप्त हो, उसे ही ( जीवन्म॒क्त ) किया करता है: और कुछ यरतीक्षा 

| करता हुआ नहीं बैठता (यों. ६. उ. १२५. ४९. ५० )। योगवासिष्ठ मे ही 

| नहीं: किन्तु गणेशगीता में भी इसी अर्थ के प्रतिपादन में यह #ठोक आया है :- 

। किश्िदस्य न साध्य॑ स्थात्‌ सर्वेजन्तुषु स्वेदा । 

| अतो5सक्ततया भूप कतेब्यं कम जन्तुमिः ॥ 

| “ उसका अन्य प्राणियों में कोई साध्य ( प्रयोजन ) शेष नहीं रहता। अतएच 

| है राजन ! ल्योगों को अपने अपने कतंव्य आसक्ततुद्धि से करते रहना चाहिये ” 

| ( गणेशगीता २, १८ )। इन सब उदाहरणो पर ध्यान देने से ज्ञात होगा, कि 

| यहाँ पर गीता के तीनो छोकीो का जो कार्यकारणसम्बन्ध हमने ऊपर टिख्लाया 

| है, वही ठीक है। और गीता के तीनों >छोंको का पूरा अर्थ योगवासिष्ठ के 

| एकही छोक में आ गया। अतएव उसके कार्यकारणभाव के विषय में शका 

| करने के लिये स्थान ही नहीं रह जाता । गीता की इन्हीं युक्तियों को महायानपन्थ 


६ $ कर्मणव हि संसिद्धिमास्थिता जनकादयः। 
लोकसंग्रहसेवापि सम्पश्यन्कर्तुमहेसि ॥ २० ॥ 
यद्यदाचरति श्रेष्टस्तत्तदेवेतरों जनः | 
स यत्यमार्ण कुरुते लोकस्तदनुवतते ॥ २१ ॥ 


| के बौद्ध ग्रन्थकारों ने भी पीछे से ले लिया हैं (ठेखो गीतारहस्य परिशिष्ट 
| ४. ५७२-०७३ और ५८६ )। ऊपर जो यह कहा गया है, कि स्वार्थ न रहने के 
| कारण से ही ज्ञानी पुरुष को अपना कर्तव्य निष्कामबुद्धि से करना चाहिये; और 
| इस प्रकार से किये हुए, निप्काम कर्म का मोक्ष में बाधक होना तो दूर रहा, उसी 
| से सिद्धि मिलती है - इसी की पुष्टि के लिये अब दृष्टन्त देते हैं :- | 
(२० ) जनक आइि ने भी इस प्रकार कर्म से ही सिद्धि पाई है। इसी प्रकार 
लोकसग्रह पर भी दृष्टि ढे कर तुझे कर्म करना ही उचित है। 
। [ पहले चरण में इस बात का उठाहरण दिया है, कि निष्काम कर्म से 
| सिद्धि मिलती है; और दूसरे चरण से भिन्न रीति के प्रतिपादन का आरम्म कर 
| विया है। यह तो सिद्ध किया, कि ज्ञानी पुरुषों का लोगों में कुछ अठका नहीं 
| रहता; तो भी जब उनके कर्म छूट ही नहीं सकते, तत्र तो निष्काम कर्म ही करना 
| चाहिये। परन्तु यद्यपि यह युक्ति नियमसद्भत है, कि कर्म जब छूट नहीं सकते हैं, 
| तब उन्हे करना ही चाहिये। तथापि सिर्फ इसी से साधारण मनुष्यों का पूरा पूरा 
| विश्वास नहीं हो जाता । मन मे शड्ढा होती है, कि क्या कर्म ठाले नहीं टछ्ते हैं, 
| इसीलिये उन्हें करना चाहिये ! उसमे और कोई साध्य नहीं है? अतएव इस 
| छोक के दूसरे चरण में यह दिखलाने का आरम्भ कर दिया है, कि इस जगत में 
| अपने कर्म से लछोकसग्रह करना जानी पुरुष का अत्त्यन्त महत्वपूर्ण प्रत्यक्षसा व्य 
| है। 'छोकसग्रहमेवापि' के 'एवापिः पढ का यही तात्पर्य है। और इससे स्पष्ट 
| होता है, कि अब मिन्न रीति के प्रतिपादन का आरम्भ हो गया है। 'लछोकसग्रह' 
| शब्द में 'लोक' का अर्थ व्यापक है। अतः इस शब्द में न केवल मनुष्यजाति को 
| ही, वरन्‌ सारे जगत्‌ को सन्मार्ग पर छाकर उसको नाश से बचाते हुए सग्रह 
| करना - अर्थात्‌ भली माँति धारण, पोपणपालन या बचाव करना इत्यादि सभी 
| बातो का समावेश हो जाता है। गीतारहस्य के ग्यारहवें प्रकरण ( ४. रै३ै१- 
| ३३८ ) में इन बातो का विस्तृत विचार किया गया है। इसलिये हम यहाँ उसकी 
| पुनरुक्ति नहीं करते। अब पहले यह बतलाते हैं, कि छोकसग्रह करने का यह 
| कत॑व्य या अधिकार नानी पुरुष का ही क्‍यों है? | 
(२१) श्रेष्ठ (अर्थात्‌ आत्मशानी कर्मयोगी पुरुष) जो * करता है, वही अन्य - 
अर्थात्‌ साधारण मनुष्य - भी किया करते हैं। वह जिसे प्रमाण मान क अद्जीकार 
करता है, लोग उसी का अनुकरण करते है। 


श्र 


है. 
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रहता हूँ। ( २३ ) क्योकि जो में कहाचित्‌ आल्त्य छोड़ कर कर्मा मे न बतंगा, तो 
.> हैं पौर्थ! मनुष्य सब प्रकार से मेरे ही पथ का अनुक्रण करेंगे। ( २४ ) जो मे कर्म 
न कहें, तो ये सारे छोक उत्पन्न अर्थात्‌ नष्ट हो जावगे, में सड्भरकर्ता होऊँगा और 


गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशारस्त्र 


न में पार्थास्ति क्वेव्यं त्रिषु छोकेपु किजचन। 
नानवाप्तमवाप्तव्यं वते एव च कर्मणि ॥ २२॥ 
यदि हाह न वर्तेयं जातु कर्मण्यतन्द्धितः । 

मम वत्मोनुवर्तन्ते मनुप्याः पार्थ स्वेशः ॥ २३ ॥ 
उत्सीदेयुरिमे छोंका न कुर्या कम चेदहस। 

संकरस्य च क॒ता स्यास्ुपहन्यामिसा: प्रजा:॥ २४ ॥ 


] [ तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में भी पहले “ सत्य वद *, “ धर्म चर ? इत्यादि उपदेश 
| किया हैं। और फिर अन्त मे कहा हैं कि “ जत्र संसार में तुम्हे सन्देह हो, कि 
| यहाँ कैसा व॒रतांव करे, तब वैसा ही वरतांव करो, कि जेसा ज्ञानी, युक्त और धमिष्ठ 
| ब्राह्मण करते हो * ( तै. १. ११, ४ )। इसी अर्थ का एक ठोक नारायणीय घम 
| मे भी है ( म. मा. शा, ३४१, २५ ): ओर इसी आशय का मराठी में एक छोक 
| है, जो इसी का अनुवाद है। और जिसका सार यह है :-  छोककल्याणकारी 
| मनुप्य जैसे बतीव करता है, वैसे ही इस संसार में सत्र छोग भी किया करते हैं।? 
| यही माव इस ग्रकार प्रकट किया जा सकता हैं - “ठेख भल्ते की चाल को बं्ते 
| सब संसार ।? यही लोककल्याणकारी पुरुष गीता का श्रेष्ठ शब्द का अर्थ ' आत्म- 
| ज्ञानी संन्‍्यासी ? नही हैं (देखो गीता ५. २)। अँबं भगवान्‌ स्वयं अपना 
| उठाहरण दे कर इसी अर्थ को और मी दृद करते है, कि आत्मज्ञानी पुरुष की 
| स्वाथवुद्धि छूट जाने पर भी छोकक॒ल्याण के कम उससे छूट नहीं जाते :- ] 

२२ ) है पाथ ! (5लो, कि ) तिभुवन मे न तो मेरा कुछ कतेब्य (शेप ) रहा हैं, 
और ) न कीई अप्रास वस्तु प्रात करने को रह गई हूँ। तो भी में कम करता ही 


4 बाय मकान, संमांमाशणणभाआ > 0 
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इन प्रजाजने का मेरे हाथ से नाश होंगा। 

| | भगवान्‌ ने अपना उदाहरण दे कर इस छोक में भठी मॉति स्पष्ट कर 
| व्खिल्य विया है, कि लोकसंग्रह कुछ पाखण्ड नहीं है। इसी प्रकार हमने ऊपर १७ 
| से १९ वे छोंक तक का जो यह अर्थ किया है, कि ज्ञान ग्राप्त हो जाने पर कुछ 
| कृतंब्य मे न रह गया हो; फिर मी ज्ञाता की निष्कामवद्धि से सारे कर्म करते 
| रहना चाहिये, वह भी स्वयं भगवान्‌ के इस दृष्टान्त से पूर्णतया सिद्ध हो जाता 
| हैं। यदि ऐसा न हो, तो दृश्टन्त मी निरर्थक हो जायगा (ठेखो गीतार. प्र. ११, 
| पृ, इंश४-इ २० )। सांख्यमार्ग और कर्ममार्ग में यह बड़ा भारी भेद है, कि 
। सांख्यमार्ग के ज्ञानी पुरुष सारे कर्म छोड बैठते है। फिर चाहें इस कर्मत्याग से 


6 ध्य /॥/ £| 
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$ 8 सक्ताः कर्मण्यविद्वांसों यथा कुर्दन्ति सारत | 
कुयोद्विद्ास्तथष्सक्तश्रिकीषुलॉक्ंग्रहम्‌ ॥ २५ ॥ 
न बुद्धिसेदे जनयेदक्षनां कर्मसंगिनास | 
जोषयेत्सवकमाणि विद्वान्युक्तः समाचरन ॥ २६ ॥ 
| यशचक्र ड्ब जाय और जयगत्‌ का कुछ भी हुआ करे - उन्हे इसकीपरवाह नहीं 
| होती। और कममार्ग के ज्ञानी पुरुष स्वय अपने लिये आवश्यक न भी हो, तो 
] भी लोकसंग्रह को महत्त्वपूर्ण आवश्यक साध्य समझ कर तदर्थ अपने धर्म के 
| अनुसार सारे काम किया करते हैं ( देखो गीतारहस्य प्र, ११, पृ, ३५५-३५०८ )। 
| यह बतला विया गया, कि स्वयं भगवान्‌ क्‍या करते हैं? अब जानियों के कर्मों 
| का भेद ठिखला कर बतलछाते हैं, कि अज्ञानियों को सुधारने के लिये जाता का 
| आवश्यक कतेव्य क्या हैं? | 
(२५ ) है अजुन ! छोकसग्रह करने की इच्छा रखनेवाले जानी पुरुष को 
आसक्ति छोड़ कर उसी प्रकार बतंना चाहिये, जिस प्रकार कि ( व्यावहारिक ) कर्म 
में आसक्त अज्ञानी छोग बर्ताव करते है। (२६ ) कर्म में आसक्त अनानियों की 
बुद्धि में जानी पुरुष भेटमाव उत्पन्न न करे* ( आप स्वय ) युक्त अथांत्‌ योगयुक्त हो 
कर सभी काम करे; और लोगों से खुशी से करावे | 
| [ इस छोक का यह अर्थ है, कि अगानियों की बुद्धि में भेहरमाव उत्पन्न 
| न करे; और आगे चल कर २९ वें छोक में भी यही बात फिर से कही गई है। 
| परन्ठु इसका मतलब यह नहीं है, कि छोगो को अन्नान में बनाये रखे। २५ वे 
| छोक में कहा है, कि जानी पुरुष को छोकसग्रह करना चाहिये। लोकसग्रह का 
| अर्थ ही लोगों को चतुर बनाना है। इस पर कोई शड्ढा करे, कि जो लोकसग्रह 
| ही करना हो, तो फिर यह आवश्यक नहीं, कि ज्ञानी पुरुष स्वय कर्म करे। छोगी 
| को समझा देने - ज्ञान का उपंदेश कर देने - से ही काम चल जाता हैं। इसका 
| भगवान्‌ यह उत्तर देते है, के जिनका सदाचरण का दृढ़ अभ्यास हो नहीं गया 
| है (और साधारण लोग ऐसे ही होते हैं ), उनको यदि केवल मुंह से उपदेश 
| किया जाय - सिर्फ ज्ञान बतल्ा दिया जाय -तो वे अपने अनुचित बर्ताव के 
| समर्थन में ही इस ब्रह्मजान का दुरुपयोग किया करते हैँ । ओऔर वे उल्टे ऐसी 
| व्यर्थ बाते कहते-सुनते सदैव देखे जाते है, कि ' अमुक जानी पुरुष तो ऐसा कहता 
| है। ? इसी प्रकार यदि ज्ञानी पुरुष कर्मों को एकाएक छोड बैठे, तो वह अनजानी 
| छोगो को निरुदोगी बनने के लिये एक उद्यहरण ही बन जाता है। मह॒प्य का 
| उस प्रकार बातूनी, गोच-पेच लड़ानेवाला अथवा निरुचोगी हो जाना ही 
| चुद्धिमेद है, और मनुष्य की बुद्धि में इस अकार से भेदभाव उत्पन्न कर देना नाता 


« |] पुरुष को उचित नहीं है। अतएव गीता ने यह सिद्धान्त किया है, कि जो पुरुष 
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प्रकृतेः क्रियमाणानि गरुणेः कमोणि ख्वेशः । 
अहंकारविम्न॒द्ात्मा कवाह॒मिति मन्यते ॥ २७ ॥ 
तत्त्ववित्त महावाहों गुणकम॑विभागयों:। 

गुणा गुणेषु वर्तेन्त इति मत्वा न सज्जते ॥ २८ ॥ 
परकृतेगंणसम्मृढा: सज्जन्ते गुणकर्मसु । 

तानकृत्स्नविदो मन्दान्कृत्स्नविन्न विचाल्यत्‌ ॥ २५॥ 


| ज्ञानी हो जाय, वह लोकसंग्रह के लिये - लोगो की चतुर और सठाचरणी बनाने 
| के लिये - स्वयं संसार में रह कर निष्काम कर्म अथात्‌ खढाचरण का प्रत्यक्ष 
| नमूना छोगो को दिखछावे; और तदनुसार उनसे आचरण करांवे। इस जगत्‌ में 
| उसका यही बड़ा महत्त्वपूर्ण काम हैं (देखो गीतारहस्य प्र, १२, प्र, ४०४ ) किन्तु 
| गीता के इस अभिप्राय को चे-समझेबुओ कुछ टीकाकार इसका यो विपरीत अर्थ 
| किया करते हैं, कि “ ज्ञानी पुरुष को अज्ञानियों के समान ही कर्म करने का खोंग 
| इसलिये करना चाहिये, कि जिसमें कि अज्ञानी छोंग नाटठान बने रह कर ही अपने 
| कम करते रहे ! मानों व्म्माचरण निखलाने अथवा लोगों को अज्ञानी बने रहने 
| दे कर जानवरों के समान उनसे कम करा लेने के लिये ही गीता प्रच्नत हुई हैं! 
| जिनका यह दृढ निश्चय है; कि ज्ञानी पुरुष कर्म न करें; सम्भव है, कि उन्हें 
| छोकसंग्रह एक ढोड़-सा प्रतीत हो। परन्तु गीता का वास्तविक अभिप्राय ऐसा 
| नहीं है। भगवान्‌ कहते है, कि ज्ञानी पुरुष के कामो में लोकसंग्रह एक महत्त्वपूर्ण 
| काम हैं। और ज्ञानी पुरुष अपने उत्तम आदर्श के द्वारा उन्हे सुधारने के लिये - 
| नादान बनाये रखने के लिये नहीं -कर्म ही किया करे (गीतारहस्य प्र, ११- 
|। १२ )। अब यह शड्ढा हो सकती है, कि यदि आत्मज्ञानी पुरुष इस प्रकार छोक- 
| संग्रह के लिये ससारिक कर्म करने लगे, तो वह भी अज्ञानी ही बन जायगा । 
| अतएव स्पष्ट कर बतलाते है, कि यद्यपि ज्ञानी और अज्ञानी दोनों भी संसारी बन 
| जाये, तथापि इन दोनो के वर्ताव मे भेद क्या हैं! और ज्ञानवान से अज्ञानी को 
| किस बात की शिक्षा लेनी चाहिये ! ] 
( २७ ) अकृृति के ( सत्तत-रज-तम ) गुणो से सब प्रकार कर्म हुआ करते है। पर 
अहड्लार से मोहित ( अज्ञानी पुरुष) समझता है, कि मैं कर्ता हूँ; ( २८) परन्ठ 
है महाबाहु अज्ञुन ! “गुण और कर्म दोनों ही मुझसे मिन्न है इस तत्त्व को 
जाननेवाला ( ज्ञानी पुरुष ) यह समझ कर इनमे आसक्त नही होता, कि गुणों 
का यह खेल आपस में हो रहा है। ( २९ ) प्रकृति के गुणो से बहके हुए. लोग गुण 
ओर कर्मों मे ही आसक्त रहते है। इन असर्वज्ञ और मन्द जनो को सर्वज्ञ पुरुष 
( अपने कर्मत्याग से किसी अनुचित मार्ग मे गा कर ) बिचल न दे। 


च्क्क 
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$$ मयि सर्वाणि कर्माणि संन्यस्याध्यात्मचेतसा। 
निराशीर्निममों भृत्वा युध्यस्व विगतज्वरः | ३० ॥ 

१६ ये मे मतमिद नित्यमचुतिष्ठन्ति मानवाः। 
अद्धावन्तो5नसूयस्तो मुच्यन्ते तेडपि कर्तान्िः ॥ ३१॥ 


/०+ मील. ० | ॥७ मी 4७ ञ 
य॑ त्वेतदृभ्यस्यन्ती नानुतिष्ठन्ति मे मतम्‌। 
सवज्ञानावमूढांस्तान्विद्धि नष्ठानचेतलः ॥ ६४२ ॥ 


| है [ यहाँ २६ च छोक के अथ का ही अनुवाद किया गया हे। इस छोक 

| में जो ये सिद्धान्त हैं - कि प्रकृति भिन्न है और आत्मा भिन्न है; प्रकृति अथवा 

| माया ही सब कुछ करती है; आत्मा कुछ करता-घरता नहीं है; जो इस तत्त्व को 

| जान लेता है, वही बुद्ध अथवा ज्ञानी हो जाता है उसे कर्म का बन्धन नहीं 
। होता; इत्यादि - वे मूल में कापिल्साख्यशासत्र के हैं। गीतारहस्य के ७ वे प्रकरण 
| ( ४. १६५-१६७ ) में इनका पूर्ण विवेचन किया गया है, उसे ठेखिये। २८ दें 
| शोक का कुछ लोग यो अर्थ करते है, कि गुण यानी इन्द्रियों गुणों में यानी 
| विपयो में बर्तती है। यह अर्थ कुछ थुद्ध नहीं है। क्योकि साख्यशास्त्र के अनुसार 
| ग्यारह इन्द्रियाँ और शब्द-स्पर्श आठि पॉच विषय मूल्यक्ृति के २३ गुणों में से 
| ही गुण है। परन्तु इससे अच्छा करके ही यह है, कि प्रकृति के समस्त आर्थात्‌ 
| चौत्रीसों गुणों को लक्ष्य करके ही यह “गुणा गुणेपु बर्तन्ते ” का सिद्धान्त खिर 
| किया गया है (ढेखो गीता १३, १९-२२ और १४, २३ )। हमने उसका 
| गब्ददः और व्यापक रीति से अनुवाद किया है। भगवान्‌ ने यह बतलाया है, 
| कि ज्ञानी और अजानी एक ही कर्म करें, तो भी इनमे बुद्धि की दृष्टि से बहत 
| बड़ा भेद रहता हैं (गीतारहस्य प्र. ११, पृ. ११२ और ३३० ) अब इस पूरे 
| विवेचन के साररूप से यह उपदेश करते हैं :- ] 

(३० ) (इसलिये हे अजुन | ) मुझमे अव्यात्मचुद्धि से सव्‌ कर्मो का सन्‍्यास 
अर्थात्‌ अर्पण करके और ( फल की ) आशा एव ममता छोड़ कर तू निश्चिन्त हो 
करके युद्ध कर | 

(३१) जो श्रद्धावान्‌ ( पुरुष ) ढोपों की न खोज कर मेरे इस मत के अनुसार 
नित्य बर्ताव करते है, वे भी कर्म से अथात्‌ कर्मबन्धन से मुक्त हो जाते है। ( २२ ) 
परन्तु जो दोपद्ृष्टि से शड्डाएँ करके मेरे इस मत के अनुसार नहीं बतते, उन सर्वेजञान- 
विमूढ अर्थात्‌ पके अविवेकियों को नष्ट हुए समझभो। 

| [ अब यह वतलते हैं, कि इस उपदेश के अनुसार बताव करने से क्‍या 
| फल मिलता है! और बर्ताव न करने से कैसी गति होती है! ] 


[4 
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6 ६ सह चेष्ठते स्वस्थाः प्रकृतेज्ञॉनवानपि। 
प्रकृति यान्ति भूतानि निग्रहः कि करिण्यति ॥ २१३ ॥ 
इन्द्रियस्येन्द्रियस्थार्थ रागढ्वेयी व्यवस्थितों । 
तयोंन वद्ममागच्छेतो हास्य परिपन्थिनों ॥ ३४ ॥ 


| [ कर्मयोग निष्कामबुद्धि से कर्म करने के लिये कहता है। उसकी श्रेयस्करता 
| के सम्बन्ध में ऊपर अन्वयव्यतिरिक से जो फलश्रुति चतलाई गई है, उससे पृणतया 
| व्यक्त हो जाता है, कि गीता में कौनसा विघय ग्रतिपान है। इसी कर्मयोगानिेरूपण 
| की पूर्ति के हेतु भगवान्‌ ग्रकृति की प्रबकृता का ओर फिर उसे रोकने के लिये 

| इन्द्रियनिग्रह का वर्णन करते हैं :- ] 

5३ ) ज्ञानी पुरुष मी अपनी प्रकृति के अनुसार बतता हैँ) सभी प्राणी 

( अपनी अपनी ) प्रकृति के अनुसार रहते हैं (वहाँ ) निग्रह (जबढस्ती ) क्या 
फरेंगा ! ( २४ ) इन्ट्रिय और उसके ( शब्द-स्पश आठि ) विषयो में प्रीति एवं द्वेप 
( दोनों ) व्यवस्थित है - अर्थात्‌ स्वमावतः निश्चित हैं। प्रीति ओर द्वेप के वच्च मे 
न जाना चाहिये। ( क्योकि ) ये मनुष्य के शत्रु हैं । 

| ( तेतीसवे ठोक के “निम्रह' शब्द का अर्थ “ निरा संयमन ? ही नहीं ह 

| किन्तु उसका अथ “जबदंस्ती) अथवा हट! हैं। इन्द्रियों का योग्य संयमन तो 

| गीता की इष्ठ हैँ। किन्तु यहाँ पर कहना यह है, कि हठ से या जबठस्ती से 

| इन्द्रियों की त्वामाविक द्वत्ति की ही एकत्म मार डालना सम्भव नहीं है। उठा 

| हरण लीजिये; जब तक देह, तब तक भूख-प्यास आठि धर्म ग्रकृतिसिद्ध होने के 

| बारण, छूट नहीं सकते। मनुष्य कितना ही ज्ञानी क्यों न हो? भूख लगते ही 
| हल्ला सॉगने के लिये उसे चाहर निकल्ना पड़ता हैं। इसलिये चतठ॒र युस्पों का 
| यही कर्तव्य हैं, कि जबंस्ती से इन्द्रियों की विछ्कुल ही मार डालने का बृथ्ग 
| दठ न करे: और योन्य संयम के द्वारा उन्हें अपने वश मे करके उनकी स्वभाव- 
| सिद्ध वृत्तियों का छोकसंग्रहार्थ उपयोग किया करें। इसी प्रकार २४ वे #ोक के 
| व्यवस्थित! यद्र से प्रकट होता है, कि सुख और हःख ठोनों विकार स्वृतन्त्र हैं 
| एक दूसरे का अभाव नहीं है (ठेखो गीतारहस्य पर, ९५ और १०९ )। 
| प्रकृति अथात्‌ सृष्टि के अखण्डित व्यापार में कई गर हमे ऐसी चाते भी करनी 
| पड़ती है, कि जो हमे स्वयं पसन्द नहीं (डेखो गीता १८. ५९ ); और यदि 
| नहीं करते ह, तो निर्वाह नहीं होता। ऐसे समय ज्ञानी पुरुष इन क्‍्मों को 
| केवल क्तंव्य समझ कर करता जाता है। अतः पापपण्य से 
। अल्ति रहता हैं; और अज्ञानी इन उसी में आसक्ति रख कर दुःख पाता हैं। मास 
| द्र इन ठोनों में बड़ा सारी भेद है। परन्तु 
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६ $ भयान्स्वधर्मा वि्युणः परघर्मात्स्वनुष्ठितात्‌ । 
स्वधस निधन अ्रेयः परधर्मो भयावह: ॥ ३०॥ 
| अब एक ओर बड्टा होती है, कि यद्यपि यह सिद्ध हो गया, कि इन्ठियो को 


| जब्दस्ती मार कर कर्मत्याग न करे किन्तु निःसद्ननुद्धि से सभी काम करता जावे। 
| परन्तु यदि जानी पुरुष युद्ध के समान हिंसात्मक घोर कर्म करने की अपेक्षा खेती, 
| व्यापार या मिक्षा मॉगना आि कोई निरुपठ्रवी और सौम्य कर्म करे, तो क्‍या 
| अधिक प्रशत्त नहीं हैं ? भगवान इसका यह उत्तर देते है ;- ] 

(३५ ) पराये धर्म का आचरण सुख से करते बने, तो भी उसकी अपेक्षा 
अपना धम अर्थात्‌ चातुरव॑र्ण्यविहित कर्म ही अविक श्रेयस्कर है, (फिर चाहे ) वह 
विद्युण अथात्‌ सदोप भले ही हो। स्वधर्म के अनुसार (वर्तने में ) मृत्यु हो जाये, 
तो भी उसमें कल्याण है। ( परन्तु ) परधर्म भयड्जर होता है । 

। [ स्वधर्म वह व्यवसाय है, फि जो स्मृतिकारों की चात॒व॑ण्यव्यवस्था के 
| अनुसार प्रत्यफ मनुष्य को शान्त्रद्धारा नियत कर ढिया गया है। स्वधर्म का आर्य 
| मोक्षथ्म नहीं है। सत्र लोगों के कल्याण के लिये ही गुणधर्म के विभाग से 
| चातुर्व॑ण्यंब्यवस्था की (गीता १८, ४१ ) जाक्मकारो ने प्रवृत्त कर विया हैं। 
| अतएवं भगवान्‌ कहते है, कि ब्राह्मण-क्षत्रिय आठि ज्ञानी हो जाने पर भी अपना 
| अपना व्यवसाय करते रहे। इसी में उनका और समाज का कह्याण हैं। इस 
| व्यवस्था में बार बार गड़बंड करना योग्य नहीं है (ठेखो गीतार. प्र. ११, प्र. 
| ३३६ ओर प्र, १५, 7, ४९९-५००० )। “'तेली का काम तेंबोली करे, वेव न 
| मारे आप मरे ? इस प्रचलित लोकोक्ति का भावार्थ भी यही है। जहाँ चात॒र्व्ण्य- 
| व्यवस्था का चलन नहीं है, वहाँ भी सब को यही श्रेयस्कर जेंचेगा, कि जिसने 
| सारी जिन्दगी फौजी मुहक्मे प्रिताई हो, उसे यदि फिर काम पडे तो उसको 
| सिपाही का पेशा हीं सुभीते का होगा; न कि ढर्जी का रोजगार। और यही 
| न्याय चादुर्व॑र्ण्यन्यवस्था के लिये भी उपयोगी हैं। यह प्रश्न मिन्न है, कि 
| चातुवर्ण्यव्यवस्था भी है या चुरी ? और वह यहाँ उपस्थित भी नहीं होता। 
| यह बात तो निविवाद हें, कि समाज का समुचित धारण-पोपषण होने के ल्यि 
| खेती के ऐसे निरुपठ्रवी और सौम्य व्यवसाय की ही भांति अन्यान्य कम भी 
| आवश्यक हैं। अतएव जहाँ एक वार किसी उद्योग को अन्ञौकार किया-फिर 
| चाहे उसे चातुर्व्यव्यवस्था के अनुसार स्वीकार करो था अपनी मर्जी से- कि 
| वह धर्म हो गया। फिर किसी विभेप अवसरपर उसमे मॉन-मेंख निकाछ कर 
| अपना कर्तव्यकर्म छोड बैठना अच्छा नहीं हैं। आवश्यकता होने पर उसी 
| व्यवसाय में ही मर जाना चाहिये। बस, यही इस #छक का भावाय है। कोई 
| भी व्यापार या रोजगार हो, उसमे कुछ-न-कुछ ढोप सहज ही निकला जा सकता 


गी. र. ४३ 
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अर्जुन उवाच | 
६ ६ अथ केन प्रयुक्तो5यं पाप चरति पूरुषः। 
अनिच्छज्नपि वाष्णय बलादिव नियोजितः ॥ ३६॥ 
श्रीभमगवानुवाच | 
काम एप क्रोध एव रजोगुणसमुक्धवः | 
महाशनों महापाप्मा विद्धच्नेनमिह वेरिणम्‌ ॥ ३७॥ 
धूमेनात्रियते वहियथादर्शो सेन च। 
यथोल्वेनावृतों गर्भस्तथा तेनेद्मावृतम्‌ ॥ ३८ ॥ 
आवृ्त ज्ञानमेतेन ज्ञानिनों नित्यवेरिणा। 
कामरूपेण कौन्तेय दुष्प्रेणानलेन च ॥ ३२५९ ॥ 


! है (देखो गीता १८. ४८ )। परन्तु इस नुक्ताचीनी के मारे अपना नियत कर्तन्य 
| ही छोड देना कुछ धर्म नहीं है। महाभारत के ब्राह्मणव्याधसंवाद मे और 
| तुलाधारजाजलिसवाद मे भी यही तत्व बतछाया गया है। एवं यहाँ के ३५ वे 
| छोक का पूर्वाच मनुस्दति (१०.९७ ) में और गीता (१८.४७ ) मे भी 
| आया है। भगवान्‌ ने ३१ वे छोक में कहा है कि “ इन्द्रियों को मारने का हट 
| नहीं चछता |? इस पर अब अजुन ने पूछा है, कि इन्द्रियो को मारने का हठ 
| क्‍यों नहीं चछता ? और मनुष्य अपनी मर्जी न होने पर भी बुरे कामों की 
| ओर क्यों घसीटा जाता है? ] 
अजुन ने कहा :-( ३६ ) हे वाष्णेय ( श्रीकृष्ण )! अब (यह बतलाओ, 
कि ) मनुष्य अपनी इच्छा न रहने पर भी किस की ग्रेरणा से पाप करता है! मानो 
फोई जबरदस्ती सी करता हो। श्रीमगवान्‌ ने कहा :-( ३१७ ) इस विषय में यह 
समझो, कि रजोगुण से उत्पन्न होनेवाल्ा बड़ा पेट्ू ओर बड़ा पापी यह काम एवं 
यह क्रोध ही शत्रु है। (३८ )-जिस ग्रकार घुऐँ. से अभम्रि, धूलि से दर्पण और 
सिल्ली से गर्म ढेंका रहता है, उसी प्रकार इससे यह सब ढेंका हुआ है। (१९) है 
कोन्तेय ! ज्ञाता का यह कामरूपी नित्यवैरी कभी भी तृत् न होनेवाला अभि ही है। 
इसने ज्ञान के टेंक रखा है| 
| [ यह मनु के ही कथन का अनुवाद है। मनु ने कहा है, कि “न जातु 
| कामः कामानामुपर्भोगेन शाम्यति। हविषा कृष्णवर्त्मेव भूय एवामिवर्धते॥ ” 
| ( मनु. २. ९४ ) - काम के उपभोगों से काम कमी अघाता नहीं है; बल्कि इन्धन 
| डालने पर अम्मि जैसा बढ जाता है, उसी प्रकार यह मी अधिकाधिक बढता जाता 
है (देखो गीतार. पर. ५, प्र. १०१)। ] 
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इन्द्रियाणि सनो बुद्धिरस्याधिष्टानमुच्यते | 
एतर्विमोहयत्येष ज्ञानमावृत्य देहिनम्‌ ॥ ४० ॥ 
तस्मात्त्वयभिन्द्रियाण्यादी नियम्य सरतर्षभ। 
पाप्मानं प्रजहि होने श्ञानविज्ञाननाशनम्‌ ॥ ४१ ॥ 
६६ इन्द्रियाणि पराण्याहुरिन्द्रियेभ्यः परं मनः। 
मनससस्‍्त॒ परा वुद्धियों चुद्धेः परतस्तु खः॥ ४२॥ 
एवं बुद्धेः पर बुद्ध्वा संस्तभ्यात्मानमात्मना । 
जहि शज्ल महाबाही कामरूप दुरासदम्‌ ॥ ४३ ॥ 


'दति श्रीमनद्नगवढ़ीतासु उपनिपत्सु ब्रह्मविद्याया योगशास्रे श्रीकृष्णाजुनसवांदे 
कमयोगो नाम तृतीयोड्ध्यायः ॥ ३॥ 





६४० ) इन्द्रियो को मन को और बुद्धि को इसका अधिष्ठान अर्थात्‌ घर या गढ कहते 
हैं। इनके आश्रय से ज्ञान को लूपेट कर (ढेंक कर ) यह भनुष्य को भुछावे मे डाल 
उता है। (४१ ) अतएब हे मरतश्रेष्ट | पहले इन्द्रियों का सयम करके ज्ञान ( अध्यात्म ) 
ओर विज्ञान ( विद्येप ज्ञान ) का नाग करनेवाले इस पापी को तू मार डाल । 

(४२ ) कहा है, कि (स्थूल बाह्य पदार्थों के मान से उसको जाननेवाली ) 
इन्द्रियों पर अर्थात्‌ परे हैं। इब्छियो के परे मन है। मन से मी परे ( व्यवसाया- 
त्मक ) बुद्धि है; और जो बुद्धि से भी परे है, वह आत्मा है। (४३ ) हैं महाबाहु 
अर्जुन ! इस प्रकार ( जो ) बुद्धि से परे है, उसको पहचान कर और अपने आपको 
रोक करके दुरासाव्य कामरुपी गत्रु को तृ मार डाल । 

[ [ कामरूपी आसक्ति को छोड कर स्वधर्म के अनुसार लोकसग्रहार्थ समस्त 
| कर्म करने के लिये इख्ियों पर अपनी सत्ता होनी चाहिये। वे अपने काबू में 
| रहें। बस; यहाँ इतना ही इन्द्रियनिग्रह विवल्षित हैं। यह अर्थ नहीं है, कि 
| इन्द्रियो को जबईस्ती से एकव््म मार करके सारे कर्म छोड दे ( देखी गीतार, प्र. 

५, पृ, ११५ ) | गीतारहस्य ( परि. पु. ५३० ) में ठिखलछाया है, कि “ इन्द्रियाणि 
| पराण्याहुः० * इत्यादि ४२ वॉ छोक कठोपनिषद्‌ का हैं; और उपनिपद्‌ के अन्य 
! चार-पॉच ोक भी गीता में लिये गये है। क्षेत्रक्षेत्रनविचार का यह तात्पय है, 
! कि बाह्य पदार्थों के-सस्कार ग्रहण करना इन्द्रियों का काम है, मन का काम इनकी 
| व्यवस्था करना हैं, और फिर बुद्धि इनकी अछग अछग छोव्ती है। एवं आत्मा 
। इन सब से परे है तथा सब्र से भिन्न है। इस विषय का विस्तारपूर्जड विचार 
| गीतारहस्य के छठे प्रकरण के अन्त (४. १३९-१४६ ) में किया गया है। 


६७६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशारत्र 
चतुर्थोंपध्यायः । 


श्रीसगवानुडवाच | 
इस विवस्व॒ते योग प्रोक्ततानहमव्ययप्त । 
विवस्वान्मनवे प्राह मनुरिक्ष्यकवे5्त्रवीत्‌ ॥ १ ॥. - 
एवं परस्पराप्राप्तमिस राजषेयो बिदुः। 
स कालेनेंह महता योगो नष्ट: परन्‍्तप ॥ २ ॥ 
| कर्मंविपाक के ऐसे गूढ प्रश्नों का विचार गीतारहस्य के दसवे प्रकरण (प्र, २७९-- 
| २८७ ) में किया गया है, कि अपनी इच्छा न रहने पर मी मनुष्य काम-क्रोध आदि 
| प्रद्नत्तिधर्मों के कारण कोई काम करने में क्योकर ग्रवृत्त हो जाता ह ? ओर आत्म- 
| खतन्‍्लता के कारण इन्द्रियनिग्रहरूप साधन के द्वारा इससे छुटकारा पाने का मार्ग 
| कैसे मिल जाता हैं! गीता के छठे अध्याय में विचार किया गया है, कि इन्द्रिय- 
| निग्नह केसे करना चाहिये ! | 
इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिपद्‌ में ब्ह्म- 
विद्यान्त्गत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शासत्रविपयक श्रीकषष्ण और अजुन के संवाद 
में कमयोंग नामक तीसरा अध्याय समात्त हुआ। 





चोथा अध्याय 


[ कम किसी से छूटते नहीं है। इसलिये निप्कामबुद्धि हो जाने पर मी कर्म 
करना ही चाहिये। कर्म के मानी ही यज्ञयाग आदि कर्म है। पर मीमांसको के ये 
कर्म खर्गप्रद हैं। अतणुव एक प्रकार से बन्धक हैं। इस कारण इन्हे आसक्ति छोड़ 
करके करना चाहिये । ज्ञान से स्वार्यबुद्धि छूट जावे, तों मी कर्म छूटते नहीं हैं। 
अतणव ज्ञाता को मी निप्काम करना ही चाहिये। छोकसंग्रह के लिये यह आवश्यक 
हैं। इत्यादि प्रकार से अब तक कर्मयोग का जो विवेचन किया गया, उसी को इस 
अव्याय में दृह किया हैं। कहीं यह शड़ा न हो, कि आयष्य बिताने का यह मार्ग 
अथात्‌ निछ्ा अजुन को युद्ध में गन्ृत्त करने के लिये नई बतलाई गई हैं। एतदर्थ 
इस मागे की प्राचीन गुरुपरम्परा पहले बतल्ते है :- | 

श्रीमगवान्‌ ने कहा :- ( १) अव्यय अर्थात्‌ कभी भी क्षीण न होनेवाछा 
अथवा त्रिकाल में भी अवाधित और नित्य यह (कर्म-) योग ( -मार्ग ) मैने 
विवस्वान्‌ अर्थात्‌ सूर्य की चतल्यया थ्य। विवस्वान्‌ ने ( अपने पुत्र) मनु को और 
मनु ने ( अपने पुत्र ) इध्वाकु को बतछाया। (९) ऐसी परम्परा से प्राप्त हुए इस 
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सर ण्वाये मया तेष्य योगः प्रोक्तः पुरातनः । 
भक्तोघसे मे खखा चेति रहस्य॑ होतदुत्तमम्त ॥ ३ ॥ 


( योग ) को राजर्पियों ने जाना। परन्तु हे शत्रुतापन (अज़ुन) ! दीभेकालू के अनन्तर 
वही योग इस लोक में नष्ट हो गया। ( ३) (सब रहस्यो में ) उत्तम रहस्य समझ 
“कर इस युरातन योग ( कर्मयोगमाग ) को मैंने ठझे आज इसलिये बतला दिया, कि 
तू मेरा भक्त और सखा हैं। 


|. [ गीतारहस्थ के तीसरे प्रकरण (पर ५६-६५ ) में हमने सिद्ध किया है, 
कि इन तीनो छोको में 'योग' शब्द से, आयु बिताने के उन दोनो मार्गों में से - 
कि जिन्हे साख्य और योग कहते है, - योग अथांत्‌ कर्मेयोग यानी साम्यबुद्धि 
से कप करने का मार्ग अमिप्रेत है। गीता के उस मांग की परम्परा ऊपर के 
जोक चतलाई गई है। वह यद्यपि इस मार्ग की जड को समझने के लिये अत्यन्त 
महत्त्व की है, तथापि टीकाकारों ने उसकी विभेष चर्चा नहीं की हैं। महामारत 
के अन्तर्गत नारायणीयोपाख्यान में भागवतधर्म का जो निरूपण है, उसमे जनमे- 
जय से वैगम्पायन कहते हैं, कि यह धर्म पहले श्वेतद्वीप में मगवन्‌ से ही - 


एप धर्मो जगन्नाथात्साक्षान्नारायणान्नृप ॥| 
एवमेप महान्धर्म स ते पूद नृपोत्तम | 
कयितों हरिगीतासु समासविधिकटिपत ॥ 


८ नारढ को प्राप्त हुआ। हे राजा वही महान्‌ धर्म ठक्े हरिगीता अथॉत्‌ 

भगवद़ीता में समासविधिसहित बतलाया है ? - ( म. भा. शा. रै४९. ५. ६० )। 
| और फिर कहा है, कि “युद्ध में विमनरकत हुए अर्जुन को यह धर्म बतछाया 
| गया है? (मे. भा. शा. २४८. ८ )। इससे प्रकट होता है, कि गीता का योग 
| अर्थात्‌ कर्मयोग मागवतधर्म का है (गीतार, प्र, १. ४. ८-६६ )। विस्तार हो 
। जाने के मय से-गीता में उसकी सम्प्रदयपरम्परा सृष्टि के मूल आरम्भ से नहीं दी 
| है: विवस्वान्‌, मन और इश्ष्वाकु इन्हीं तीनो का उल्लेख कर विया है। परन्ठ 
| इसका सच्चा अर्थ नारायणीय धर्म की समस्त परम्परा देखने से स्पष्ट माल्म हो 
! जाता है। ब्रह्मा के कुछ सात जन्म हैं। इनमे से पहले छ। ज्न्मो की नारायणीय 
| धर्म मे कथित परम्परा का वर्णन हो खुकने पर जब बह्मा के तातते - अर्थात्‌ 
! वर्तमान - जन्म का कृतथुग समाप्त हुआ, तब - / 
| ब्रेवाथुगादी च॑ ततो विवस्वान्मनवे द्दी । 
|. ' मनुश्ष लोकर्वत्यथ सुतायेक्ष्याकबे ढढीं ॥ 


| 
| 
| 
| 
| मारठेन तु सम्प्राप्त, सरहस्थ, ससग्रहः । 
| 
| 
| 
। 
| 


६७८ गीतारहस्य अथवा कम्मयोगशास्त्र 


इक्ष्याकुणा च कथितो व्याप्य छोकानवस्थितः । 
गमिष्याति क्षयान्ते च पुनर्नारायणं नृप ॥ 
यतीनां चापि यो चर्सः स ते पूर्व नुपोत्तम १ 
कथितों हरिगीतासु समासविधिकल्पितः ॥| 


ँाम्याकरकब. मीमातरकिक,.. फनन्यााकमा का. फााइमाथकाी, 


[ 'ज्ेेतायुग के आरम्म मे विवस्वान्‌ ने मनु को ( वह धर्म ) व्यिा, मनु ने छोक- 
| धारणार्थ यह अपने पुत्र इब्बाकु को दिया: और इश्वाकु से आम सब लोगो में 
| फैला गया । है राजा ! सृष्टि का क्षय होने पर (यह घम्म ) फिर नारायण के 
| यहाँ चला जावेगा । यह धर्म * यतीना चापि ? अर्थात्‌ इसके साथ ही संन्यासधर्म 
| ठुझसे पहले मगवद्गीता में कह विया है ?- ऐसा नारायणीय घर्म मे ही वैशम्पायन 
। ने जनमेजय से कहा है ( म. भा. शां, ३४८. ५१-५३ ) | इससे दीख पड़ता है, 

' | कि जिस द्वापारयुग के अन्त में भारतीय युद्ध हुआ था, उससे पहले ल्रेतायुगभर 
| की ही भागवतर्म की परम्परा गीता में वर्णित हैं। विस्तारभय से अधिक वर्णन 
| नही किया है। यह सागवतधर्म ही योग या कर्मयोंग है; और मनु को इस 
| कर्मयोग के उपदेश किये जाने की कथा न केवल गीता मे हैं; प्रत्युत मागवतपुराण 
। (८. २४, ५५) में भी इस कथा का उल्लेख है । मत्स्यपुराण के ५२ वें अध्याय में 
| मनु को उपदिष्ट कर्मयोंग का महत्त्व भी बतत्मया गया है। परन्तु इनमें से कोईमी 
| बणन नारायणीयोपाख्यान में किये गये वर्णन के समान पूर्ण नहीं हैं। विवस्वाच्‌ , 
| मनु और इश्व्वाकु की परम्परा सांख्यमार्ग को विलकुल ही उपयुक्त नही होती; और 
| सांख्य एवं योग दोनों के अतिरिक्त तीसरी निष्ठा गीता में वर्णित ही नहीं है। 
| इस बात पर छक्ष देने से दूसरी रीति से भी सिद्ध होता है, कि यह परम्परा 

/ | कर्मयोग की ही है ( गीता २. ३९ )। परन्तु साख्य और योग दोनों निश्ठाओं की 

! | परम्परा यद्यपि एक न हो, तो मी कर्मयोग अर्थात्‌ मागवतधर्म के निरूपण में 

' | ही सांख्य या संन्यासनिष्ठा के निरूपण का पर्याय से समावेश हो जाता हैं 
| ( गीतारहस्य प्र, १४, पर. ४७१ देखो )। इस कारण वैशम्पायन न कहा हैं, कि 

' | मगवद्वीता में यतिधर्म अथात्‌ संन्‍्यासधर्म भी वर्णित है। मनुस्म॒ति मे चार आश्रम- 

| धर्मों का जो वर्णन है, उसके छठे अध्याय में पहले यति अर्थात संन्यास आश्रम 
| का धर्म कह चुकने पर विकल्प से ' वेढसंन्यासिकों का कर्मयोग ? इस नाम से 

' | भागवतधरम के कर्मयोग का वर्णन है। और स्पष्ट कहा है कि  निः्खहतता से 

' | अपना कार्य करते रहने से ही अन्त में परमसिद्धि' मिंलती है? ( मनु. ६. ९८ )॥। 
| इससे स्पष्ट ठीख पड़ता है, कि कर्मयोग मनु को भी आाह्य था। इसी प्रकार अन्य 
| स्टृतिकारों की मी यह मान्य था; और इस विपय के अनेक प्रमाण गीतारहस्य 
| के ११ वें ग्रकरण के अन्त ( प्र. ३२६३-३६ ८ ) मे,व्यि गये है। अब अर्जुन को 

इस परम्परा पर यह शड्ढा है, कि :- ) 
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अजुन उवाच | 


६६ अपरं सवतो जन्म परं जन्म विवस्वतः। 
कथमेतद्विजानीयाँ त्वमाढ़े भोक्तवानिति॥ ४ ॥ 
श्रीभगवानुवाच | 

बहूनि में व्यतीतानि जन्मानि तव चार्जुन। 

तन्यहं वेद सर्वाणि न त्व॑ वेत्थ परन्तप ॥ ५॥ 

अजो5पि सन्नव्ययात्मा भूतानासीश्वरो5पि सन्‌। 

प्रक्राव स्वामधिष्टाय सम्मवास्यात्ममायया ॥ ६ ॥ 

अजुन ने कहा :- (४) तुम्हारा जन्म तो अभी हुआ है; और विवस्वान 

का इससे बहुत पहले हो ,चुका है। (ऐसी व्शा में ) यह केसे जानें, कि तुमने 
( यह योग ) पहले ब्रतलाया ! 

| [ अर्जुन के इस प्रश्न का उत्तर देते हुए भगवान्‌ अपने अवतारों के कार्यों 
| का वणन कर आसतक्तिविरहित कर्मयोग या भागवतधर्म का ही फिर समर्थन 

| करते है, ' कि इस प्रकार में भी कर्मो को करता आ रहा हूँ?। ] 
श्रीमगवान ने कहा :- (५ ) है अजुन ! मेरे और तेरे अनेक जन्म हों चुके हैं। 
उन सब को में जानता हूँ। (और ) है परन्तप ! तू नहीं जानता (यही भेद 
हैं)। (६) मैं (सब ) ग्राणियो का स्वामी और जन्मविरहित हूँ। यत्रपि मेरे 
आत्मस्वरूप में कमी भी व्यय अर्थात्‌ विकार नहीं होता, तथापि अपनी ही भ्रकृति 
में अधिष्ठित होकर मैं अपनी माया से जन्म लिया करता हूँ। 

! [ इस छोक के अध्यात्मजान मे कापिल्साख्य और वेदान्त ढोनो ही मतों 
| का मेल कर ठिया गया है। साख्यमतबालों का कथन है, प्रकृति आप ही खय 
| सृष्टि निर्माण करती है। परन्तु वेदान्ती छोग अकृृति को परमेश्वर का ही एक 
| सरूप समझ कर यह मानते हैं, कि प्रकृति मे परमेश्वर के अधिश्ठित होने पर 
| प्रकृति से व्यक्तसष्टि निर्मित होती है। अपने अव्यक्त ख़रूप से सारे जगत्‌ को 
| निर्माण करने की इस अचिन्त्य शक्ति को ही गीता में 'माया” कहा है। और 
| इसी प्रकार श्रेताश्वतरोपनिपद्‌ में भी ऐसा वर्णन हैं ः- माया व॒ प्रकृति विद्या- 
| न्मायिन ठु महेश्वरम्‌।? अर्थात्‌ प्रकृति ही माया है, और उस माया का अधिपति 
| परमेश्वर है (श्रे, ४. १०); और “ अस्मान्मायी सजते विश्वमेतत्‌ !- इससे 
| माया का अधिपति सृष्टि उत्पन्न करता है (श्वे. ४. १० ) | ग्रकृति को माया क्यों 
| कहते हैं? इस माया का स्वरूप क्‍या है? और इस कथन का क्या अथ हैं, कि 
| माया से स॒ष्टि उत्पन्न होती है ?- इत्याडि प्रश्नों का अधिक विवरण गीतारहस्य 
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यदा यदा हि धमेस्य ग्लानिभवति भारत | 
अभ्युत्थानमघरमंस्य तदात्मान॑ सजास्यहम्‌ ॥ ७॥ 
प्रित्राणाय साधूनां विनाशाय च दुष्कृताम । 
घर्मसंस्थापवाथोय सम्मवामि युगे युगे॥ ८॥ 

५६ जन्म कम च से दिव्यसेव यो-वेत्ति तत््वतः। 
त्यक्त्वा देह पुनजेन्म नति मामेति सो5ज्जञुन ॥ ९ ॥ 
वीतरागसयकोचधा मन्मया मासुपाशिता: । 
बहवो ज्ञानतपला पता मरह्तनावमागता; ॥ १०॥ 


विया गया है। यह क्तल्ा विया, कि अव्यक्त परमेश्वर व्यक्त 
अर्थात्‌ कर्म उपजा हआ-सा केसे दीख पड़ता हैं? अब इस बात 
, कि यह ऐसा कच्र ओर किसलछिये करता है ? :- |] 

जब ) धमं की ग्छानि होती है और अधमं की प्रचलता फेल 
(तब ) मैं स्वयं ही जन्म ( अवतार ) लिया करता हूँ । ( ८ ) साधुओं 
संरक्षा क निमित्त आर दुष्टो का नाश करने के लिये युग युग में धमंसंस्थापना के 
जन्म लिया करता हू । 

[ इन दोनों #ओको में 'घम? झब्द का अर्थ केवल पारलैकिक वैडिक धर्म 

नहीं हैं। किन्तु चारो वर्णा के धर्म, न्याय और नीति प्रति वातों का भी 
उसमे नुख्यता से समावेश होता हैं। इस >छोक का तात्पर्य यह है, कि जगत 
में जब अन्याय, अनीति, हुष्टता और ऑपधारुधी मच कर साधुओ को कष्ट होने 
लगता है ओर जब दुष्टो का बच्ठ बढ जाता है, तव अपने निमाण किये हुए 
जगत्‌ की सुस्थिति को स्थिर कर उसका कब्याण करने के लिये तेजस्वी और 
पराक्रमी युरुप के रूप से (गीता १०, ४१ ) अवतार ले कर भगवान्‌ समाज 
की बिगड़ी हुईं व्यवस्था को फिर ठीक कर विया करते है। इस रीति से अवतार 
| ले कर भगवान जो काम करते हैं, उसी को 'लोकसंग्रह” भी कहते हैं। पिछले 
अध्याय में कह व्या गया है, कि यही काम अपनी झक्ति और अधिकार के 
अनुसार आत्मज्ञानी पुदपो को भी करना चाहिये ( गीता २. २० )। यंहं वतलय 
दिया गया, कि परमेश्वर कब और किसलिये अवंतार लेता हैं? अब यह वतलते 
है, कि इस तत््व को परख कर जो सुरुष तदन॒ुसार बतांव करते हैं, उनको कौनसी 
गति मिल्ती हैं? :- | 

(९) है अज्जुन ' इस प्रकार के मेंरे ठिव्य जन्म और विव्य कर्म के तत्त्व को 

जा जनता है. वह देह त्वागने क पश्चात्‌ फिर जन्म न लेकर मुझसे आ मिल्ता है। 
(६ १० ) थीनि, मब ओर छकोध से छूटे हुए, मत्यरायण और मेरे आश्रय मे आये 
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$$ ये यथा मां प्रपचचन्ते तांस्तथैव सजाम्यहमस ।- 
सम चत्मोजुवर्तन्ते मनुष्याः पार्थ सवेशः॥ ११ ॥ 
कांक्षन्तः कर्मणां सिद्धि यजन्त इह देवताः। 
क्षिप्र हि मानुषे छोके सिद्धिर्मवति कर्मजा॥ १२ ॥ 
हुए अनेक छोग (इस प्रकार ) भञानस्प तप से झुद्ध होकर मेरे स्वरूप में आकर 
पमिछ गये है। 
| | भगवान्‌ के ठिव्य जन्म को समझने के लिये यह जानना पडता है, कि 
| अव्यक्त परमेश्वर माया से सगुण कैसे होता है ? ओर इसके जान लेने से अध्या- 
| त्मज्ञान हो जाता है; एवं दिव्य कर्म को जान लेने पर कर्म करके भी अल्सि रहने 
| का - अर्थात्‌ निष्कामकर्म के तत्व का-जान हो जाता है। साराश, परमेश्वर के 
विव्य जन्म और दिव्य कर्म को पूरा पूरा जान छें, तो अध्यात्मगान और कर्मयोग 
दोनों की पूरी पूरी पहचान हो जाती है; और मोक्ष की ग्रा्ति के लिये इसकी 
आवश्यकता होने के कारण ऐसे मनुष्य को अन्त में मगवत्माप्ति हुए बिना नहीं 
रहती । अर्थात्‌ मगवान्‌ के दिव्य जन्म और विव्य कर्म जान लेने में सच कुछ आ 
गया । फिर अध्यात्मशन अथवा निष्काम कमंयोग दोनों का अलग भल्ग अध्ययन 
नही करना पडता। अतण्ब वक्तव्य यह है, कि भगवान्‌ के जन्म और #ंत्य का 
विश्चार करो; एवं उसके तत्त्व को परख कर वर्ताव करो । मगवत्मासि होने के लिये 
दूसरा कोई साधन अपेक्षित नहीं है। भगवान्‌ की यही सच्ची उपासना है। अब 
इसकी अपेक्षा नीचे के दज़ें की उपासनाओ के फछ और उपयोग वतलते हैं *- | 
(११) जो मुझे जिस प्रकार से भज़ते हैँ, उन्हे में उसी प्रकार के फल देता 
हूँ। है पार्थ ! किसी भी ओर से हो, मलुष्य मेरे ही मागे में आ मिलते है। 
| : मत वर्त्मानुवर्तन्ते ? इत्यादि उतरार्ध पहले (३. २३ ) कुछ निराले 
| 
| 


[ 
। 
। 
| 
। 
| 
। 


अर्थ में आया है- और इससे ध्यान में आवेगा, कि गीता में पूर्वांपर सन्दर् के 
अनुसार अर्थ कैसे बदल जाता हैं! यद्यपि यह सच है, कि किसी मार्ग से जाने 
पर भी मनुप्य परमेश्वर की ही ओर जाता है, तो यह जानना चाहिये, फि अनेक 
लोग अनेक मार्गों से क्यों जाते है! अब इसका कारण बताते है ;- | कमल 

( १२ ) (कर्मंबन्धन के नाश की नहीं, केबल ) कर्म की इच्छा करनेः 
छोंग इस छकोक में देवताओं फी पूजा इसलिये किया करते है, कि ( ये ) फमफल 
( इसी ) मनुष्यलोक मे शीघ्र ही मिल जाते हैं | विफल लि 
| [ यही विचार सातवे अध्याय गीता ७, २१, २२ ) में फिर डे है, 
| परमेश्वर की आराधना का सचा फछ हैं मोल सु प्रात हक हे 
| कि जब कालान्तर से ण्वे ढीध भरे एक्ान्त उपासना से कर्म्रन्थ का पूर्ण ना 
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6 $ चातुर्वेण्य मया स॒ष्ठ गुणकर्मविसागदः । 
तसय कर्तारमपि मां विद्धयकतोरमव्ययम्र ॥ १३ ॥ 
न माँ कमोणि लिम्पन्ति न मे कर्मफले स्प॒हा । 
इति मां योपउभिजानाति कमंभिने स वध्यते ॥ १७॥ 
| हो जाता है। परन्तु इतने दूरदर्शी और दीर्घ उद्योगी पुरुष बहुत ही थोड़े होते 
| है। इस छोक का भावार्थ यह है कि बहुतेरो की अपने उद्योग अर्थात्‌ कर्म से 
| इसी लेक में कुछ-न कुछ ग्राप्त करना होता है; और ऐसे ही छोंग देवताओं की 
| पूजा किया करते हैं (गीता र. प्र. १३, धर. ४२६ देखो )। गीता का यह भी 
| तो परमेश्वर का ही पूजन होता है; और बढ़ते बढ़ते इस योग का पर्यवसान 
| निष्काममक्ति में होकर अन्त में मोक्ष प्राप्त हो जाता है (गीता ७, १९ )। 
| पहले कह चुके हैं, कि धर्म की संस्थापना करने के लिये परमेश्वर अवतार लेता 
| है। अब संक्षेप में बतलछाते है, कि धरम की संस्थापना करने के लिये क्‍या करना 
| पड़ता है ! :- ] 
(१३) (ब्राह्मण, क्षल्िय, वैध्य और झूद्र इस ग्रकार ) चारों वर्णों की 
। व्यवस्था गुण और कर्म के भेद से मैंने. निर्माण की. है। इसे तू ध्यान में रख, कि मै 
- उसका कर्ता भी हूँ; और,अकतो अथात्‌ उसे न करनेवाला अव्यय (मे ही) हूँ। 
। [ अर्थ यह है, कि परमेश्वर कर्ता मले ही हो; पर अगले छोक के वर्णना- 
| नुसार वह सदैव निःसड्भ है। इस कारण अकर्ता ही है (गीता ५, १४ देखो ) | 
| परमेश्वर के स्वरूप के ' सर्वेन्द्रियगुणामास सर्वेन्द्रियविवजितम्‌? ऐसे दूसरे भी 
| विरोधाभासात्मक वर्णन हैं (गीता १३. १४ ) | चातुर्व॑र्ण्य के गुण और भेढ का 
| निरूपण आगे अठारहवे अध्याय (१८. ४१-४९ ) में किया गया है। अब 
| भगवान्‌ ने “ करके न करनेवाला ” ऐसा जो अपना वर्णन किया है, उसका मर्म 
| बतलते हैं :- ] 
( १४ ) मुझे कर्म का लेप अर्थात्‌ वाधा नही होती। ( क्योकि ) धर्म के फल में मेरी 
इच्छा नहीं हैं। जो मुझे इस प्रकार जानता है, उसे कर्म की बाधा नहीं होती । 
| | ऊपर नवम छोक में जो ठो बाते कही है, कि मेरे जन्म! और “कर्म! 
| फी जो जानता है, वह मुक्त हो जाता है। उनमे से कर्म के तत्त्व का स्पष्टीकरण 
| इस छोक में किया है। जानता” है शब्द से यहॉ “जान कर तदनुसार बरतने 
| लगता है? इतना अर्थ विवक्षित है। भावार्थ यह है, कि मगवान्‌ को उनके कर्म 
| फी वाधा नहीं होती । इसका यह कारण है, कि वे फलाशा रख कर काम ही नहीं 
| करते । और इसे जान कर तदनुसार जो बर्तता है, उसको कर्मों का वन्‍्धन नही 
| होता। अब इस छोक के सिद्धान्त को ही प्रत्यक्ष उदाहरण से इृढ करते है :- ] 
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ण्वं शञात्वा कृत कर्म पूर्वरपि सुझुक्षमिः । 
कुरु कमेब तस्माच््व॑ पूर्वः पूर्वतरं कृतम ॥ १५॥ 
8$ कि कर्म किमकर्मेति कवयोषप्यत्न मोहिताः | 
तत्ते कम प्रवक्ष्यामि यज्ज्ञात्वा सोक्ष्यलेष्शुमात ॥ १६ ॥ 
कमणो हापि बोद्धव्यं बोद्धव्यं च विकर्मणः । 
अकसंणश्र बोद्धव्यं गहना कर्मणो गतिः॥ १७॥ 
कमंण्यकर्म यः पश्येदकर्मणि च कर्म यः। 
स बुद्धिसान्मनुष्येषु स युक्तः कृत्स्नकर्मकृत ॥ १८॥ 
( १५ ) इसे जान कर प्राचीन समय क मुमुक्षु लोगों ने भी कर्म किया था। इसलिये 
यूवें के लोगो के किये हुए. अति प्राचीन कर्म ही तू कर | 
| [ इस प्रकार मोक्ष और कर्म का विरोध नहीं हैं। अतए्व अर्जुन को 
| निश्चित उपंदेश किया है, कि तू कर्म कर ! परन्तु संन्यासमार्गवालो का कथन है, 
| कि  कर्मो के छोडने से अर्थात्‌ अकर्म से दी मोश्ष मिलता है।? इस पर यह गड्ढा 
| होती है, कि ऐसे कथन का बीज क्‍या है। अतणव अब कर्म और अकर्म के 
| विवेचन का आरम्म करके तेईसवें छोक में सिद्धान्त करते है, कि अकर्म कुछ 
| कर्मत्याग नहीं है; निष्कामकर्म को ही अकर्म कहना चाहिये। ] 
(१६ ) इस विपय मे बड़े बंडे विद्वानों को भी भ्रम हो जाता है, कि कौन कम 
है और कौन अकर्म ? (अतएव ) वैसा कर्म ठुओ बतलाता हूँ, कि जिसे जान लेने से 


तू पाप से मुक्त होगा। 
|... [ अकम नज है! व्याकरण की रीति से उसके अ>अज्‌ शब्द के अभाव! 
| अथवा “अप्राशरत्य” दो अर्थ हो सकते हैं। और यह नहीं कह सकते, कि इस 
| स्थल पर ये दोनों ही आर्थ विवनित न होगे। परन्तु अगले छोक में 'विकर्म' 
| नाम से कर्म का एक और तीसरा भेद किया हैं। अतण्व इस “छोक मे अकमे 
| शब्द से विदेपतः वही कर्मत्याग उद्दिष्ट है, जिसे सन्यासमार्गवाले लोग ' कर्म का 
| स्वरूपतः त्याग ? कहते हैं। सन्‍्यासवाले कहते हैं, कि “सब कम छोड दो। ! 
| परन्तु १८ वे छोक की टिप्पणी से ठीख पड़ेगा, कि इस बात को दिखलाने के 
| लिये ही यह विवेचन किया गया हैं, कि कर्म को बिलकुल ही त्याग गन की 
| कोई आवश्यकता नहीं है ! सन्यासमार्गवाल्े का कर्मत्याग सच्चा अकर्म नहीं 
| है। अकर्म का मर्म ही कुछ और है। |] ़्््््,, 
(१७ ) कर्म की गति गहन है। ( अतएव ) यह जान लेना चाहिये, कि कर्म क्या 
है? और समझना चाहिये, कि विकर्म (विपरीत कर्म ) क्या है: और यह भा 
ज्ञात कर लेना चाहिये, कि अकर्म (कर्म न करना ) क्या हैं ( १८ ) कर्म में अकर्म 
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और अकमम में कर्म जिसे दीख पड़ता है, वह पुरुष सब मनुष्यों में ज्ञानी और वही 
युक्त अर्थात्‌ योगमुक्त एवं समस्त कर्म करनेवाला है। 

| [ इसमें और अगले पॉच छोकों मे कर्म, अकर्म एवं विकर्म का खुलासा 
| किया गया हैं। इसमे जो कुछ कमी रह गई है, वह अगले अठारहवे अध्याय 
| में कर्मत्याग, कर्म और कर्ता के निविध भेटवर्णन में पूरी कर टी गईं है (गीता 
| १८, ४-७: १८, २३-२८; १८, २६-२८ )। यहाँ संक्षेप में स्पष्टतायूवंक यह 
| बतला देना आवश्यक है, कि दोनों स्थलों के कमविवेचन से कम, अकर्म और 
| विकर्म के सम्बन्ध में गीता के सिद्धान्त कया हैं? क्योकि, टीकाकारो ने इस 
| सम्बन्ध में बड़ी गड़गड़ कर दी हैं। संन्‍्यासमागवाले की सत्र कर्मों का स्वरूपतः 
| त्याग इष्ठ हैं। इसलिये वे गीता के 'अकरम! पद का अर्थ खींचातानी से अपने 
| मार्ग की ओर लाना चाहते है। मीमांसको को यशयाग आठि काम्यकर्म इष्ट है । 
| इसलिये उन्हें उनके अतिरिक्त और सभी कर्म विकर्म' जेंचते है। इसके सिवा 
| मीमासका के नित्यनैमित्तिक आठि कर्ममेद भी इसी में आ जाते हैं; और फिर 
| इसी में घमझात्री अपनी ढाई चावढ की खिचडी पकाने की इच्छा रखते ह। 
! साराश, चारो ओर से ऐसी खींचातानी होने के कारण अन्त में यह जान लेना 
| कठिन हो जाता हैं, कि गीता कर्म! किसे कहती हैं और “विकर्मः किसे १ 
। अतण्व पहले से ही इस वात पर ध्यान व्यि रहना चहिये, कि गीता में जिस 
तात्विक दृष्टि से इस ग्रश्न का विचार किया गया है, वह दृष्टि निष्काम कर्म 
करनेवाले कर्मयोगी की है काम्यकर्म करनेवाले मीमासकी की या कर्म छोड़नेवाले 
संन्यासमार्गियों की नहीं है। गीता की इस दृष्टि को स्वीकार कर लेने पर तो 
यही कहना पड़ता है, कि 'कमशूनल्यता” के अर्थ में 'अकर्म! इस जगत्‌ में कहीं 
भी नहीं रह सकता। अथवा कोई भी मनुष्य कमी कर्मग्रल्य नहीं हो सकता 
गीता ३. ५; १८. ११ )। क्योकि सोना, उठना, उैठना और जीवित रहना तक 
केसी से भी छूट नहीं जाता। और यढि क्मग्रन्यता होना सम्भव नहीं है, तो 
| निश्चय करना पड़ता है, कि अकर्म कह किसे ? इसके लिये गीता का यह उत्तर हैं, 
। कि कम का मतत्व निरी क्रिया न समझ कर उससे होनिवाले शुम-अशज्ञुभ आभादि 
! परिणामो का विचार करके कर्म का कर्मत्व या अकमंत्व निश्चित करों। यदि सृष्टि 
रकम 


के मानी ही कम है, तो मनुष्य जबतक सृष्टि में है, तब्र तक उससे कर्म नहीं 
| छूट्ते। अतः कम और अकर्म का जो विचार करना हो, वह इतनी ही दृष्टि से 
| फैरना चाहिये, कि मनुष्य की वह कर्म कहाँ तक वद्ध करेगा? करने पर भी जो 
| कम हमे वद्ध नहीं करता, उसके विषय में कहना चाहिये, कि उसका कमत्व 
अथवा वन्धकत्व नष्ट हो गया। और यदि किसी भी कर्म का वन्धकत्व अर्थात्‌ 
। फैमत्व इस प्रकार नष्ट हो जाय, तो फिर वह कर्म 'अकर्मः ही हुआ। अकर्म का 


* पचलित सांसारिक अर्थ कमग्न्यता ठीक है। परन्ठ शास्त्रीय दृष्टि से विचार 
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| करने पर उसका यहाँ मेरू नहीं मिलता। क्योकि हम ठेंखते है, कि चुपचाप 
| बैठना अर्थात्‌ कर्म न करना भी कई बार कर्म ही हो जाता है। उठाहरणार्थ 
। अपने मॉ-बाप को कोई मारतापीटता हो, तो उसको न रोक कर छुप्पी मारे ठेठा 
) रहना, उस समय व्याववहारिक दृष्टि से अकर्म अर्थात्‌ क्मझन्यता हो, तो भी 
| वह कर्म ही - अधिक क्‍या कहें? विकर्म- हैं; और कर्मविपाक की दृष्टि से 
| उसका अश्ञम पारिणाम हमे मोगना ही पडेगा। अतण्य़ गीता इस जोक में 
| विरोधामास की रीति से बडी खूत्री के साथ कहती है, कि ज्ञानी वही है, जिसने 
| जान लिथा, कि अकर्म में भी ( कमी कमी तो भयानक ) कर्म हो जाता हैं; तथा 
| यही आर्थ अग॒ंडे छाोक में मिन्न मिन्न रीतियों से वर्णित हैं। कर्म के फल का 
| बन्धन न लगने के लिये गीताशान्त्र के अनुसार यही एक सच्चा साधन है, कि 
| नि.सड्डबुद्धि से अर्थात्‌ फछाशा छोड कर निष्कामबुद्धि से कर्म किया जावे 
| (गीतारहस्य प्र, ५. पृ, ११०-११५; प्र. १०, ४. २८६-२८७ देखो )। अतः 
| ट्स साथन का उपयोग कर निःसद्भवुद्धि से जो कर्म किया जाय बही गीता के 
| अनुसार प्रशस्त- सात्तिक-कर्म है (गीता १८. ९), और गीता के मत में 
| वही सच्चा 'अकर्म! है। क्योकि उसका कर्मेत्व - ( अर्थात्‌ कर्मविपाक की किया 
| के अनुसार बन्धकत्व ) निकल जाता है। मनुण्य जो कुछ कम करते है ( और 


पे 


| “करते है? पद में चुपचाप निठल्े बैठे रहने का भी समावेश करना चाहिये ); 
| उनमें से उक्त प्रकार के अर्थात्‌ ' साक्त्विक कम ? (अथवा गीता के अनुसार 
| अकर्म ) घट देने से बाकी जो कर्म रह जाते है, उनके दो माग हो सकते: एक 
| राजस और दूसरा तामस। इनमें तामस कर्म मोह और अन्ञान से हुआ करते 
| हैं। इसलिये उन्हे विकर्म कहते हैं 5 फिर यदि कोई कर्म मोह से छोड विया 
| जाय, तो भी वह विकर्म ही है, अकर्म नहीं (गीता १८५ ५ )। अब रह गये 
| राजस कर्म । ये कर्म पहले दर्ज के अर्थात्‌ सात्त्विक नहीं हैं। अथवा ये वे कर्म भी 
| नहीं है, जिन्हे गीता सचमुच 'अकर्म' कहती है। गीता इन्हे राजस' कम कहती 
| है। परन्तु यदि कोई चाहे, तो टैसे राजस कर्मा को केवछ कम! भी कह सकता 
| है। तात्पर्य, क्रियात्मक स्वरूप अथवा कीरे धर्मगात्र से कर्म-अकम का निश्चय 
| नहीं होता । किन्ठु कर्म के बन्धकंत्व से यह निश्रय किया जाता है, कि कर्म है 
| या अकर्म ? अशवक्रगीता सउन्यासमार्ग की है। तथापि उसमें भी कहां हैं *- 

| निवृत्तिरापे मूढसस्थ प्रदृत्तिर्पजायते | 

| प्रवृत्तिरपि घीरस्य निदृत्तिकखभागिनी ॥ - ५ 

| अर्थात्‌ मूखो की निशर्ति (अथवा हठ से या मोह के छादा है ले विसुखता ) 
| ही वास्तव में पदृत्ति अर्थात्‌ कर्म है और पशण्डित लोगो की प्रइत्ति ( अथात्‌ 
| निप्काम कर्म ) से हीनिहचि यानी कर्मयाग का फछ मिलता ( अप हल 
| ६१ )। गीता के उक्त #छोक में ही यही अर्थ विरोधाभासरूपी अलड्लार की रीति 
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यस्य सर्वे समारम्सा; कामसंकल्पवर्जिताः | 
ज्ञाना झिदग्धकर्माणं तमाहुः पण्डितं छुघा:॥ १५९ 


त्यक्ता कमफलासंग नित्यतृप्तो निराअयः | 
कर्मण्यपिग्रवृत्तो5पि नेव किठ्चित्करोंति सः॥ २० ॥ 
निराशीयतचित्तात्मा त्यक्तसर्वपरिग्रहः | 

शारीरं केवर्ल कम कुवन्नाध्ाति किल्निषम्त ॥ २१ ॥ 


4९. 


| से बड़ी सुन्दरतासे बतछाया गया है। गीता के अकर्म के इस छक्षण को भी 
| मॉति समझे बिना गीता के कर्म-अकर्म के विवेचन का मर्म भी कभी समझ 
| में आने का नहीं। अब इसी अर्थ की अगले #गेकी मे अधिक व्यक्त करते है :- ] 
( १९) ज्ञानी पुरुष उसी की पण्डित कहते है, कि जिसके सभी समारम्म अर्थात्‌ 
उद्योग फल की इच्छा से विरहित होते है; और जिसके कम शानामप्मि से भस्म हो 
जात 8 । 
| [ * ज्ञान से कर्म भस्म होते हैं? इसका अर्थ कर्मों को छोड़ना नहीं है। 
| किन्तु इस छोक से प्रकट होता है, कि फल की इच्छा छोड़ कर कर्म करना, 
| यही अर्थ यहाँ छेना चाहिये (गीता प्र. १०, ए. २८६-२९१ )। इसी प्रकार 
| आगे भगवद्धक्त के वर्णन में जो 'सवोरम्भपरित्यागी' -समस्त आरम्म या उद्योग 
| छोड़नेवाला - पठ आया है (गीता १२, १६; १४. २५ ), उसके अथ का निणय 
| भी इससे हो जाता हैं। अब इसी अर्थ को अधिक स्पष्ट करते है :- ] 


(२० ) कर्म की आसक्ति छोड़ कर जो सदा तृत्त और निराश्रय है - अथात्‌ जो 
पुरुष कर्फल के साधन की आश्रयभूत ऐसी बुद्धि नहीं रखता, कि अमुक कार्य की 
सिद्धि के लिये अमुक काम करता हूँ - कहना चाहिये, कि वह कर्म करने में निमभझ 
रहने पर भी कुछ नहीं करता। ( २१ ) '“आशीः” अथात्‌ फल की वासना छोड़नेवाले 
चित्त का नियमन करनेवाछा और सर्वेसद्भ से मुक्त पुरुष केवल शारीर अर्थात्‌ शरीर 
या कर्मन्द्रियों से ही कर्म करते समय पाप का भागी नहीं होता। 


| [ कुछ छोग बीसवे ोक के “निराश्रय” शब्द का अथ परणहस्थी न 
| रखनेवाला ( संन्‍्यासी ) करते हैं; पर वह ठीक नहीं है। आश्रय की घर या डेरा 
| कह सकेंगे; परन्तु इस स्थान पर कता के स्वय रहने का ठिकाणा विवशक्षित नहीं 
| है। अथ यह है, कि वह जो कर्म करता है, उसका हेतुरूप ठिकाना (आश्रय ) 
| कहीं न रहे। यही अर्थ गीता के ६. १ छोक मे “ अनाश्रितः कर्मफर्ल ? इन शब्दों 
| से स्पष्ट व्यक्त किया है। और वामन पण्डित ने गीता की 'यथार्थदीपिका? नामक 
| अपनी मराठी टीका में इसे स्वीकार किया हैं। ऐसे ही २१ वे ोक में 'शारीर' 


3 चो्‌ 
था अध्याय ६८७ 


यदच्छालाससन्त॒ष्ठी द्वन्द्रातीतो विमत्सरः। 
» ६५ 0 खा 8१. ७. पे 
समः सिद्धावासद्धी च कझृत्वापि न निवध्यते॥ २२॥ 


गतसंगस्य मुक्तस्य ज्ञानावस्थितचेतसः | 


यज्ञायाचरतः कर्म समय प्रविलीयते ॥ २३ || 


| के मानी सिर्फ शरीरपोषण के लिये मिक्षाटन भादि कर्म नहीं है। आगे पॉचवें 
| अध्याय में ' योगी अर्थात्‌ कर्मयोगी लोग आसक्ति अथवा काम्यबुद्धि को मन 
| में न रख कर केवल इख्ठियों से कर्म किया करते है? ( ५, ११) ऐसा जो वर्णन 
| है, उसके समानार्थक ही 'केवल शारीर कर्म ! इन पढों का सच्चा अर्थ है। इच्धियों 
| कमे करती है, पर बुद्धि सम रहने के कारण उन करों का पापपुण्य करता को 
| नहीं ल्गता। _] 
( २२) यदहचच्छा से जो प्राप्त हो जाय, उसमे समन्तुष्ट, ( हर्ष शोक आइठि ) इन्दो से 
मुक्त, निर्मत्सर ओर ( कर्म की ) सिद्धि या अतिद्धि को एक-सा ही माननेवाला पुरुष 
( फर्म ) करके भी ( उनके पापपुण्य से ) बद्ध नहीं होता। ( २३ ) आसझ्भरहित, 
( रागद्वेप से ) मुक्त, ( साम्यबुद्धिरूप ) ज्ञान में स्थिरचित्तवाे और (केवल) यज्ञ 
ही के लिये ( कर्म ) करनेवाले पुरुष के समग्र कर्म विछीन हो जाते है। 
| [ तीसरे अध्याय (३, ९) में जो यह माव है - कि मीमासको के मत में 
| यन के लिये किये हुए कर्म बन्धक नही होते; और आसक्ति छोड़ कर करने से वे 
| ही कम स्वर्गप्रद न होकर मोक्षप्रद होते है-वही इस रोक मे बतलछाया गया है। 
। ' समग्र विलीन हो जाते हैं ? में 'समग्र” पढ महत्त्व का है। मीमासक छोग स्वर्गसुख 
| को ही परमसाध्य मानते हैं; और उनकी दृष्टि से स्वर्गसुख को प्राप्त कर डेनेवाले 
| कम बन्धक नहीं होते। परन्तु गीता की दृष्टि से परे अर्थात्‌ मोक्ष पर है; और 
| इस हृष्ठ से स्वग्रेप्रट कम भी बन्धक ही होते है। अतएव कहा है, कि यजार्थ कर्म 
| भी अनासक्तवुद्धि से करने पर समग्र” लय पाते हैं अर्थात्‌ स्वर्गपठ न हो कर 
| मोश्षप्रद हो जाते है। तथापि इस अध्याय में यज्ञप्रकरण के प्रतिपादन में और 
| तीसरे अव्यायवाले यजप्रकरण के प्रतिपादन में एक बड़ा भारी भेढ है, तीसरे 
| अव्याय में कहा है, कि श्रौतसमातें अनादि यजचक्र की स्थिर रखना चाहिये। 
| परन्तु अब भगवान्‌ कहते हैं, कि यज का इतना ही सकुचित अर्थ न समझो, कि 
| देवता के उद्देश से अम्रि में तिछ, चावल या पश्च का हवन कर शिया जावें। अग्नि 
| में आहुति छोडते समय अन्त में “इढ न मम ?- यह मेरा नहीं - इन शब्दों 
| का उच्चारण किया जाता है। इनमे खार्थत्यागरूप निर्ममत्व का जो तत्त्व है, वही 
| यज्ञ में प्रधान भाग है। इस रीति से “न मम ? कह कर अर्थात्‌ ममतायुक्त बुद्धि 
| छोड़कर ब्रह्मार्पणपूर्वंक जीवन के समस्त व्यवहार करना भी एक बड़ा यज्ञ या होम 


६८८ गीतारहस्य अथवा कमंयोगशास्त्र 


(६ ब्रह्माप॑णं ब्रह्म हंविंब्रह्मान्ों नह्मणा हुतम्‌। 
ब्रह्मेव तेन गन्तव्य ऋद्मकर्ससमाधिना ॥ २४ ॥ 
इंवमेवापरे यज्ञ योगिनः पयुपासते । 

ब्रह्माप्नावपरे यह यहशोनिवोपजुदूति ॥ २५ ॥ 


ही हो जाता हैँ। इस यज्ञ से देवाधिदेव परमेश्वर अथवा ब्रह्म का यजन हुआ 
करा हैं। साराश, मीमासको के द्रव्ययशसम्बन्धी जो सिद्धान्त है, वे इस बड़े यज्ञ 
लिये भी उपयुक्त होते है; और ल्लेकसंग्रह के निम्मित्त जगत्‌ के आसक्ति- 
विरहित कर्म करनेवाल्य पुरुष कर्म के समग्र” फल से मुक्त होता हुआ अन्त 
मोक्ष पाता है (गीतार, प्र, ११, ए. ३४६-३०० ठेखो ) अज्मापणरूपो बड़े 
यज्ञ का ही वणन पहले इस छोक में किया गया है। ओर फिर इसकी अपेक्षा 
| कम योग्यता के अनेक लाक्षणिक यज्ञों का स्वरूप बतलाया गया हैं: एवं तेतीसव 
| छोक में समग्र प्रकरण का उपसंहार कर कहा गया हैं, कि ऐसा ' ज्ञानयञ ही 
| सब-मे श्रेष्ठ है ?। | 
(२४ ) अर्पण अथवा वहन करने-की क्रिया अहाय है। हवि अर्थात्‌ अपंण 
करने का द्रव्य ब्रह्म है, ब्रह्मामि में ब्रह्म ने हवन किया है - ( इस प्रकार ) जिसकी 
बुद्धि मे (सभी ) कम ब्रह्ममय है, उसको ब्रह्म ही मिलता है । 
| [ शाड्डरमाष्य में 'अप॑ण? शब्द का अर्थ 'अपंण! करने का साधन अर्थात्‌ 
| आचमनी इत्याठि हैं: परन्तु यह जरा कठिण है। इसकी अपेक्षा, अपंण -- अपंण 
| करने की या हवन करने की क्रिया, यह अर्थ अधिक सरल है। यह ब्रह्मार्पणपूवक 
| अर्थात्‌ निष्कामन्ुद्धि से यज्ञ करनेवाले का वर्णन हुआ। अब देवता के उद्देश से 
| अर्थात्‌ काम्यबुद्धि से किये हुए, यज्ञ का स्वरूप बतछाते हैं :- ] 
(२७५) कोई कोई (कर्म-) योगी ( ब्रह्मब॒ुद्धि के बढले ) देवता आदि के उद्देश से 
यज्ञ किया करते हैं; और कोई ब्रह्माप्नि मे यज्ञ से ही यज्ञ का यजन करते हैं। 
| [ पुरुपसृक्त में विराटरूपी यज्ञपुरुष के देवताओं द्वारा यजन होंने का जो 
| वर्णन हैं - ' यज्ञेन यज्ञमयजन्त ठेवाः। ? ( ऋ, १०, ९०, १६ ), उसी की छरूश्ष्य 
| कर इस #छोक का उत्तरार्थ कहा गया है। ' यज्ञ यशेनैवोपजुहूति ? ये पद ऋच्वेढ 
| के ' यज्ञेन यज्ममयजन्त ? से समानाथेक ही पडते हैं। प्रकट है, कि इस यज्ञ में 
| (जो सृष्टि के आरम्म में हुआ था ) जिस विराटरूपी पञ्च का हवन किया था, वह 
| पञ्चु और जिस ठेवता का यजन किया गया था वह देवता, ये दोनो ब्रह्मस्वरूपी 
| होंगे। साराश, चौवीसव छोक का यह वर्णन ही तवत््वद्ष्टि से ठीक हैं, कि स्टि के 
| सत्र पदाथों में सदेव ही ब्रह्म भरा हुआ है। इस कारण इच्छारहित बुद्धि से सब 
| व्यवहार करते करते त्रह्म से ही ब्रह्म का यजन होता रहता है। केवल बुद्धि वैसी 


47 हैः 


न्‍ 


चोथा अध्याय ६८९ 


आओज्ादीनीन्द्रियाण्यन्ये संयमाप्रिष जुहृति ! 
राब्दादान्वषयानन्य इन्द्ियाश्षिष जुहति ॥ २६ ॥ 


रि्जी 


सवोणीन्द्रियकमो 4, (६ 6० बिक 
न्दयकमाणि प्राणकर्माणि चापरे ! 


आत्मसंयमयोगाझो जुहृति ज्ञानदीपिते ॥ २७ ॥ 


| होनी चाहिये। पुरुषयूक्त को लक्ष्य कर गीता मे यही एक “छोक नहीं है; अत्युत 
| आगे दसवें अध्याय ( १०, ४२ ) मे भी इस सृक्त के अनुसार बणन है। टेवता 
| के उद्देश से किये हुए यज्ञ का वर्णन हो चुका | भत्र अग्नि, हवि इत्याडि गब्दों के 
| लाक्षणिक अर्थ आकर चतलाते हैं, कि प्राणायाम आहि पातञ्जल्योग की क्या 
| अथवा तपश्चरण भी एक प्रकार का यज्ञ होता है :- ] 


( २६ ) और कोई श्रोत्त आदि (कान, ओख आदि ) इच्द्रियो का सयमरूप अग्नि 
में होम करते हैं; और कुछ लोग इन्द्रियरूप अग्नि में ( इन्द्रियों के ) गब्द आदि 
विषयों का हवन करते हैं। ( २७) और कुछ लोग इन्द्रियों वथा आरणों के सब कमों 
को अथांत्‌ व्यापारों को जान से प्रज्वलित आत्मसयमरूपी योग ढी अग्नि मे हवन 
किया करते हैं । 
| [ इन को में दो-तीन अकार के छाक्षणिक यश्ञो का वर्णन है। जैसे (१) 
| इन्द्रियो का सयमन करना अर्थात्‌ उनको योग्य मर्यात्र के भीतर अपने अपने 
| व्यवहार करने देना । (२) इन्द्रियो के विषय अर्थात्‌ उपयोग के पदार्थ सर्वथा 
| छोड कर इन्द्रियो को बिलकुछ मार डालना। (३) न केवल इन्ड्रियो के व्यापार 
| को, पत्युत ग्राणो के भी व्यापार को बन्द्र कर पूरी समाधि छगा करके केबल 
| आत्मानन्द मे ही मग्न रहना। अब इन्हे यज्ञ की उपमा टी जाय, तो पहले भेट 
| में इन्द्रियों को मर्यादित करने की किया (संयमन ) अश्नि हुईं। क्योंकि दृष्टान्त 
| से यह कहा जा सकता है, कि इस मर्याग़् के भीतर जो कुछ आ जाय, उसका 
| उसमें हवन हो गया | इसी प्रकार दूसरे भेद में साक्षात्‌ इन्द्रियों होमद्रव्य है। 
| और तीसरे भेट मे इन्द्रियों एवं प्राण दोनों मिछठ कर होम करने के द्रव्य हो जाते 
| है और आत्मसथमन अभि है। इसके अतिरिक्त कुछ लोग ऐसे हैं, जो निरा 
| प्राणायाम ही किया करते हैं। उनका वर्णन उनतीसवे छोक में हैं। 'यज! शब्द 
| के मूल अर्थ द्रव्यात्मक यज को लक्षणा से विस्तृत और व्यापक कर तप, सन्यास, 
| समाधि एवं प्राणायाम अभ्ति भगवत्पराप्ति के सब्र प्रकार के साधनों का एक ये 
| शीर्षक में ही समावेश कर दिया गया है। भगवद्गीता की यह कल्पना कुछ अप्रव॑ 
| नहीं है। मनुस्सति के चौथे अध्याय में गहस्थाश्रम के वर्णन वे सिलसिले म॑ पहले 
| यह चतलाया गया है, कि ऋषियज्ञ; देवयज, भूतयज, मनुम्ययज् और ।पतृयज - 
| इन स्मार्त पद्ममहायत्नों को कोई ग़हस्थ न छोडे। और फिर कहा है, कि इनके 
गी. र. ४४ 


६०० गीवारहरुय अथवा कमसयोगशास्त्र 


दव्ययज्ञास्तपोयज्ञा योगयज्ञास्तथापरे । 
स्वाध्यायज्ञानयज्ञाश्व यतयः संशितत्रदा; ॥ २८ ॥ 


अपान जह्वति प्राण प्राणपपान तथा5परे। 
प्राणापानगती रुदृध्चा प्राणायासपरायणा: ॥ २५९ ॥| 


। बदले कोई कोई “ इन्द्रियों मे वाणी का हवन्‌ कर, वाणी में प्राण का-हवन करके 
अन्त में ज्ञानयज्ञ से भी परमेश्वर का यजन करते हैं 7 ( मनु, ४. २१-२४ )। शतिहास 
घ्रि त्रों विठित होता है, कि इन्द्र-वरुण ग्रभ्गति ठेवताओ के उद्देश 
से जो द्रव्यमय यज्ञ श्रात अन्थों में कहे गये हैँ, उनका प्रचार घीरें धीरे घठता 
गया । और जत्र पातज्ञल्योंग से, संन्यास से अथवा आध्यात्मिक ज्ञान से परमेश्वर 
' की याप्ति कर लेने के मांग अधिक अधिक प्रचलित होने छगे, तव यज्ञ! ही शब्द 
| का अथ विल्‍्तृत कर उसी में मोक्ष के समग्र उपायो का छक्षण से समावेश करने 
| का आरम्म हुआ होगा। इसका मम यही है, पहले जो शब्द धर्म की दृष्टि से 
| प्रचलित हो गये थे, उन्हीं का उपयोग अगले घर्ममार्ग के लिये भी किया जावे! 
| कुछ भी हो; मनुस्मृति के विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है, कि गीता के पहले, 
| या अन्ततः उस काल में उक्त कल्पना सर्वसामान्य हो चुकी थी । ] 
२८) इस प्रकार तीरश्ण त्रत का आचरण करनेवाले यति अर्थात्‌ संयमी पुरुष कोई 
ड्ब्यरूप, कोई तपरूप, कोई योगरूप, कोई स्वाध्याय अ्थांत्‌ नित्य स्वकर्मानुष्ठानरूप 
और कोई ज्ञानरूप यज्ञ किया करते हैं। (२९) ग्राणायाम में तत्पर हो कर आण 
और अपान की गति को रोक करके कोई प्राणवायु का अपान में ( हवन किया करते 
हुँ) और कोई अपानवायु का प्राण में हवन किया करते हैं। 

[ इस >छोक का तात्पर्य यह है, कि पातझ्लल्योग के अनुसार प्राणायाम 
करना भी एक यज्ञ ही हैं । यह पातज्ललयोंगरूप यज्ञ उनतीसवे छोक में बत- 
छाया गया हैँ। अतः अदाइसवे कोक के ' योगरूप यज्ञ ” पद का अथ कर्मयोग- 
; रूपी यज्ञ करना चाहिये। प्राणायाम शब्द के प्राण” शब्द से श्वास और 
| उच्छुवास, ठोनो क्रियाएँ प्रकट होती हैं। परन्तु जब प्राण और अपान का भेट 
। फैरना होता है, तब प्राण "वाहर जानेवाली अर्थात्‌ उच्छधबास वायु, और 
| अपान ८ भीतर आनेवाली श्वास, यह अर्थ किया जाता है ( वे. सृ, शा. मा. २. 
| 
। 
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१२: और छान्दोग्य, गा. भा. ३ )। ध्यान रहे, कि प्राण और अपान 
के ये अर्थ प्रचलित अर्थ से मिन्न है। इस अर्थ मे से अपान में अथांत्‌ भीतर 


॥ 


| जीचा हुए श्वास मं ग्राण का - उच्छ्वास का - होम फरने से यूरक नाम का 
| बाणायाम होता हैं; और इसके विपरीत ग्राण मे अपान का होम करने से रेचक 
| यराणायाम होता हैं। घ्राण और अपान दोनों के ही निरोध से वही प्राणायाम 
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चोथा अध्याय - ६९, १: 


अपरे वियताहाराः प्राणान्धाणेषु जुह्नति। 
सव5प्येतें यज्ञविद्दो यज्षक्षपितकल्मषाः ॥ ३० ॥ 
यज्ञशिष्ठाम्ृतन्षजो यान्ति ब्रह्म सनातनम । 


नाये छोको5स्त्ययज्ञस्य कुतो5न्य४ कुरुतत्तसम ॥ २१ ॥ 


$ कुम्मक हो जाता है। अब इनके सिवां ध्यान, उदयन और समान ये तीनों बच 
[ रह। इनमे से व्यान प्राण और अपान के सन्धिस्थलो में रहता है; जो धनुष 
! स्वींचने, वजन उठाने आठि उम खीच कर या आधी श्वास छोड करके शक्ति के 
: काम करते समय व्यक्त होता है (छा, १. ३, ५ )) मरणसमय में निकल जाने- 
$ वाली वायु को उंदान कहते हैं ( प्रश्न, ३. ६ ), ओर सारे शर्ररें में सब स्थानों 
( घर एक-सा अन्नरस पहुँचानेवाली वायु को समान कहते हैं ( अन्न, रे. ५): इस 
| श्रकार वेदान्तशास्त्र मे इन शब्दों के सामान्य अर्थ ढिये गये है, परन्तु कुछ स्थलो 
$ यर इसकी अपेक्षा निराले अर्थ अभिग्रेत होते है। उदाहरणार्थ, महामारत/ वनपवे ) 
| के २१२ वें अन्याय मे प्राण आदि वायु के निराले ही छक्षण है। उसमे प्राण का 
[ अर्थ मस्तक की वायु और अपान का भ्र्थ नीचे सरकनेबाली वायु है ( प्रश्न. 
| ३. ५ और मैनच्यु. २. ६). ऊपर के छोक मे जो वर्णन है, उसका यह अर्थ है, कि 


| इनमें से जिस वायु का निरोध करते हैं, उसका अन्य वायु में होम होता हैं। ] 
'( छे०-३१ ) और, कुछ छोग आहार को नियमित कर प्रार्णो का ही होम किया 
करते हैं। ये सभी लोग सनातन ब्रह्म में जा मिलते हैं, कि जो यज्ञ के जाननेवाले है, 
जिनके पाप यज्ञ से भीण हो गये है ( और जो ), अमृत की ( अर्थात्‌ यन से बचे 
हुए का ) उपभोग करनेवाले हैं। यज्ञ न करनेवाले को ( जब ) इस लोग में सफलता 
नहीं होती। (वत्र ) फिर है कुरु्ेषं्। ( उसे ) परल्लोक कहाँ से ( मिलगा )” 

| [ साराश, यज्ञ करना यत्रपि वेद की आज्ञा के अजवार मय की कर्तव्य 

| है, तो भी यह यज्ञ एक ही प्रकार का नही होता। आणायाम करो, तप करो, वेद 

_ का अव्याय करो, अग्नमिशेम करो, पश्चयज् करो, तिल-चावलू अथवा घी का हवन 


करो या नैबेध-बैश्ववेव आडि पॉच णहयन करो, फछासक्ति के छूट 


| करो, प्रजापाठ क रे हे 
| जांने पर ये सब व्यापक अर्थ में यज्ञ ही है। और फिर यशगेप-मश्नण के विपय में 


( मीमासकी के जो सिद्धान्त है, वे सब इनमें से प्रत्येक यजञ के लिये उपयुक्त ही जाते 
[ हैं।' इनमे से पहल्या नियम यह है, कि यन् के अर्थ किया हुआ कर्म वन्धक नहीं 
ह होता * और इसका वर्णन तेईसवे ठोक में हो चुका है (गीता ३५ ९ पर सा 
। देखो ) ५ अब दूसरा नियम यह है, कि प्रत्येक गहस्थ पदञ्ममहायत्र कर अति 

। आदि के भोजन कर ले कने पर फिर अपनी पत्नीसहिंत मोजन करे, और 
£ हुसछ प्रकार चतेने से ग्हस्थाश्रम सफे होकर सद्गति ढेता है। ' विधस भुक्तदऐँ 


६५२ गीतारहस्य अथवा कमयोंगशार्त्र 


एवं वहुविधा यज्ञा वितता त्रह्मणो सुखे। 
कमजान्विद्धि तान्लवोनव॑ ज्ञात्वा विमोक्ष्यले॥ र२ | 


तु यश्शेषमथाम्तम ? ( मनु, ३, २८५ ) - अतिथि वगेरह के भोजन कर चुकने 
| पर जो बचे, उसे “विघस” और यज्ञ करने से जे। शेप रहे, उसे 'अम्ृत' कहते ह। 
| इस अकार व्याख्या करके मनुस्यातेि ओर अन्य स्मृतियों मे मी कहा हैं कि प्रत्येक 
) गृहस्थ को नित्य विघसाशी और अम्गृताशी होना चाहिये (गीता ३. १३ और 
| गीतारहस्य प्र. १०, प्र. २९७ ठेखो )। अब भगवान्‌ कहते हैं कि सामान्य य॒हस्थ 
| को उपयुक्त होनेवाल्ा यह सिद्धान्त ही सब प्रकार के उक्त यज्ञो को उपयोगी होता 
| है। यज्ञ के अर्थ किया हुआ कोई मी कर्म बन्धक नहीं होता। यही नहीं, च्रल्कि 
| उन कर्मा मे से अवशिष्ट काम यदि अपने निजी उपयोग में आ जावे तो भी वे 
| बन्धक नहीं होते ( देखो गीतार. प्र. १२, पृ. ३८७ )। “बिना यज्ञ के इहल्येक 
| भी सिद्ध नहीं होंता ? यह वाक्य मार्मिक और महत्त्व का है। इसका अर्थ 
| उतना ही नहीं है, कि यज्ञ के विना पानी नहीं वरसता:- और पानी के न चरसने 
| से इस लोक की गुजर नहीं होती। किन्तु यज्ञ” शब्द का व्यापक अर्थ लेकर इस 
| सामाजिक तत्व का भी इसमे प्योय से समावेश हुआ है, कि कुछ अपनी प्यारी 
| बातों को छोड़े बिना न तो सब को एक-सी सुविधा मिल सकतीं है; और न जगत्‌ 
| के व्यवहार ही चल सकते है। उदाहरणार्थ - पश्चिमी समाजञ्मार्त्रप्रणेता जो यह 
| सिद्धान्त चतलाते है, कि अपनी अपनी स्वतन्त्रता को परिमित किये विना औरो 
| की एक-सी स्वतन्त्रता नहीं मिल सकती है, वही, इस तत्व का उठ्ाहरण हैं। 
| और, यदि गीता की परिभाषा से इसी अर्थ को कहना हो, तो इस स्थछ पर 
| ऐसी यज्ञप्रधान भाषा का ही प्रयोग करना पड़ेगा, कि “जब तक प्रत्येक मनुष्य 
| अपनी स्वतन्त्रता के कुछ अंश का भी यज्ञ न करे, तब तक इस लोक के व्यवहार 
| चल नहीं सकते। ” इस प्रकार के व्यापक और विस्तृत अर्थ,से जब यह निश्चय 
| हो चुका, कि यज्ञ ही सारी समाजरचना का आधार है, तब कहना नहीं होंगा 
| कि केवल कतव्य की दृष्टि से “यज्ञ” करना जब तक प्रत्येक मन॒प्य-न सीखेगा, तह 
| तक समाज की व्यवस्था ठीक न रहेगी। ] 


( ३२ ) इस प्रकार माति मोति के यज्ञ ब्रह्म के (ही ) मूख मे,जारी हैं। यह जानों 
कि वे सब कम से निष्पन्न होते हैं। यह जान हो जाने से तू मुक्त हो जायमा | 


८ 


कि 


के 
| [ ज्योतिशेम आदि द्रव्यमय श्रौतयज्ञ अग्नि मे हवन करके किये जाते हैं। 
| ओर झ्ञान्त्र में कहा हैं, कि देवताओ का मुख अग्नि है.। इस कारण ये यज्ञ उन 
| देवत।ओ को मिल जाते हैं। परन्तु यदि कोई शड़का करे, कि देवताओं के मम्व- 
| अभि - में उक्त ल्क्षणिक यज्ञ नहीं होते। अतः-इन लाक्षणिक यज्ञो से श्रेयःप्रासि 


चौथा अध्याय ६९३ 


अयाच्द्रन्यमयाद्रज्ञाज्ञ्ञानयक्ञः परन्तप 

सर्वे कर्माखिल पार्थ ज्ञाने परिसमाप्यते ॥ ३३ ॥ 
३६ तद्विद्धि प्रणिपातिन परिप्श्षन सेवया । 

उपदश््यन्ति ते ज्ञान ज्ञानिनस्तत्त्यदररिनः | ३४॥ 

यज्ज्ञात्ता न पुनर्माहमेद यास्थसि पाण्डव । 

यन भूतान्यशेषण द्रक्ष्यस्यात्मन्यथों मयि॥ २५॥ 


| होगी क्से ? तो उसे दर करने के लिये कहा है, कि ये साक्षात्‌ ब्रह्म के ही मुख 
| में होते हैं। दूमर चरण का भावार्थ यह है, कि जिस पुरुष ने यशविधि के इस 
। व्यापक स्वरूप को - केवल मीमासको के सकुचित अर्थ को ही नहीं - जान लिया, 
| उसकी बुद्धि सकुलित नहीं रहती। किन्तु वह अद्या के स्वरूप को पहचानने का 
| अधिकारी हो जाता है। भर बतछात्ते है, कि रन यत्रो में ओेष्ठ यज कौन है! ] 
३३ ) ₹ परन्तप ! द्रव्यमय यज्ञ की अपेक्षा आानमय यन्र श्रेष्ठ है क्योंकि, हे पार्थ । 
तर धार के समल कमी का पवत्तान जान में होता है। 
े [ गीता मे नानयर्भा शब्द शो बार आंगे भी आया है (गीता ९. १५ 
आर १८, ७० )। हम जो द्वव्यमय यश करते है, वह परमेश्वर की प्राप्ति के 
लिये पिया करते (ं। परन्तु परमेश्वर की प्राप्ति उसके स्वरूप का जान हए. बिना 
हाती । अनएव परमेश्वर के स्वरुप का ज्ञान प्राप्त कर उस ज्ञान के अनुसार 
चरण बरके परमश्वर की प्राप्ति कर लेने के इस मागे या साधन की नानयज्ञ' 
। यह यज्ञ मानस ओर बुडिसाध्य हैं। अतः द्रव्यमय यन्र की अपेक्षा 
दी योग्यता अधिक समझी जाती है। मोक्षझारत्र में जानयञज्ञ का यह जान ही 
; भार ?सी ज्ञान से सत्र कर्मो का क्षय हो जाता हे कुछ भी हो; गीता 
यह ग्थिर सिद्धान्त है. कि अन्त में परमेश्वर का श्ञान होना चाहिये। बिना 
| शान के मोल नहीं मिल्ता। तथापि “कम का पर्यवसान शान में होता है? इस 
| बचन का यह क्षर्थ नही है, कि जान के पश्चात्‌ कर्मो को छोड देना चाहिये - 
| यह घन गीतारहम्य के उसचे और ग्यारहवे प्रकरण में विस्तारपूर्वक प्रतिपादन की 
| गई है। अपने लिये नहीं, तो लोकसंग्रह के निमित्त कर्तव्य समझ कर सभी कर्म 
| करना चाहिये। और जब कि वे ज्ञान एवं समबुद्धि से किये जाते हैं, तब उनके 
| पापपुण्य की बाथा कर्ता की नहीं होती (देखो आगे ३७ वॉ छोक ) और यह 
| ज्ञानयञ्ञ मौक्षपद्र होता हैं। अतः गीता का सब छोगों को यही उपदेश हैं, के 
| यज्ञ क्रो किन्त उन्हें नानपृर्वक निष्कामबुद्धि से करो। ] 
(३४ ) ध्यान में रख, कि प्रणिपात से, प्रश्न करने से ओर सेवा से तत्त्ववत्ता 
जानी एरुप तुझे उस जान का उपदेश करेंगे; (३५ ) जिस जान को पाकर है पाण्डव ! 
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६५४७ गीतारहस्य अथवा कमयोगरशासत्र 


अपि चेदसि,पापेंध्यः स्वेस्यः पापक्षत्तमः । 
सर्व ज्ञानप्लवेनिव वृज्ञिन सनन्‍्तरिष्यसि॥ २६ ॥ 
यथैधांसि समिद्धो5सिभस्मसात्कुरुते5लुन । 
ज्ञानाशिः सर्वेकमोणि सस्मसात्कुरुत तथा ॥ २७ ॥ 
९६ न हि ज्ञानेत्र सह पवित्रमिह् विद्यते | 
तत्स्वयं योगसंसिद्धः कालेदात्समनि दिन्दति ॥ ३८ ॥ 
फिर तुझे ऐसा मोह नहीं होगा; और जिस ज्ञान के योग से समस्त प्राणियाँ को तू 
अपने मे ओर मुझमे भी देखेगा। 
| | सत्र घराणियों को अपने में ओर अपने को सच ग्राणियों में देखने का 
| समस्त प्राणिमाल में एकता का जो जान वाणत है (गीता ६. २९ ), उसी ऋा 
| यहाँ उल्लेख किया गया हैं। मूल में आत्मा ओर भगवान्‌ ढोनो एकरूप हैं। 
| अतणव आत्मा में सब प्राणियों का सम्नावेश होता है। अर्थात्‌ भगवान्‌ में मी 
| उनका समावेश होकर आत्मा (में ), अन्य प्राणी ओर भगवान्‌ यह लिविध 
, | भेद नष्ट हो जाता है। इसीलिये भागवत पुराण मे भगवद्धक्तों का लक्षण देते हुए 
| कहा हैं; ' सब आणियो को भगवान्‌ में और अपने में जो देखता है, उसे उत्तम 
| भागवत कहना चाहिये! (भार, ११, २. ४५ )। इस महत्त्व वे नीतितत््व का 
| अधिक खुलासा गीतारहस्य के वारहवे प्रकरण (प्र, ३९२-४०१ ) हें अमर 
| अक्तिद्ृष्टि के तेरहवे, प्रकरण ( पृ, ४३२-४३३ ) में किया गया हैं। | 
(३६-) सब पापियों से यदि अधिक पाप करनेवाला हो, तो मी ( उस ) ज्ञाननोंका 
से ही तू सब पापो की पार कर जावेगा। (३७ ) जिस- प्रकार प्रज्वल्ति की हुई 
अम्रि (सब ) इन्धन को भस्म कर डालती है, उसी प्रकार हे अर्जुन ! ( यह ) ज्ञानरूप 
अग्रि सब कर्सा की ( झम-अशुभ बन्धनों की ) जला डालती हैं। 
| [ ज्ञान की महत्ता, बतछा दी। अब बतलाते हैं, कि इस ज्ञान की ग्रासि 
| किन उपायो से होती है! :- | 
( ३८ ) इस लोक में ज्ञान के समान पवित्र सचमुच और कुछ मी नहीं है। 
काल पा कर उस ज्ञान को वह पुरुष आप ही अपने मे प्राप्त कर लेतीं है, जिसका 
योग अथात्‌ कर्मयोग सिद्ध हो गया है। 
| [३७ वे छोक में 'कर्मों' का अर्थ “कर्म का बन्धन ? हैं (गीता ४. १९ 
| देखो )। अपनी बुद्धि से आारम्म किये हुए निष्काम कर्मों के द्वारा ज्ञान की आधि 
| कर लेना ज्ञान की ग्राप्ति का मुख्य या बुद्धिगम्य मार्ग है। परन्तु जो खर्य इस 


* प्रकार, अपनी बुद्धि से ज्ञान को प्रात न कर सके, उसके लिये अब श्रद्धा का 
- दूसश मार्म वतलाते है :- ] 


चौथा अध्याय ६९५ 


अद्धावॉलमते ज्ञार्न तत्परः संयतेन्द्रियः। 
ज्ञान लब्ध्वा परां शान्तिमचिरेणाघिगच्छति ॥ ३५९ ॥ 
अज्लेश्चाश्रद्धानश्व संशव्गत्मा विनश्ष्यति | 
नाये लोको5स्ति न परों न खु्ख संशयात्मनः ॥ ४० ॥ 
९६ योगसंन्यस्तकमोणं ज्ञानसंच्छिन्नसंशयस । 
आत्मवन्तं न कर्माणि निवध्नन्ति धनंजय ॥ ७१ ॥ 
तस्मादज्ञानसम्भूत हत्स्थ ज्ञानासिनात्मनः। 
छिच्चेन॑ संशय योगमातिष्ठोत्तिष्ट सारत ॥ ४२ ॥ 
इति श्रीमद्धगवऱ्ीतासु उपनिपत्सु ब्रह्मविद्याया योगगास्रे श्रीकृप्णाजुनसबादि 
जानकर्मसन्यासयोगो नाम चनु्थोंड्व्याय, ॥४॥ 





( ३९ ) जो श्रद्धाव/।न्‌ पुरुष इन्द्रियसंयम करके उसी के पीछे पडा रहे, उसे भी यह 
जान मिल जाता है; और ज्ञान ग्रास होने से तुरन्त ही उसे परम झान्ति आत्त 
होती है । 
। [ साराश, व॒ाद्धि से जो ज्ञान और जान्ति प्रात्त होगी, वही श्रद्धा से भी 
| मिलती है। (ठढेखों गीता १३ २० )-] -+ 
(४० ) परन्तु जिसे न स्वय जान है और न श्रद्धा, ही है, उस सग्ययग्रस्त मनुष्य 
का नाश हो जाता है। सशयग्रस्त को न यह छोक है ( ओर ) न परल्ेक एवं सुख 
भी नहीं है। 
। [ ज्ञानप्रास्ति के ये वो मार्ग बतछा चुके; एक बुद्ध का और दूसरा श्रद्धा 
| का। अब ज्ञान और कर्मयोग का प्रथक्‌ उपयोग दिखला कर समस्त विपय का 
| उपसहार करते है *- ] 

(४१ ) है धनज्ञय ! उस आत्मज्ञानी पुरुष को कर्म बढ़ नहीं कर सकते, कि 
जिसने ( कर्म- ) योग के आश्रय से कर्म अर्थात्‌ कर्मत्रन्धन त्याग व्यि हैं, और 
जान से जिसके (सब ) सन्देह दूर हो गये है। (४२) इसलिये अपने हृदय मे 
अज्ञान से उत्पन्न हुए इस संशय को जानरूप तलवार से काट कर (कर्म-) योग का 
आश्रय कर । (और ) है मारत ! (युद्ध के लिये ) खडय हो । 

| [ ईशावास्यथ उपनिषद्‌ मे विद्या” और 'अविद्या? का इथक्‌ उपयोग दिखछा 
| कर जिस प्रकार दोनो को विना छोडे ही आचरण करने (- लिये कहा गया है 
| (ईंश, ११; गीतार. प्र. ११, ४. ३५९ देखो ); उसी प्रकार गीता के उन दो 
| >छोकों में ज्ञान और (कर्म-) योग का प्थक्‌ उपयोग दिखत्य कर उनके अथात्‌ 
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पॉचवोाँ अध्याय ६९७ 
पञ्चमोष्ध्यायः । 


अज्ञुन उवाच ! 
संन्यास कर्मणां कृष्ण पुनर्यांग च शंससि। 
तच्छूय एतयारेक तन्मे म्ृहि सुनिश्चितम्‌ ॥ १॥ 
श्रीभगवानुवाच | 
संन्यास: कर्मयोगश्च निःश्रेयतकरावभौ ! 


,वयोस्तु कममसंन्यासात्कर्मयोंगों विशिष्यते | २॥ 


ही मार्ग शास्त्र मे विहित है, तो इनमें से अपनी इच्छा के अनुसार साख्यमार्ग को 
स्वीकार कर कमी का त्याग करने में हानि ही क्या है! अर्थात्‌ इसका पूरा निर्णय 
ही जाना चाहिये, कि इन दोनो मार्गों में श्रेष्ठ कौन-सा है ? और अर्जुन के मन में 
यही शजड्ला हुई है। उसने तीसरे अव्याय के आरम्भ मे जैसा प्रश्न किया था, वैसा 
ही अनत्र भी वह पृछता है, कि :- ] 

( १) अजुन ने कहा :- हे कृष्ण | ( तुम ) एक बार सन्‍्यास को और दूसरी 
बार कर्मों के योग की ( अथांत्‌ कर्म करते रहने के मार्ग को ही ) उत्तम बतछाते हो। 
अब निश्चय कर मुझे एक ही (मांगे ) बतछाओ, कि जो इन ठोनो मे सचमुच ही 
श्रेष्ठ अथोत्‌ अधिक ग्रशस्त हो। (२) श्रीमगवान्‌ ने कहा :- कुर्म-सन्‍्यास और 

.कर्मंयोग ढोनों निष्ठाएँ या मार्ग निःश्रेयस्कर अर्थात्‌ मोक्ष प्रात्त करा देनेवाले है; 
परन्तु ( अथांत्‌ मोक्ष की दृष्टि से दोनों की योग्यता समान होने पर भी ) इन दोनो 
में कर्मंसन्‍्यास की अपेक्षा कर्मयोंग की योग्यता विशेष है । 

| [ उक्त प्रश्न और उत्तर दोनों निःसन्दिग्ध और स्पष्ट हैं। व्याकरण की दृष्टि 

| से पहले छोक के श्रिय” शब्द का अर्थ अधिक प्रशस्त या बहुत अच्छा है। 
| ठोनो मार्गों के तारतम्य-भावविषयक अजुन के प्रश्न का ही यह उत्तर है, कि 
| ' कर्मयोगो विशिष्यते ? - कमंयोग की योग्यता विशेष है। तथापि यह सिद्धान्त 
| साख्यमार्ग को इष्ट नहीं है। क्योकि उसका कथन है, कि ज्ञान के पश्चात्‌ सत्र 
| कर्मों का स्वरूपतः सनन्‍्यास ही करना चाहिये। इस कारण इन स्पष्ट-अर्थवाले 
| प्रश्नोत्तरो की व्यर्थ खींचातानी कुछ लोगो ने की है। जब यह खींचातानी करने पर 
| भी निर्वाह न हुआ, तत्र उन छोगों ने यह ठर्स छगा कर किसी प्रकार अपना 
| समाधान कर लिया, कि 'विशिष्यते” (योग्यता या विभेषता ) पढ से भगवान्‌ 
| ने कर्मयोंग की अर्थवादात्मक अर्थात्‌ कोरी खुति कर दी हैं - असल में मगवान 


| का ठीक अभिप्राय बैसा नहीं है। यवि मगवान्‌ का यह मत होता, कि ज्ञान के 
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१६ ज्ञेयः स नित्यसंन्बासी यो न द्वेष्ठि व कांक्षति । 


निद्वन्द्रीं हि महावाहो रुख वन्धात्पमुच्यतें॥ २ ॥ 


| पश्चात्‌ कर्मों की आवश्यकता नहीं हैं; तो क्या वे अजुन को यह उत्तर नहीं दे 
| थे, कि ' इन दोनों मे संन्यास श्रेष्ठ हैं?” परन्तु ऐसा न करके उन्होने दूसरे 
| >ग्रेक के पहले चरण में बवलछाया हैँ, कि “ कर्मो का करना ओर छोड़ देना ये 
| दोनो माय एक ही से मोक्षतता है। ” ओर आगे “'ठ? अथांत्‌ परन्तु! पद का 
| प्रयोग करके जब मगवान्‌ ने निःसन्विग्ध विधान किया है, कि तयों: अथांत्‌ 
। इन दोनों मार्गों में कर्म छोड़ने के मार्ग की अपेक्षा कर्म करने का पक्ष ही अधिक 
| प्रशस्त (श्रेय ) हैं। तत्र पूर्णतया सिद्ध हो जाता है, कि भगवान्‌ को ही यही 
| मत ग्राह्य है, कि साधनावस्था में छ्ानप्राप्ति के लिये किये जानेवाले निप्काम कर्मो 
| को ही श्ञानी पुरुष आगे सिद्धावस्था में मी ल्लेकसंग्रह के अर्थ मरणपर्यन्त कतंब्य 
| समझ कर करता रहे। यहीं अथ गीता ३. छ में वणित है। यही 'विशिष्यते' 
| पद वहाँ हैँ, और उसके अगले ठोक में अथात्‌ यीता ३, ८ में ये स्पष्ट शब्द फिर 
कि “ अकम की अपेक्षा कम श्रेष्ठ हे।? इसमे सन्देंह नहीं. कि उपनिपदो 
स्थर्वे पर ( वृ, ४. ४. २२ ) वणन है, कि ज्ञानी पुरुष छाकेपणा ओर 
पुनपणा ग्रभ्तधति न रख कर मिक्षा मॉगत हुए घ्रूमा करते है। परन्तु उपनिपदरे मे 
यह नहीं कहा है, कि ज्ञान के पश्चात्‌ यह एक ही मार्ग हैं - दसरा नहीं है । 
केवल उल्लिखित ऊपनिषद-वाक्य से ही गीता की एकवाक्यता करना उचित 
। गीता का यह कथन नहीं हैं, कि उपनिषदों में वर्णित यह संन्यासमाग 
मोक्षग्रठ नहीं हैः किन्तु यत्रपि कमयोग आर संन्यास, दोनों माग एक-नसे ही 
मोक्षप्रठ ह, तथापि (अथांत्‌ मोक्ष की दृष्टि से ठोना का फल एक ही होने पर मभी ) 
जगत्‌ के व्यवहार का विचार करने पर यीता का यह निश्चित मत है, कि ज्ञान के 
शआात्‌ नी निष्कामबुद्धि से कम करते रहने का माग ही अधिक पग्रश्स्त या श्रष् 
हमारा किया हुआ यह अथ गीता के ॒हुतेरे टीकाकारों को मान्य नहीं हैं। उन्होंने 
कृमयोंग की गोण निश्चित किया है। ण्रन्तु हमारी समझ में ये अश सरल नहीं 

| है। आर गीतारहत्य के य्यारहवे प्रकरण ( विज्येप कर पृ, ३०४-६१५ ) में इसके 
| कारणो का विस्तारपूवक विवेचन किया हैे। इस कारण यहाँ उसके दुहराने दी 
| आावध्यकता नहीं है। इस प्रकार ढोनो में से अधिक ग्रशस्त मार्य का निर्णय कर 

| विया गया । अब यह सिद्ध कर ठिखलते हैं, कि ये दोनो मार्ग व्यवहार में यरद्नि 

| लोगो की भिन्न ठीख पड़े तो मी तत््वतः वे दो नहीं हैं :- ] 
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(३ ) जो ( किसी का भी ) ढैप नहीं करता; ओर (किसी की इच्छा 


नहां करता, उस पुरुष की (कम करने पर भी ) नित्वसंन्यासी समझना चाहिये 
क्योकि है महाजहु अर्जुन! जो ( सुखदुःख आदि) इन्दों से नक्त हो जाय, वह: 


ह 


पॉचवाँ अध्याय ६९५९ 


# पक २०९. | आ " 
सांख्ययांगों पृथग्बालाः प्रवदन्ति न पण्डिता:। 
* एकमप्यास्थितः सस्यगुभयोविन्द्रते फलम्‌ 
_ कर, छ ५ ७ के, न्‍ का त ० | ' कु | | 
यत्तासख्यः प्राप्यत स्थान तथ्यागरापि गस्यत | : 
एक साख्य च योग च यः पश्यति स पश्यति॥ ५॥ 


संन्यासस्त महावाहों इःखमाप्तुमयोगतः । 
योगयुक्तो सुनित्रेत् न चिरेणाधिगच्छति ॥ ६॥ 


#220, के. 


६६ योगयुक्तों विशुद्धात्मा विजितात्मा जितेन्द्रियः । 
सवभूतात्मभूतात्मा कुर्वन्नपि च लिप्यते ॥ ७ || 


अनायास ही (कर्मो के सब ) बनन्‍्धो से मुक्त हो जाता है। (४) मूर्स लोग कहते 
ह्‌, कि सांख्य (्‌ कमसन्यास ) और योग ( कर्मयोग ) भिन्न भिन्न हे परन्तु पण्डित 
छोंग ऐसा नहीं कहते। किसी भी एक मार्ग का मली भाँति आचरण करने से दोनों 
फा फल मिल जाता हैं। (५) जिस (मोक्ष ) स्थान में साख्य-( मार्गवाले छोग ) 
पहुचते है, वहीं योगी अर्थात्‌ कर्मयोगी भी जाते है। ( इस रीति से ये दोनों मार्ग ) 
साख्य और योग एक ही है। जिसने यह जान लिया, उसी ने ( ठीक तत्त्व को ) 
पहचाना ! (६ ) हे महाज्राह ! योग अर्थात्‌ कर्म के बिना सन्यास को प्राप्त कर लेना 
कठिन है । जो मुनि कर्मयोगयुक्त हो गया, उसे ब्रह्म की प्रासि होने में विलम्ब नहीं लगता। 
|. [सातवें अव्याय से लेकर सनहवे अव्याय तक इस बात का विस्तारपूर्वक 
| वर्णन किया गया है, कि साख्यमार्ग से जो मोक्ष मिलता है, वही कर्मयोग से 
| अर्थात्‌ कर्मों के न छोडने पर भी मिलता है। यहाँ तो इतना ही कहना हैं, 
| कि मोक्ष की दृष्टि से वोनों में कुछ फर्क नहीं है। इस कारण अनादि काल 
| से चलते आये हुए इन मार्गों का भेद्माव बढ़ा कर झगडा करना उचित नहीं 
| है। और आगे भी ये ही युक्तियों पुनः पुनः आई हैं ( गीता ६. २ और १८. 
| १, २ एवं उनकी टिप्पणी देखो )। ' एक साख्य॑ च योग च यः पच्यति स पच्यति ! 
| यह छोक कुछ भब्दभेढ से महाभारत मे भी वो बार आया हैं ( जा. ३२०५. १९ 
| ३१६, ४ )। संन्यासमार्ग में जान को प्रधान मान लेने पर भी उस शान की सिद्धि 
| कर्म बिना नही होती। और कर्ममार्ग में यद्यपि कर्म किया करते हैं, तो भी वे 
| ज्ञानपूर्वक होते है। इस कारण ब्रह्मप्राप्ति मे कोई बाधा नहीं होती (गीता ६. २); 
| फिर इस झगड़े को बढाने में क्या लछाभ है, कि दोनो मार्ग भिन्न मिन्न है ? यटि 
| कहा जाय, कि कर्म करना ही वन्धक है, तो अब वतलाते हैं, कि वह आप भी 


| निष्काम कर्म के विपय॑ में नही किया जा सकता :- | मा 
(७ ) जो (कर्म) योगयुक्त हो गया, जिसका अन्तःकरण झैद्ध हा यया, 
जिसने अपने मन और इन्ठियो को जीत लिया और सब प्राणियों का आत्मा हो 
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नव किज्चित्करोमीति युक्तों मन्येत तत्त्ववित्‌ | 
पश्यन्‌ शण्वन्स्पु॒शन्जिप्रन्नश्रन्गच्छन्स्वपन्श्वलन्‌ ॥ ८ ॥ 
प्रलपन्विसजन्गहन्नुन्मिषन्लिमिषज्ञपि | 
इन्द्रियाणीन्दियार्थेषु वर्तेन्त इति धारयन ॥ ९॥ 
ब्रह्मण्याधाय कमाणि संग त्यक्त्वा करोति यः । 
लिप्यते न स पापेन प्मपन्नमिवाम्भसा ॥ १० ॥ 
कारयेन मनसा बुद्धचमा केवलरिन्द्रयरपि | 

योगिनः कम कुवेन्ति संग त्यक्त्वा5पत्मशुद्धये ॥ ११ ॥ 


जिसका आत्मा हो गया, वह सत्र कर्म करता हुआ भी (कर्मों के पुण्यपाप से ) 
अल्प रहता है। (८) योगयुक्त तत्त्ववेत्ता पुरुष को समझना चाहिये, कि “में 
कुछ भी नहीं करता । ? (और ) ठेखने में सुनने में, स्पश करने में, खाने मे, झूँघने 
में, चलने में, सोने मे, सॉस लेने-छोड़ने में, ( ९ ) बोलने मे, विसजन करने में, लेने 
में, आँखे के पलक खोलने और शब्द करने में भी ऐसी बुद्धि रख कर व्यवहार करें, 
पकि ( केवल ) इन्द्रियों अपने अपने विपयो में बतंती है। 
| [ अन्त के दो छोक मिल कर एक़ वाक्य बना है; और उसमें बतलाये 
| हुए सब कर्म भिन्न मिन्न इन्द्रियो के व्यापार है। उठाहरणार्थ विसर्जन करना 
| गुठ का, लेना हाथ का, पलक गिराना प्राणवायु का, देखना आँखो का इत्यादि। 
| में ' कुछ भी नहीं करता ” इसका यह मतलब नहीं, कि इन्द्रियों को चाहें जो 
| करने दे; किन्तु मतलब यह है, कि 'में! इस अहड्लारबुद्धि के छूट जाने से अचेतन 
| इन्द्रियाँ आप ही आप कोई बुरा काम नहीं कर सकतीं और वे आत्मा के काबू 
| में रहती है। साराश, कोइ पुरुष ज्ञानी हो जाय, तो भी श्वासोच्छवास आदि 
| इन्द्रियों के कम उसकी इन्द्रियों करती ही रहेगी। ओर तो कया ? पलूमर जीवित 
| रहना भी कम ही है। फिर यह भेद कहाँ रह गया, कि संन्‍्यासमाग का ज्ञानी 
| पुरुष कम छोड़ता है और कर्मयोगी करता है? कर्म तो दोनों को करना ही_ पड़ता 
| हैं। पर अहड़ारयुक्त आसक्ति छूट जाने से वे ही कर्म ब्न्धक नहीं होते! इस 
| कारण आसक्ति का छोड़ना ही इसका मुख्य तत्त्व है; और उसी का अब अधिक 
| निरूपण करते है :- ] 
( ?० ) जो ब्रह्म में अपेण कर आसक्तिविरहित कर्म करता है, उसको वसे ही पाप 
नहीं छगता, जसे कि कमल के पत्ते को पानी नहीं छगता। (११) ( अतणव ) 
फमयोगी (ऐसी अहड्लारबुद्धि न रख कर, कि “ मैं करता हैं ? - केवल ) शरीर से 
( क्वछ ) मन से, (केवल ) बुद्धे से और केवल इन्द्रियों से भी आसक्ति छोड़ कर 
आत्मथांद्ध के लिये कम किया करते है । 


८ 
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युक्तः कमफलं त्यक्त्वा शान्तिमाप्ोवि नेष्टिकीस ! 
अयुक्तः कामकारेण फले सक्ती निबध्यते॥ १२॥ 
सर्वेकमोणि मनसा संन्यस्यास्ते सुख वशी। 
नवद्वारे पुरे देही नेब कुर्वन्न कारयन ॥ १३ ॥ 

४६ न कतेत्व॑ं न कर्माणिं छोकस्य सुजति प्रभुः। 
न कर्समफलसंयोगं स्वभावस्तु प्रवतते ॥ १४ ॥ 


| [ कायिक, वाचिक, मानसिक आदि कर्मो के भेटों को छक््य कर इस जोक 
| में शरीर, मन और बुद्धि शब्द आये हैं। मूल मे यद्यपि 'किवलैः? विधेषण 'इन्द्रियेः” 
| शब्द के पीछे है, तथापि वह शरीर, मन और बुद्धि को भी छायू हैं ( गीता ४. 
| २१ देखो ) | इसी से अनुवाद में उसे 'शरीर” शब्द के समान ही अन्य शब्दों 
| के पीछे भी लगा दिया है, जैसे ऊपर के आठवे और नौवे छोक मे कहा है, वैसे 
| ही यहाँ मी कहा है, कि अहड्ारबुद्धि एवं फलाशा के विपय में आसक्ति छोड 
| कर केवल कायिक, केवल वाचिक या केवछ मानसिक कोई भी कर्म किया जाय, 
| तो कर्ता को उसका ठोष नहीं छगता (गीता ३. २७; १३. २९ और १८. १६ 
| ४खो )। अहड्ढार के न रहने से जो कर्म होते हैं, वे सिर्फ इन्द्रियों के है; और 
| मन आदिक सभी इन्द्रियों प्रकृति के ही विकार हैं। अतः ऐसे करों का चन्‍्धन 
| कर्ता को नहीं लगता । अब इसी अर्थ को शञाखत्रानुसार सिद्ध करते है :-] 


(१२) जो युक्त अर्थात्‌ योगयुक्त हो गया, वह क्मफल छोडकर अन्त को पूर्ण 
शान्ति पाता है, और जो अयुक्त हैं (अर्थात्‌ योगयुक्त नहीं है), वह काम से 
अर्थात्‌ वासना से फल के विषय में सक्त हो कर ( पापयुण्य से ) वद्ध हो जाता है। 
(१३ ) सब कर्मों का मन से ( प्रत्यक्ष नहीं ) संन्यास कर, जितेन्द्रिय वेहवान 
( पुरुष ) नौ द्वारो के इस (वेहरूपी ) नगर में न कुछ करता और न कराता हुआ 
आनन्द से पड़ा रहता है। रे 

| [ वह जानता है, कि आत्मा अकर्ता है, खेल तो सब प्रकृति का हैं" और 

| इस कारण स्वस्थ या उदासीन पडा रहता है (गीता १३. २० और १८५ 5 

| 3खो )। दोनो आँखे, गेनो कान, नासिका के दोनो छिठ्र, मुख, मृत्रेन्रिय और 
| गुड - ये शरीर के नौ द्वार या दरवाजे समझे जाते है! अध्याह्म्ट से यही 
| उपपात्ति बतलाते हैं, कि कर्मयोगी कर्मों को करके मी युक्त कैसे बना रहता है ? । 


आत्मा या परमेश्वर छोगो के करेत्व को, उनके कर्म को 
के संयोग को भी निर्माण नहीं करता। स्वमाद 


आदी 


( १४ ) अमु अथोव्‌ आह 
(या उनको प्रात होनेवाले ) कर्मफल 


७०२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशारस्त्र 


नादत्े कस्यचित्पापं न चेव सुकृर्त विभुः | 
अज्ञानेनावृर्त ज्ञान तेन सुह्यन्ति जन्तवः ॥ १५॥ 

€ ९ ज्ञानेन तु तदक्ानं येपां नाशितसात्मनः ! 
तपासादित्यवज्ज्ञान प्रकाशयांव तत्परम्त ॥ १६ ॥ 
तदव॒द्धयस्तदात्मानस्तन्निष्ठास्तत्परायणाः । 
गच्छन्त्यपुनरावात्त ज्ञानांनध्ृतकल्मषा; ॥ २७॥ 

९६ विद्याविवयसम्पन्ने ब्राह्मण गवि हांस्तनि। 
जुत्ि चेव श्वपाके च पण्डिताः समदर्दिनः ॥, २८ ॥ 


अथात्‌ प्रकृति ही ( सत्र कुछ ) किया करती हैं। (१५ ) विभ्न अथात्‌ सबन्यापा 
आत्मा या परमेश्वर किसी का पाप ओर किसी का पुण्य भी नही छेता। ज्ञान पर 
अज्ञान का पर्ढा पेंझा रहने के कारण (अथात माया से ) प्राणी मोहित हो जाते है। 
[ इन दोनो छोकी का तत्व असल मे साख्यशात्र का है ( गीतार, पर. ७, 
१६४-१६७ )। वढान्तियों के मत आत्मा का अर्थ परमेश्वर हैं। अत 
वेदान्ती लोग परमेश्वर के विपय में मी ' आत्मा अकता हूँ ! इस तत्त्व का 
योग करते हैँ। प्रकृति और पुरुष ऐसे दो तत्व मान कर साख़्यमतवादी समग्र 
कनत्व प्रकृति का मानते हैं; ओर आत्मा को उद्ासीन कहते है _परन्ठु वेदान्ती 
लोग इसके आगे वढ़ कर यह मानते हैँ, कि इन दोनों ही का मृल एक निगंण 
परमेश्वर्‌ हैं; ओर वह साख्यवालो के आत्मा के समान उठासीन और अकता 
। एवं सारा कतृत्व माया ( अर्थात्‌ प्रकृति ) का ह (गीतार, ग्र, ९, प्र, २५७ ) 
| अज्ञान के कारण साधारण मनुप्य को ये बाते जान नहीं पड़ती; परन्ठ क्मयोंगी 
| कतृत्व और अकर्तृत्वं का मेद् जानता हैं। इंसः कारण वह कर्म केरके भी अछि 
| ही रहता है अब यही कहते है। ] ह 
(१६ ) परन्ठ ज्ञान से जिनका यह अज्ञान नष्ट हो जाता है, उनके छिये 
उन्हीं का ज्ञान परमार्थतत््व को सूर्य के समान प्रकाशित कर देता है। ( १७) और 
उस परमाथतत््व में ही जिनकी बुद्धि रंग जाती है, वहीं जिनका अन्त/करण रम ' 
जाता ह* और जो तन्निष्ठ एवं तत्परायण हो जाते हैं, उनके पाप ज्ञान से बिलकुल 
घुल जाते है; ओर वे फिर जन्म नहीं लेते । 
| [ इस प्रकारं जिसका अज्ञान नष्ट हो जाय, उस कर्मथोंगी (संन्यासी की 
| नहीं ) ब्रह्ममृत या जीवन्मुक्त अवस्था का अब अधिक वर्णन करते हैं। :- ] 
( १८ ) पण्डितो की अथात्‌ ज्ञानियों की दृष्टि विद्या-विनययुक्त ब्राह्मण, गाय, 
हर्थी, ऐसे ही कुत्ता- और चण्डाल, सभी के ,विषय मे समान रहती है। 
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पॉचवों अध्याय ७०३' 


इहच तर्जितः सगा येपषां साम्ये स्थित मनः। - 

निद्रपं हि सम व्रह्म तस्मादन्नह्माणि ते स्थिता:॥ १९॥ 
न प्रतष्येत्ििय प्राप्य नोद्विजत्याप्य चार्रियम्त । 
रिथरतुद्धिरसम्मूढीं ब्रह्मविदन्नकाणि स्थितः॥ २० ॥ 


बाह्त्पशप्वसक्तात्मा विन्द्त्यात्मनि यत्सुखस्‌ । 
स ब्रह्ययागयुक्तात्मा सुखमक्षय्यमंश्नुते ॥ २१ ॥ 


( *९ ) एस प्रमर झिनिवा मन साम्यावम्था में स्थिर हो जाता है वे यहीं क यहीं - 
शर्थान मग्ग वी प्रतीक्षा न कर - ग्ल्यकढ्ॉक को जीत लेते हैं। क्योंकि ब्रह्म निर्गोप 
आर सम 7 । जन ये (साम्यबुद्धिवाले ) पुरुष (सर्देव ) ब्रह्म में स्थित - अर्थात्‌ 
यहीं के यटी - बरहाबृत हे जाते है । 

[ जिसमे उस तत्य की जान लिया, कि आत्मखरूपी परमेश्वर अकता 
भर सास सेल प्रकृति का है, ” वह 'त्रह्मसस्थ' हो जाता है; और उसी 
कु) मोल मिलता है - अद्यामस्वो>मूतत्वमेति! (छा. २. २३५ १ )। उक्त वर्णन 
पत्रिपशा में 2" और उसीका अनुवाद ऊपर के 'छोकी में किया गया है। परन्तु 
अ्ष्याय झे ६-१२ ऋोकी से गीता का यह अभिप्राय प्रकट होता है, कि 
सबस्था मे थी कर्म नहीं छृब्ते। शक्कराचार्य ने छान्‍्होग्य उपनिपद्‌ के उक्त 
क्य या सम्यासप्रधान आर्य किया है। परन्तु मूल उपनिपद्‌ का पृवापर संन्‍्दर्म 
चने से विटित हाता है. कि ब्रह्ममस्था होने पर भी तीनों आश्रमों के कम 
'रनवारे के विषय म ही यह वाक्य कहा गया होगा, और इस उपनिपद्‌ के अन्त 
यही आ्थ स्पष्टच्प से बतछाया गया है (छा. ८-१५. १ देखो )। ब्रह्मजान 
ऋजऊने पर यह अवस्था जीते जी प्रात हो जाती है। अतः इसे ही जीवन्मु- 
(बन्था कहते है (गीतार, श्र. १०, 53, देखी ) । अव्यात्मविद्या 
| यही पराकाश्ठा है। चित्तवृत्ति-निरोधरूपी जिन योगसाधनो से यह ब्य 
प्राम है| सकती हे, उनका विस्तारपृवक वर्णन अगले अध्याय में किया गया है| 
से अध्याय में केबल इसी अवस्था का अधिक वर्णन है ः- |] 

बे 
(२०) जो प्रिय अर्थात्‌ इश्वस्त की पाकर मे न हर जावे; और दा ह 
पान से सिन्न भी ने होवे, (इस प्रकार ) जिसकी बुद्धि स्थिर हैं और के 
कं हर मे स्थित हुआ समझो। (२१) बाह्य पढाथां 

शक कर का कम ४ ने अर्थात्‌ विषयोपमोग में जिसका मन आसक्त 
“ऊ ( इन्द्रियो से होनेवाले ) से 3 हि 
के रे (ही) आत्म मिलता है; और वह त्रह्मयुक्त पुरुष अक्षय सुख का 
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ये हि संस्पशेजा भोगा दःखयोनय एव ते। 
आद्यन्तवन्तः कोन्तेय न तपु रसते बुघः ॥ २२ ॥ 
गक्नोतीहैब यः सोहूं प्रावशरीरविमोक्षणात्‌ । 
कामक्रोधोछूव वेग स युक्तः स सुखी नरः ॥ २३ ॥ 


हूँ हा ७ 


९ ६ योष्न्तःखुखो5न्तरारामस्थान्तज्योंतिरेव यः । 
रू योगी ब्रह्मनिवाणं ब्रह्ममृतोई<घिगच्छति ॥ २४ ॥ 
लभन्ते ब्रह्मनिर्वांणम्रषयः क्षीणकल्मषा: । 
छिन्नद्नैधा यतात्मानः सर्वेभूतहिते रता:॥ २५० ॥ 
कामक्रोधवियुक्तानां यतीनां यतर्चेतसलास । 
अभिताो ब्ह्मनिर्वार्ण बरतेते विद्वितात्मनाम्त ॥ २६ ॥ 


अनुभव करता है। (२२) (बाहरी पढाथोां के ) संयोग से ही उत्पन्न होनेवाले 
भोगों का आदि और अन्त हैं- अतएव वे दुःख के ही कारण हैं। हे कौन्तेय | उन 
पण्डित छोंग रत नहीं होते। (२३ ) शरीर छूटने के पहले अथात्‌ मरणपयन्त 
कामक्रोध से होनेवाले वेग को इस लोक में ही सहन करने में ( इन्द्रियसंयम से ) 
जो समथ होता है, वही युक्त और वही (सच्चा ) सुखी है । 
| [ गीता के दुसरे अध्याय में मगवान्‌ ने कहा है, कि ठुेे सुखदुःख सहना 
| चाहिये (गीता २. १४)। यह उसी का विस्तार और निरूपण हैं। गीता 
| २, १४ में सुखदुःखों को 'आगमापायिनः? विशेषण लगाया है, तो यहाँ 
| वे छोक मे उनको “आइद्यन्तवन्तःः कहा है; और 'मात्र' शब्द के चढले वाह्म' 
| शब्द का प्रयोग ।केया हैं। इसी मे युक्त' शब्द को व्याख्या भी आ गई हैं। 
| सुखदःली का त्याग न कर समत्रुद्धि से उनको सहते रहना ही यक्तता का सच्चा 
| लक्षण है। (गीता २. ६१ पर टिप्पणी देखो | ) |] 

( २४ ) इस प्रकार (बाह्य सुखदुःखों की अपेक्षा न कर ) जो अन्तःसुखी 
अर्थात्‌ अन्तःकरण में ही सुखी हो जाय, जो अपने आप मे ही आराम पाने लगे: 
और ऐसे ही जिसे (यह ) अन्तःप्रकाश मिल जाय (कर्म-) योगी ब्रह्मरूप हो 
जाता है। एवं उसे ही ब्रह्मनिवांण अथांत्‌ ब्रह्म मे मिल जाने का मोक्ष य्राप्त हो 
जाता है। (२५ ) जिन ऋषियों की द्न्द्॒बुद्धि छूट गईं है - अथांत्‌ जिन्होंने इस 
तत््व को जान लिया है, सब स्थानों मे एक ही परमेश्वर है - जिनके पाप नष्ट हो 
गये हैं. और जो आत्मसंयम से सब प्राणियों का हित करने में रत हो गये हैं, उन्‍हें 
वह ब्रह्मनिवांणरूप मोक्ष मिलता है। (२६ ) कामक्रोधविरहित, आत्मसयमी और 
आात्मज्ञानसम्पन्न यतियों को “अमितः - अर्थात्‌ आसपास या सन्मुख रखा हुआ-सा 
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र्पणाल्कृत्वा वहिबरब्यांश्रक्षश्नेदान्तरे श्रदो: । 

लायापान्रों समी कृत्वा चासाभ्यन्तरचारिणों ॥ २७॥ 

यवेन्द्रियमनोबुद्धिसंनिर्माक्षपरायण: 

विगर्ेच्छासयक्रोधो यः सदा सुक्त एवं सः॥ २८ ॥ 
४४ भाक्तारं यशतप्ां सर्वल्लोकमहेश्वरम | 

छह ल्वेभूतानां भात्वा मां जान्तिसच्छति॥ २९ ॥| 


इते श्रीमकूगवद्गीतासु उपनिपत्स ब्ह्मविद्याया यागगास्रे श्रीकृष्णाजुनसवादे 
सन्यासयोगो नाम प्चमोडव्याय: ॥ 





( त्रेठे-विठाये ) - ब्रह्मनिर्वाणस्प मिल जाता हैं। ( २७ ) वाह्यपदाथा के ( इन्द्रियो के 
सुखडुःखदायक ) सयोग से अछग हो कर दोनो भौहो के बीच में दृष्टि को जमाकर 
आर नाक से चलनवाल ग्राण एव अपान को सम करके (२८ ) जिसने इन्द्रिय 
मन और बाद्ध का सयम कर लिया है, तथा जिसके मय, इच्छा और ऋेध 
गये है, वह मोक्षपरायण मुनि सदय-सर्व सुक्त ही है। 
| [ गीतारहस्य के नवम (प. २३५, २४८) और द्शम (प्र. ३०१) 
| प्रकरणों से ज्ञात होगा, कि यह वर्णन जीवन्मुक्तावस्था का है। परन्तु हमारी 
| राय में टीकाकारों का यह कथन ठीक नहीं, कि यह वणन सन्यातमार्ग के 
| पुरुष का हैं। सन्‍्यास और कर्मयोंग, दोनों मार्ग में भान्ति तो एक ही सी 
| रहती है, और उतने ही के लिये यह वर्णन सन्यासमार्ग को उपयुक्त हो सकेगा । 
| परन्तु इस अव्याय के आरम्भ के क्मयोग को श्रेष्ठ नेश्वित कर फिर १५ व छोक 
/ में जो यह कहा है, कि ज्ञानी पुरुष सब प्राणियों का हित करने में प्रत्यक्ष मम 
| रहते है, इससे प्रकट होता है, कि यह समस्त वणन कर्मयोंगी जीबन्नुक्त का ही 
| है - संन्यासी का नहीं (गोतार. प्र. १२, प. ३५९ देखो )। कर्ममार्ग में भी 
| सर्वभूतान्तर्गत परमें-वर को पहचानना ही परमसाब्य हैं। अतः सगवान्‌ अन्त में 
। 


७. 


दे हे; कि 4 कप का २ रे [# 
(२९ ) जो मुझ की (सब ) यज्ञो ओर तपो का भोक्ता, ( स्वग आर ) सर 


लेकों का बडा स्वामी, एवं सब ग्राणियों का मित्र जानता है, वही झान्ति पाता है । 

इस प्रकार श्रीमगवान्‌ के गाये हए- अात्‌ कहे हुए - उपनिषद मे ब्रह्म- 
विद्यान्त्गत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - जान्त्रविषययक श्रीकृष्ण ओर अजुन के सवाद्र 
में संन्यासयोग नामक पॉचवों अव्याय समास हुआ। 


१ 
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बष्टोएयायः । 


अीमगवानुवाच | 
अनाञश्रित: कमफलू कार्य कम करोति यः । 
स संन्‍्यासी च योगी च न निरप्िन चाक्रिय:॥ २ ॥ 


छठवां अध्याय 





[ इतना तो सिद्ध हो गया, कि मोक्षग्रासि होने के लिये और किसी की भी 
पे प्‌, तो नी ल्वक्सलंग्रह की दृष्टि से ज्ञानी पुरु० को ज्ञान के अनन्तर भी 


इाष्ट 
फल्शण्मा छोड़ कर उन्हें समचुद्धि से इसलिये करे, 
ताकि वे उन्धचक न हो जावे | इसे ही कमंयोग कहते हं। ओर कमसंन्यासमार्ग की 
अपेक्षा चह अधिक श्रेयस्कर है। तथापि इतने से ही कमयोग का प्रतिपाइन समात्त 
च् ९ 


७ 


£ 








नहीं होता। तीसरे अन्याय में भगगन्‌ ने अजुन से काम-क्रोच आइहठि का वर्णन 
करते हुए कहा हैं, कि ये छऋत्रु मनुण्य की इन्ह्रियों मे, मन में और बुद्धि में घर 
करके कान-विज्ञान का नाञय कर देते हैं (३.४० ), अतः तू इन्द्रियो के निम्नह से 
इनको पहले जीत के। इस उण्देश को पूर्ण करने क लिये इन दो प्रश्नो का खुछासा 
करना आवच्यक था कि ( £ ) इन्द्रियनिद्रह केसे कर ? और (२) ज्ञानविज्ञान किसे 
कहते है ? ण्स्नतु जीत में ही अदुन के पश्चों से यह उतल्ाना ण्डा कि कर्मसंन्धास 
और कर्मवोग में आवक अच्छा मार्ग कौनन्‍ठा हैं? फिर इन दोनो मायों की 
अथागक्‍्य एकव्क््यता इरदे यह प्रतिपावन किया यया हैं, कि कमी को न छोड 
कर निःसक्ञदुद्धि से करते जाने पर ब्रह्मनिवाणलपी मोक्ष क्योकर मिल्ता हैं? 
अब इस अध्याय में उन छाघ्नों के निल्पण करने का आरम्म किया गया है. 
जिनकी आवच्यकता क्मयोग में नी उक्त, निसद्भ या ब्रह्मनिष्ठ स्थिति प्रात करने 
ने होती हैं। तथाणि स्मरण रह कि, यह निरूपण नी कुछ खतन्‍्नत्र रीति से 


(तद्चलल्योंग बज पंदेदश मम अप. ० धर 2०: पी. नहीं ३" किया कम हि आर अर क यह द्डा बात <_ 
यातद्धल्यांग का उपदण्ध करन क ल्य नहां किया गया हं। आर यह बात पाठका 
के ध्यान आ जाय इसल्ियि यहाँ पिछले अध्ययो में प्रातिपाइन की हुई 





का छुद्‌ बाता 
च्दां [डा प्रः वान्मामण्गााक, जज अपन किया ग्यारह न ० फलादा यू छोडकर 3 कई दरनवालि किये. जाए बडी 55» म 
ऋऊाहासअधश्म उछ्सछ किया गया हद€। जस - फलादशा छाइकर कनसन करनवाले उुढप का 
फेम मर पागा कु संन्यासी 8 समझझन चाहिये कल का बैय-. छोड्नेवाले हि. 8० उवधनुम-प५नभ- डक इ्त्यादे कमकान 
ही सच्चा संन्‍्या झना चाहियः: कम छोड़नेवाले की नहीं ( ७ में ) इत्यादि । | 
द्रीमगठानर ने कहा: ह; कमफल “अर अर का आाश्रय न आम ७ ञ थात दल बे 
अआभगदद ये देहा $- ( 4 ) कूर्मफेंल का आाश्रय न कृरक ( स्‍्थात्‌ मन म॑ 
हाद्या को द टिकने ८ छर मल शानानसार ,-७००००७-कृनन०मक+ुन्मुष्णुन्या० अपने मम 8 या क ९ खा करता 
फडाशा का द वटिकने 5 कर ) जो (शासन्ह्राजुसार अपने विहित ) क्तंव्यकर्म करत 
5 ० संन्या  + और वहीं कमयोगी _ ४ च नेरप्रि ४" अर्थात श- अभनिहे त्त्र 6. ना 
है, व्ही संन्यासी ओर वही कनंयोगी है। निरप्ि अर्थात्‌ अभिहोंब आइि कमों को 
० जिकिद्राचजिच्र सथवा झ्ो ४ ऋय '>2॥ क्ष् बात कोड के 4 व्यास र्‌ न क दचिठ्ट् च वेठनेवाला 
अाइ इनवाला अथवा आंक्रेय अथान्‌ कोइ नी कम न करके निठल्ले बेंठनेवाल 
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ये रंन्यासमिति प्राहुयाग ते विद्धि पाण्डव । 
न हार्संनन्‍्यस्तसइन्कल्पों योगी सचति कश्चन॥ २॥ 


6६ आरुरुक्षोस्नेयांग कर्म कारणमुच्यते | 
योगारूहस्य तस्येव शम्तः कारणमुच्यते ॥ ३ ॥ 


( सच्चा संन्यासी और योगी ) नहीं हैं। (२) है पाण्डव | जिसे सन्‍्यास कहते है, 
उसी को (कर्म-) योग समझो। क्योकि सकल्प अर्थात्‌ काम्यबुद्धिस्प फलाजा का 
संन्यास (> त्याग ) किये विना कोई भी (कर्म- ) योगी नहीं होता। 


| [ पिछले अव्याय में जो कहा है, कि “एक साख्य च? (५, ५) या 
| “बिना योग के सन्यास नहीं होता ! (५. ६ ); अथवा “जेयः स नित्यसन्यासी * 
| (५. ३ ), उसी का यह अनुवाद है; और आगे अठारहवे अध्याय (१८, २) 
| में समग्र विषय का उपसहार करते हुए इसी अर्थ का फिर मी वर्णन किया है। 
| ग्रहस्थाश्रम मे अभिहोंन रख कर यज्ञयाग आइठि कर्म करने पड़ते हैं; पर जो 
| संन्यासाश्रमी हो गया हो उसके लिये मनुस्मृति मे कहा है, कि उसको इस प्रकार 
| अभि की रक्षा करने की कोई आवच्यकता नहीं रहती। इस कारण वह “निरम्ि? 
| हो जाय; और जड्जल मे रह कर मिक्षा से पेट पाले जगत्‌ के व्यवहार में न पडे 
| ( मनु, ६. २५ इत्यादि )। पहले छोऊ में मनु के इसी मत का उल्लेख किया गया 
| है; और इस पर भगवाद का कथन है, ऊि निरमि और निष्किय होना कुछ सच्चे 
| संन्यास का लक्षण नहीं है। काम्यबुद्धि का या फछाशा का त्याग करना ही सच्चा 
| संन्यास है। सन्यास बुद्धि में है; अमित्याग अथवा कर्मत्याग की वाह्मक्रिया में 
| नहीं है। अतएुव फलछाञा अथवा सड्डह्म का त्याग कर कतंव्यकर्म करनेवाले को 
| ही सच्चा संन्‍्यासी कहना चाहिये। गीता का यह सिद्धान्त स्व्ृतिकारो के सिद्धान्त 
| से भिन्न है। गीतारहस्य के ११ वें प्रकरण (प_ ३४८-३५१ ) में स्पष्ट कर दिखला 
| दिया है, कि गीता ने रुट्ृतिकारों से इसका मेल कैसे किया हैं? इस ग्रकार सच्चा 
| संन्यास बतला कर अब यह वतलते ₹, कि ज्ञान हाने के पहले अर्थात्‌ साधना- 
| बस्था में जो कर्म किये जाते हैं उनमें, ओर जानोत्तर अर्थात्‌ सिद्धावस्था में 
| फलाशा छोड कर जो कर्म किये हैं उनमे क्या भेद हैं! | क 
(३) (कर्म-) योगारूढ़ होने की इच्छा रखनेवाले मुनि के लिये कर्म को 

( शम का ) कारण अर्थात्‌ साधन कहा हैं; ओर ड्सी पुरुष के योगास्द अथात्‌ 
गूर्ण योगी हो जाने पर उसके लिये ( आगे ) * शम ( कम का ) वारण दी जाता ह | 
| [ टीकाकारों ने इस ठोक के अर्थ का अनर्थ कर डाल हैं। लोक क 

| पृतरर्ध में योग-कर्मयोग यही अथ हैं, आर वात सभी को म/्य हैं कि उसका 

| सिद्धि के लिये पहले कर्म ही कारण होता हैं। किन्तु योगास्ट होने पर उसी 
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| के लिये दम कारण हो जाता है ? - इसका अर्थ दीकाकारों ने संन्यासप्रधान दर 
| डात्म है। उनका कथन यों है ;- शर्म ८ कम का डपश्मर्मां: ओर जिसे योग 
| सिद्ध हो जाता है, उसे कम छोड़ देना चाहिये। क्योंकि उनके मत में क्मयोम 
| संन्यास का अद्ज अथात्‌ पूर्वसाधन है। परन्तु यह अथ सास्प्रशयिक आग्रह का 
| है, जो ठीक नहीं ह। इसका पहला कारण यह हैं, कि ( १ ) अब इस अच्याय के 
। पहले ही लोक में भगवान्‌ ने कहा हैं, फि कमफल का आश्रय न करके कतच्य- 
| कर्म करनेवाला पुरुष ही सच्चा योगी अथात्‌ योंगाल्‍ुढ़ हैँ -कम पैन ररनेवाल्य 
| ( अक्रिय ) सच्चा योगी नहीं हैं; तछ यह मानना सवथा अन्याच्य है, के तीसरे 
| छोक में योगारूढ पुर॒ष को कम का छम करने के लिये था कम छोड़ने के लिये 
| भगवान्‌ कहेंगे। संन्यासमार्य का यह मत भले ही हो, कि ज्ान्ति मिल जाने पर 


योगारूद पुरुष कम न करें; परन्तु गीता की यह मत मान्य नहीं है। गीता ने 
अनेक स्थानों पर स्पष्ट उपदेश किया गया है, कि दमयोगी मिद्दावस्था में भी 
यावजीवन भगवान के समान निप्कामचुद्धि से सत्र कम केवल कतव्य समझ छर 
करता रहे (गीता २. ७१: ३४. ७ ओर १९-०४. १९-२१: ५, ऊ-१२५ ६२, १२ 
१८. ०६, ५७; तथा गीतार. प्र, ११ पर १२ ठेखों )। (० ) दूसरा कारण यह 
है, कि शर्मा का अर्थ कम का शाम? कहाँसे आया? मभगवद़ीता मे शम! 
शब्द दो-चार वार आया हैं। (गीता १०. ४: १८, ४२ ) वहाँ आर च्यवहार 
में भी उसका आर्थ ' मन की शान्ति ? है। फिर इसी ठोक में ' कस की झान्ति 
अर्थ क्यो ले? इस कठिनाई को दूर करने के लिये गीता के पेदाचभाष्य में 
मंदिर: रे 


योगाल्टस्य तस्यैव ? के 'तस्यव” इस दशक सवनाम वा सम्बन्ध 
लगा कर 'तस्य? को नपंसकलिग दी प्रष्ठी विभक्ति समझ करके ऐसा अथ 


सेन 

किया है, कि “ तस्येव कर्मण: शमः ? ( तस्य अर्थात्‌ पूवार्ध के कमे का शम ) । 
किन्तु यह अन्वय भी सरल नहीं हैं। क्योकि. इसमें कोई सन्देह नहीं, कि 
योगाम्यास करनेवाले झिस पुरुष का दर्णन इस जोक के पूर्वार्थ में किया गया 
हे » उसको जो स्थित्ति अभ्यास पूरा हो जुकने पर होती ह, उसे ब्तलाने के लिये 


उत्तराध का आरम्म हुआ हैं। अतएव तस्वेब? पढों से ' कृमंणः एवं ” यह अ्थ 
लिये नहां जा सकता। अथवा यदि ले ही ले, तो उसका सम्बन्ध हम: से न 
जोड कर 'कारणम॒च्यते के साथ जोड़ने डे से ऐसा अन्वय व्गता है, ' शमः योगा- 
रूटस्य देस्येव क्मंण: कारणनच्यते |? आर गीता के संपूर्ण उपदेश के अनुसारे 
उसका यह अथ भ्गो ठीक लग जयगा, कि ' अब योगात्ढ के कम का ही शन 
| कारण होता है।* ( ३ ) टीकाकारों के अथ को त्याज्य मानने का तीसरा कारण 
| यह हे, कि संन्यासमारा के अनुसार योगारूट पुरुष को कुछ भी करने की आावच्य- 
| नहा रह जाता। उसके संत्र कभा का अन्त शम म हा होता ह। ओर जो 
| यह सच हैं, तो “योगारूढ को शाम कारण होता है! इस वाक्य का कारण 


अन्ना ++ध तो. पृारमपम-मकरजा-+ रा. ७4४2 साएशत-हनपरु।.... पापा: जानती. जवाहत-तहनम-म्राककी..... 2: के. .डमैकाफगलाजमरम्र 'करमवामाममममूजाही इााभममाराजई).. "धाम. आधी सामयाकमए... दुफराातायाकम न. रपािमानरनामााा. आया पान भय). मक्का ५... सिगााधााम्याणपममर...सायाधिभा नागा... ९००११ ०००००मा.. इंडइंजीफमीलामामागयादई।.. विभममभामल्‍मवयायाए, 
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| गब्द बिछकुछ ही निरर्थंक हो जाता है। कारण शब्द सदैव सापेक्ष है। 'कारणः 
| कहने से उसको कुछ-न-कुछ कार्य! अवब्य चाहिये। और समन्यासमार्ग के 
| अनुसार योगारूढ को तो कोई भी कार्य! शेष नहीं रह जाता। यदि शम को 
| मोक्ष का 'कारण? अर्थात्‌ साधन कहें, तो मेल नहीं मिलता। क्योंकि मोक्ष का 
| साधन जान है, शम नहीं | अच्छा, शम को ज्ञानप्रासि का 'कारण” अर्थात्‌ साधन 
| कहें, तो यह वर्णन योगारूद अर्थात्‌ पूर्णावस्था को ही पहुँचे हुए पुरुष का है। 
| इसलिये उसको ज्ञानग्राति तो कर्म के साधन से पहले ही हो चुकती है। फिर 
| यह शम कारण! है ही किसका ? संन्‍्यासमार्ग के टीकाकारों से इस प्रश्न का कुछ 
भी समाधानकारक उत्तर ठेते नहीं बनता। परन्तु उनके इस अर्थ को छोड कर 
विचार करने व्मो, तो उत्तराध का अर्थ करने में पूर्वार्ध का कर्म! पढ सात्रिध्य- 
सामथ्य से सहज ही मन में आ जाता है। और फिर यह अथ निष्पन्न होता 
, कि योगारूढ पुरुष को छोकसग्रहकारक कर्म करने के लिये अब 'शम? 'कारणः 
या साधन हो जाता है। क्योकि यद्यपि उसका कोई स्वार्थ शेप नहीं रह गया है, 
थापि लोकसग्रहकारक कम किसी से छूट नहीं सकते (देखो गीता ३. १७-१९ )। 
पेछले अव्याय में जो यह वचन है, कि युक्तः कर्मफल त्यक्त्वा शान्तिमाप्तोति 
प्रिकीम ” ( गीता ५. १२ ) - कर्मफल का त्याग करके योगी पूर्ण शान्ति पाता 
हैं -- इससे भी यही अथ सिद्ध होता है। क्योंकि; उसमें शान्ति का सम्बन्ध 
कमत्याग से न छोड कर केवल फलाशा के त्याग से ही वणित है। वहीं पर स्पष्ट 
कहा है, कि योगी जो कर्मसनन्‍्यास करे, वह 'मनसा? अर्थात्‌ मन से करे ( गीता 
| ५, १३ ), शरीर के द्वारा या केवल इन्द्रियो के द्वारा उसे कर्म करना ही चाहिये। 
| हमारा यह मत है, कि अल्ड्डारशासत्र के अन्योन्यालड्डार का सा अरथचमत्कार 
| या सौरस्य इस छोक मे सध गया है; और प्रर्वाध में यह बृतछा कर - कि शम! 
| का कारण 'कर्म! कब्र होता है ?- उत्तराध में इसके विपरीत वर्णन किया हैं, कि 
“कर्म” का कारण शम' कब्र होता है? भगवान्‌ कहते हैं, कि प्रथम साधनावस्था 
में 'कईः ही शम का अर्थात्‌ योगसिद्धि का कारण है। भाव यह है, कि यथाशक्ति 
निष्काम कर्म करते करते ही चित्त शान्त होकर उसी के द्वारा अन्त मे पूर्ण योगसिद्धि 
हो जाती है। किन्तु योगी के योगारूढ होकर सिद्धावस्था में पहुँच जाने पर कर्म 
| और झञम का उक्त कार्यकारणमाव चढ्ल जाता है, यानी कर्म शम का कारण नहीं 
| होता; किन्तु शम ही कर्म का कारण बन जाता है; अर्थात्‌ योगारूद पुरुष अपने सब 
| काम अब कर्तव्य समझ कर ( फछ की आशा न रख करके ) ज्यान्तचित्त से किया 
| करता हैं) साराश, इस #ओोक का भावार्थ यह नहीं है, कि सिद्धावस्था मे कम 
| छूट जाते हैं। गीता का कथन है, कि सावनावस्था में कर्म! और 'शर्म' के बीच 
| जो कार्यकारणभाव होता है, सिर्फ वही सिद्धावस्था में बढ़ जाता है ( गीतारहस्य 
| प्र, ११, ए., ३२४-३२५ ) | गीता में यह कहीं मी नहीं कहा, कि क्मयोगी को 


>त (॥ 


337 ? 2] 


| 
| 


। 
| 
| 
| 
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यदा हि नेन्द्रियाथंषु न कर्मस्वनुषज्जते । 
स्वेसंकट्पस॑न्यासी योगारूढस्तदोंच्यते ॥ ४ ॥ 


९ उद्धरेदात्मना5पत्माने चात्मानमवसादयेत्‌ । 
आत्मेव ह्यात्मनों बन्धुरात्मेव रिपुरात्मचः॥ ५॥ 


वच्घुरात्मा55त्मनस्तस्य येनात्मेवात्मदा जितः । 
अनात्मनस्तु गन्नुत्वे वर्ततात्मेव शन्न॒ुवत्‌॥ ६॥ 


| अन्त में कर्म छोड़ देना चाहिये; और ऐसा कहने का उद्देश भी नहीं ह। अतएड़ 
| अवसर पा कर किसी दद्भ से गीता के बीच के ही किसी #ठोक का सन्यासग्रधान 
| अर्थ छगाना उचित नहीं हैं। आजकल गीता बहुंतेरो को दुबोध-सी हो गई है; 
| इसका कारण भी यही है। अगले #छोक की व्याख्या में यही अथ व्यक्त होता है, 
| कि योगारूढ पुरुष को कर्म करना चाहिये। वह छोक यह है :- ] 


(४ ) क्योंकि जब वह इन्द्रियो के (शब्द स्पर्श आढि) विपयो में और कमों में 
अनुपक्त नहीं होता तथा सब सड्डल्प अर्थात्‌ काम्यचुद्धिरूप फलाशा का ( प्रत्यक्ष 
कर्मों का नहीं ) संन्यास करता हैं, तत्र उसको योगार्ट कहते है। 


। [ कह सकते है, कि यह छोक पिछले लोक के साथ और पहले तीनो के 
| साथ भी मिछा हुआ है। इससे गीता का यह अभिप्राय स्पष्ट होता है, कि 
| योगारूढ पुरुष को कम न छोड़ कर केवछ फलाज्षा या काम्यबुद्धि छोड़ करके शान्त 
| चित्त से निष्काम कर्म करना चाहिये। ' सड्डुल्प का संन्यास ? ये शब्द ऊपर दूसरे 
| #ग्रेक में आये हैं। वहाँ इनका जो अर्थ है, वही इस छोक में भी लेना चाहिये। 
| कर्मयोग में ही फलाशात्यागरूपी संन्यास का समावेश होता है; और फलाशा छोड़ 
। कर कर्म करनेवाले पुरुष को सच्चा सन्‍्यासी और योगी अर्थात्‌ योगारूठ कहना 
| चाहिये । अब यह वतछाते हैं, कि इस प्रकार के निष्काम कर्मयोग या फलछाशा- 
| संन्यास की सिद्धि प्राप्त कर लेना प्रत्येक मनुप्य के अधिकार में हैं। जो स्वर्य॑ 
| प्रयत्न करेगा उसे इसका प्राप्त हो जाना कुछ असम्मव नहीं। ] 


(५) (मनुष्य ) अपना उद्धार आप ही करें। अपने आप को (कमी भी 
गिरने न ढे। क्योकि ( प्रत्येक मनुष्य ) स्वयं ही अपना बन्धु ( अर्थात्‌ सहायक ) 
या स्वयं अपना छत्रु हें। (६ ) जिसने अपने आप को जीत लिया, वह स्वयं 
अपना बन्धु है। परन्तु जो अपने आप की नहीं पहचानता, वह स्वयं अपने साथ 
जत्रु के समान वैर करता है। 

इन छोको ७ हे न ३ 5 
| [ न वे को में आात्मस्वतन्त्रता, का वर्णन हे; और इस तत्त्व का 
| अतिपादन है, कि हर एक़ को अपना उड़्ार आप ही कर चाहिये। और प्रकृति 
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९६ जितात्सनः प्रशान्तस्य परमात्मा समाहितः। 
शीतोष्णसुखदुःखेषु तथा मानापमानयो:॥ ७॥ 


| कितनी ही बढलती क्यो न हो ? उसको जीत कर आत्मोन्नति कर लेना हर एक 
| के स्वाधीन है (गीतार, प्र. १०, ४, २७९-२८४ देखो )। मन में इस तत्त्व के 
| भल्ली भाँति जम जाने के लिये ही एक वार अन्वय से और फिर व्यतिरेक से - 
| दोनो रीतियो से - वर्णन किया है, कि आत्मा अपना ही मित्र कब होता है और 
| आत्मा अपना शत्रु कब हो जाता है और यही तत्त्व फिर १३, २८ छोक में मी 
| आया है। सस्कृत मे आत्मा? गब्ठ के ये तीन अर्थ होते हैं: (१) अन्तरात्मा, 
| (२) मै स्वयं, और (३) अन्तःकरण या मन। इसी से यह आत्मा शब्द 
| इनमे और अगले छोको में अनेक बार आया है। अब बतछाते है, कि आत्मा 
| को अपने अधीन रखने से क्या फल मिलता है? ] 
(७ ) जिसने अपने आत्मा अर्थात्‌ अन्तःकरण को जीत लिया हो और 
जिस शान्ति प्राप्त हो गई हो, उसका परमात्मा? शीत-उप्ण, सुख-दुःख और मान- 
अपमान में समाहित अथांत्‌ सम एवं स्थिर रहता है। 


| [ इस छोक में परमात्मा? शब्द आत्मा के लिये ही प्रयुक्त है। देह का 
| आत्मा सामान्यत, सुखदुःख की उपाधि में मम्र रहता है, परन्तु इन्द्रियसयम 
| से उपाधियों को जीत छेने पर यही आत्मा प्रसन्न हो करके परमात्मरूपी या 
| पर मे-वरखरूपी बना करता है। परमात्मा कुछ आत्मा से विभिन्न स्वरूप का 
| पदार्थ नही है। आगे गीता में ही ( गीता १३. २२९ और ३१ ) कहा है, कि मानवी 
| शरीर में रहनेवाल्ा आत्मा ही तत्त्वतः परमात्मा है | महाभारत में यह वर्णन है ः- 


| जात्मा क्षेत्रज्ञ बत्युक्तः सयुक्तः प्राकृतैर्गुणे. । 
तेरेच ८ परसात्मेत्युदाह्ृमत 
| तेरेव तु विनिर्मुक्तः परसात्मेत्युदाह॒त ॥ 


| “ प्राकृत अर्थात्‌ प्रकृति के गुणों से (सुखदुःख आइि विकारों से ) बद्ध रहने के 
| कारण आत्मा को ही क्षेत् या शरीर का जीवात्मा कहते है; और इन गुणो से 
| मुक्त होने पर वही परमात्मा हो जाता है? (म. मा. भा. १८७. २४ )। 
| गीतारहस्य के ९ वे प्रकरण से ज्ञात होगा, कि अद्वित वेद्ान्त का सिद्धान्त भी 
| यही है। जो कहते हैं, कि गीता में अद्गैत मत का प्रतिपावन नहीं है; बिगिश्द्वृत 
| या श॒द्ध द्वैत ही गीता को ग्राह्म है। वे परमात्मा? को एक पद न मान पर” और 
| आत्मा? ऐसे दो पद करके पर! को 'समाहितः का क्रियाविशेषण समझते है। 
| यह अर्थ क्लिष्ट है, परन्तु इस उदहरण से समझ में आ जावेगा, कि साम्प्रदायिक 
| टीकाकार अपने मत के अनुसार गीता की कैसी खींचातानी करते है ? | 


७१२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगगास्त्र 


ज्ञानविज्ञानतृप्तात्मा कूटस्थो विजितन्द्रियः | 
युक्त इत्युच्यंत योगी समलोष्ठाभ्मकाँचनः॥ ८ ॥ 
सुहन्मित्रायुक्षेसानमध्यस्थद्वेष्यवन्धुपु । 
साथुष्वपि च पापेषु समवुद्धिर्विशिष्यते ॥ ९ ॥ 
९॥ योगी युंजीत सततमात्मानं रहासे स्थितः | 
एकाकी यनचित्तात्मा निराशीरपरिश्रहः॥ १०॥ 


(८) जिसका आत्मा श्ञान और विज्ञान अर्थात्‌ विविध ज्ञान से तृत्त हो जाय, 
जो अपनी इन्द्रियो को जीत ले, जो कूट्स्थ अर्थात्‌ मृल में जा पहुँचे और मिट्टी, 
पत्थर एवं साने को एक-सा मानने छगे, उसी (कर्म-) योगी पुरुष को युक्त! अर्थात्‌ 
सिद्धावस्था को पहुँचा हुआ कहते हैं। (९ ) सुहृद, मित्र, शत्रु, उठासीन, मध्यस्थ, 
द्वेप करने योग्य, वान्धव, साधु, और दुष्ट छोगो के विषय में भी जिसकी बुद्धि सम 
ही गयी हा, वही ( पुरुष ) विशेष योग्यता का है। 

| प्रत्युपकार की इच्छा न रख कर सहायता करनेवाले ख्ेही को सुहृद्‌ 


ऐप 


कहते हूँ। जत्र ठों ढल हो जायें, तब किसी की भी बुराइ-भलाई न चाहनेचाले 
की उठासीन कहते है। दोनो इल्ा की भलाई चाहनेवाले को मध्यस्थ कहते हैं; 
आर सम्बन्धी को बन्धु कहते ह। टीकाकारों ने ऐसे हा अथ्थे किये है। परन्तु इन 
अर्था से कुछ भिन्न अर्थ भी कर सकते हूँ। क्योंकि, इन शब्दों का प्रयोग प्रत्येक 
में कुछ भिन्न अर्थ दिखलाने के लिये ही नहीं किया गया है। किन्तु अनेक शब्दो 
की यह योजना सिर्फ इसलिये की गई है, कि सब के मेल से व्यापक अर्थ का 
ध हो जाय - उसमे कुछ मी न्यूनता न रहने पावे। इस प्रकार संक्षेप से 
बतछाया ठिया, कि योगी, योगारूढ या युक्त किसे कहना चाहिये ( गीता २. ६१; 
४. १८ और ५, २१ देखो )! और यह भी वतलछा दिया, कि इस कर्मयोंग को 
| सिद्ध कर लेने के लिये प्रत्येक मनुष्य खतन्‍्त्र हैं। उसके लिये किसी का मूह जोहने 
| की कोई जरूरत नहीं। अब कर्मयोंग की सिद्धि के लिये अपेक्षित साधन का 
| निरुषण करते है :- |] 

(१० ) योगी अर्थात्‌ कर्मयोगी एकान्त में अकेला रह कर चित्त और आत्मा 
का संयम करे, किसी भी काम्यवासना की न रख परिग्रह अर्थात्‌ पाश छोड करके 
निरन्तर अपने योगाभ्यास में लगा रहे । 

| [ अगले >छोक से स्पष्ट होता है, कि यहाँ पर शुल्लीतः पढ से पातझ्ञछ 
| सूत्र का योंग विवक्षित हैं। तथापि इसका यह अर्थ नहीं, कि कर्मयोग को प्रात 
| कर लेने की इच्छा करनेवाल्ा पुरुष अपनी समस्त आयु पातझ्ञर्योग मे बिता 


| ढै। कर्मयोग के लिये आवश्यक साम्यबुद्धि को प्रात करने के लिये साधनखरूप 


)# 


/ 


सलाम टैप ा।. सिमी भिका#-+०.. डामम+ ता, नरम. समन भा पाममयछ मा “++म+>भभा,. .ृ#आायूमिय; मय. फेल वाह॑॑पोधाक.. सनोपिकाााा0.. सुडवमपकमपाातााक 'ििर->मरथा ॥१4४०७७०कथ 


छठवों अध्याय ७१३ 


चेक.  # 
शुच्ता दृश्य प्रातेष्टाप्प स्थिरमासनमात्मनः । 
नात्युच्छित नातिनीच चेलाजिनकुशोत्तरम ॥ ११ ॥ 
तन्नकागन सनः क्ृत्वा यतचित्तेन्द्रियक्रियः । 
उपविश्यासने युज्याद्योगमात्मविशुद्धये ॥ १२॥ 
सर्स कायशिरोश्रीव॑ धारयन्नचर् रिथरः | 
रस्प्रेक्ष्य नासिकागओं स्त्रे दिशश्वानवल्ोकयन ॥ १३ ॥ 


प्रणान्तात्मा विगतसीत्रेह्मचारित्रत स्थित: । 
सनः संयम्य मशचित्तो युक्त आसीत मत्यरः॥ १४॥ 


| पातज्ञल्योग टस अच्याय में वर्णित ह. और इतने ही के लिये एकान्तवास भी 
| आवच्यक है। प्रकृतिस्वमाव के कारण सम्भव नहीं. कि सभी की पातज्जल्योग की 
। समावि एक ही जन्म में सिद्ध हो जाय | इसी अव्याय के अन्त में मगबान्‌ ने 
| कहा है, कि जिन पुरुषों को समाधि सिद्ध नहीं हुईं है, वे अपनी सारी आयु 
| णनज्जच्योग में ही न बिता 4। किन्तु जितना हो सके, उतना बुद्धि को स्थिर 
| करू कृमयाोंग का आचरण करते जावे। दसी से अनेक जन्मों में उनको अन्त 
| में सिद्धि मिल जायगी। (गीतार, प्र, १०, प्र २८४-२८७ ठेखो। | 
(११ ) योगाभ्यासी पुरुष झुद्द स्थान पर अपना स्थिर आसन छगावे, जो कि 
ने बहुत ऊँचा हो और न नीचा। उस पर पहले ढर्भ, फिर मृगछाला और फिर 
वस्न तिछाव | ( १२) वहां चित्त और इन्द्रियों के व्यापार को रोक कर तथा मन को 
एफाग्र करफ आत्मगझ्द्धि के लिये आसन पर चेठ कर योग का अभ्यास करे। (१३ ) 
काय अर्थात्‌ पीठ, मस्तक और गर्दन की सम करके अर्थात्‌ सीधी खडी रेखा में 
निश्चठ करके, स्थिर होता हुआ, दिशाओं को यानी इधर-उधर न देखे; और अपनी 
नाक की नोक पर दृष्टि जमा कर, ( १४) निडर हो, शझान्त अन्त/्करण से ब्रह्मचर्य- 
ब्रत पाल कर तथा मन का सथम करके मुझम ही चित्त छग्ा कर मत्परायण होता 
हुआ युक्त हो जाय | 
| [ शुद्ध खान में ? और ' शरीर, ओवा एवं शिर को सम कर ? ये शब्द 
| श्रताव्रतर उपनिपद्‌ के है ( श्रे. २, ८ और १० देखो ) और ऊपर का समूचा 
| वर्णन भी हट्योग का नहीं है प्रस्तुत पुराने उपनिषदें में जो योग का वर्णन है, 
| उससे अविक मिल्ता-जुल्ता हैं। हठयोग में इन्ठियों का निभ्रह बलात्कार से किया 
| जाता है; पर आगे इसी अव्याय के २४ वे छोक में कहा है, कि ऐसा न करके 
| * मनसैव टर्द्रियग्राम विनियम्य ! - मन से ही इन्ड्रियों को रोके। इससे अकट है, 
| कि गीता में हृठ्योग विव्षित नहीं । ऐसे ही इस अध्याय के अन्त मे कह है, 
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युंजन्नेव सदा55त्मान योगी नियतमानसः | 
शान्ति निवाणपरमां सत्संस्थामधिगच्छति ॥ १५ ॥ 
नात्यश्षतस्तु योगो5स्ति व चेकान्तमनश्नतः । 
न चातिस्वप्तशीलस्य जाग्रतो नेव चाजुन ॥ १६ ॥ 
युक्ताहारविहारस्य युक्तचष्टस्य कमर | 
युक्तस्वप्नावदोधस्थ योगी सवति दुःखहा ॥ १७॥। 
| कि इस वर्णन का यह उद्देश नही, कि कोई अपनी सारी ज़िदगी योगाभ्यास में 
| ही बिता ढे। अब इस योगाभ्यास के फल का अधिक निरूपण करते है :- ] 
(१५ ) इस प्रकार सदा अपना योगाभ्यास जारी रखने से मन काबू में होकर 
(कर्म- ) योगी को मुझमें रहनेवाली और अन्त में निवोणपढ अर्थात्‌ मेर स्वरूप में 
लीन कर देनेवाली शान्ति प्रात होती है । 
| [ इस छोक में 'सढ? पढ से ग्रतिव्नि के २४ घण्टो का मतलब नहीं ! 
| इतना ही अर्थ विवक्षित हैं, कि प्रतिग्नि यथाशक्ति घड़ी घड़ी मर यह अभ्यास 
| करें ( >छोक १० की टिप्पणी देखो )। कहा है, कि इस प्रकार योगाभ्यास करता 
| हुआ 'मच्वित्त और 'मत्परायण? हो | इसका कारण यह है, कि पातञ्ञल्योग मन 
| के निरोध करने की एक युक्ति या क्रिया हे। इस कसरत से यदि मन स्वाधीन 
| हों गया, तो वह एकाग्र मन भगवान्‌ मे न लगा कर और दूसरी वात की ओर 
| भी लगाया जा सकता है। पर गीता का कथन हैं, कि चित्त की एकाग्रता का ऐसा 
| दुरुपयोग न कर इस एकाग्रता या समाधि का उपयोग परमेश्वर के स्वरूप का ज्ञान 
| प्रात करने में होना चाहिये; ओर ऐसा होने से ही यह योग सुखकारक होता 
| है; अन्यथा ये निरे छेश हैं। यही अर्थ आगे २५ वे, ३० वे एवं अध्याय के 
| अन्त में ४७ वे छोक में आया है। परमेश्वर मे निष्ठा न रख जो छोक केवल 
| इन्द्रियनिग्रह का योग इन्द्रियो की कसरत करते हैँ, वे छोगो को क्लेशप्रद जारण- 
| मारण या वशीकरण वगैरह कर्म करने मे ही प्रवीण हो जाते है। यह अवस्था न 
| केवल गीता को ही, ग्रत्युत किसी भी मोक्षमार्ग को इष्ट नहीं। अब फिर इसी 
| योगक्रिया का अधिक खुलासा करते है :- ] 
( १६ ) है अज्जुन! अतिशय खानेवाले या बिलकुल न खानेवाले और खूब 
सोनेवाले अथवा जागरण करनेवाले को (यह ) योग सिद्ध नहीं होता। (१७ ) 
जिसका आहारविहार नियमित है, कर्मों का आचरण नपा-तुछा है; और सोनाजागना 
परिमित है, उसको (यह ) योग दुःखघातक अर्थात्‌ सुखावह होता है! 
| [ इस छोक मे योग” से पातज्जछयोग की क्रिया और “युक्त? से 
। नियमित नपी-तुली अथवा परिमित का अर्थ है। आगे भी दो-एक स्थानों पर 
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९६ यदा विनियतं चित्तमात्मन्येबावतिष्ठते 

निःस्पुहटः सवकामेभ्यों युक्त इत्युच्यते तदा ॥ १८ ॥ 

यथा दीपो निवातस्थों नेठगते लोपसा रुखता। 

योगिनों यतचित्तस्य युंजतों योगमात्मनः॥ १९॥ 

यत्रोपरमते चित्त निरुद्ध योगसेवया। 

यत्र चेवात्मना55त्मानं पश्यज्नात्मनि तुष्यति ॥ २० ॥| 
| योग-से पातञ्जलयोग का ही अर्थ है। तथापि इतने ही से यह नहीं समझ्न छेना 
। वाहिये, कि इस अध्याय में पातझ्ल्योंग ही स्वतन्त्र रीति से प्रातिपा्र है। 
| पहले स्पष्ट बतला दिया है, कि कर्मयोग को सिद्ध कर लेना जीवन का प्रधान 
| कतंव्य हैं; और उसके साधन माल के लिये पातज्ञल्योंग का यह वर्णन है। इस 
| छोक के “कर्म के उचित आचरण। इन अब्ढों से भी प्रकट होता है, कि 
| अन्यान्य कर्मों को करते हुए इस योग का अभ्यास करना चाहिये। अब योगी 
| का थोडा-सा वर्णन करके समाधिसुख का स्वरूप वतछाते है ;- ] 

(१८ ) जब सयत मन आत्मा में ही स्थिर हो जाता हैं और किसी भी 
उपभोग की इच्छा नहीं रहती तब कहते है, कि वह युक्त! हो गया। (१९) 
वायुरहित स्थान में रखे हुए दीपक की ज्योति जैसी निश्चक होती है, वही उपमा 
चित्त को सयत करके योगाभ्यास करनेवाले योगी को दी जाती है। 

| [ इस उपमा के अतिरिक्त महाभारत (शान्ति, ३००, ३२, ३४) में ये 
| दृष्टान्त हैं - ' तेल से भरे हुए पाल को जीने पर से ले जाने में या तूफान के 
| समय नाव का बचाव करने में मनुप्य जैसा थुक्त! अथवा एकाग्र होता है, 
| योगी का मन वैसा ही एकाग्र रहता है। ! कठोपनिपद्‌ का “सारथी और रथ के 
| घोडों ? वाला दृष्टान्त तो प्रसिद्ध ही है; और यद्यपि यह दृष्टान्त गीता में स्पष्ट 
| आया नहीं है, तथापि दूसरे अध्याय के ६७ और ३१५ तथा इसी अव्याय का 
| २५ वॉ छोक, ये उस दृष्टान्त को मनमे रख कर ही कहे गये हैं। यद्रपि योग 
| का गीता का पारिमापिक अर्थ कर्मयोग है; तथापि उस झब्द के अन्य अर्थ भी 
| गीता में आये हैं। उद्यहरणार्थ, ९. ५. और १०,७ छोक में योग का अथ हैं, 
| * अललैकिक अथवा चाहें जो करने की शक्ति ।? यह मी कह सकते है, कि योग 
| शब्द के अनेक अर्थ होने के कारण ही गीता में पातक्लक्योग और साख्यमार्ग 
| को प्रतिपाद्य बतछाने की सुविधा उन उन सम्प्रदयवाल्ये को मिल गई है। १६ 
| वे लोक में वर्णित चित्तनिरोधरूपी पात्ललयोग की समाधि का स्वरूप हो अब 
| विस्तार से कहते हैं :- ] ;ं नर 

(२० ) योगानुष्ठान से चित्त जिस स्थान में रम जाता है; और जहाँ स्वथ आत्मा 


गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


५ 
व 
तर । 


सुखमात्यन्तिकं यत्तदवुद्धिय्राह्ममतीन्द्रियस्त्‌ । 


वेत्ति यत्र न चेवाय स्तिश्वलति तत््यतः॥ २१ ॥ 
य॑ लब्ध्वा चापरं छार्स मन्‍्यत नाधिकं ततः | 
यस्मिन्स्थितों व ह:खेव गुरुणापि विचाल्यत ॥ २२ ॥ 


2 ही के. अ हर ७ के दय के की 
त विद्याइड:खरूयागावयाम यागरताशझतस । 
३.0 ७. ७. थ०5 >> ९९ कि ७ 
ह रू लिश्वयेत द्ोक्तत्या दागांडनविण्णचेंतला ॥ २३६॥ 
०3०. “बल कर स्वॉन्सों पेही सन्त के र्श्तां पा न जहा पिन वडिगम्य 
को देख कर जान्मा मे ही सनन्‍्तुद्न हो रहता है, (२१ ) जहाँ ( केबल ) वुद्धिगम्- 
वार फे इन्द्रियो व गोचर त्त मसग्ल दा उसे ६ उनमंद झता है रथ र जहाँ 5-4 
ओर इन्किणे की अयोचर अत्यन्त रुख का उसे अनुभव होता हैं: ओर जहां वह 
पक गर ४5. धर हा 0 कक... अवध £ डिगता न्‍ज्क >> ० ० अर ० सं 
(्‌ दे; चार ) स्थिर हुआ, ता तत्व खच कमा नहा इयता; ( ६६ ) एस हा |जत 
29 रे £ ७ -अ ननजका- 3० जे उसका लक पाउइ#दा द्सरा #नयाइन कु ला | ज्स पु धिक नहीं हुचता आर ५ 
स्थिति को जने से उसकी अण्ल्ा दसरा कोइ व्यम उसे अधिक नहीं हऊचता;: 3 
ज््हॉ 45 ख़्प सच अंकल ० सहला भारी ४5 न उसको पल >> बव्चिल्ल नहीं कप सकता 
जहा स्थ्टि होने ते कोइ नी बड़ा भारी दुःख (उसको ) वहाँ से विचिल्ा नहीं सकता, 
० थक उसका हक. श्ज्व हनन त्पद्ञ ४० दिय्याग जथधात के थोग' नाम 8. 89. [| 2७.. ध 
( २३ ) उसको दुःख के स्पश से विय्यान अधात्‌ योग' नाम की स्थिति ऋहते हे 
व्यारं नि झ्स /* 4०2. क्या आरनरण मन को उक्नताने कद 0 कक: श्रय > करना हि हियि 55 
आर इस थाया का आजरण मन को उकताने न इकर निश्वव से करना चाहिय | 
[ >-- चारो छोदों का एक ही वाक्य ै+ 55 के अ्ो श्र ः आरम्भ छः 
(_ बट थ्] वर (८ || ध्जुः ५० २न्2 दर ध्यु आई | ७ च ध्नु जद डर | $ 
हैं 9 हैं व्शंक सर्वनाम 2 तीन जको का ठणन व उदिए्र झ्ड 
उसको ( 'तम ) इस उच्चक सवनाम से पहले तीन व्छोकी का ठगणन उद्दिष्ठ हैं; 
डे छू एक रा चर वंणगन किया गया चर ५० पीतद्लल्योंगसत्र किक न न. 
आर छारो जलने में समाधि! न पूरा किया गया हैं। पीतझ्ञल्योंगसू 
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ब्न््ल्क 
2 2९] 
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> 5५ गश्नित्तत्रात्ति 6५.५०... निरोधःः चित्त े द्रत्ति ८. 5० निरोध बह 
ने योग का यह छल्लण है. कि योगांश्रत्तद्ांतनिरोधः - चित्त की द्वात्ते के निर 
की योंग कहते है इसी के सद्ृद्य २० के छोक के आरा भेफेइ > अच 
का यांग कहते हूँ। इसा के सद्दद्य ६० व ख्वकि के आरभ्स के दांव हैं। अन् 
कल, 42०. अर शब्द का नया लक्षण ज॑ उनको: न यो है >> समादवि इसी निज 

इस योग झब्ठ का नया लक्षण जानवूझ कर जिया हूँ, के सर्माव इसी चित्त- 
व्त्तिनिरो 3. र्द्धा ए्जाव्स्था है किक. इसा कै ० श्ोगः च्य्ट्त कि 2 कद लक आर 
इत्तिनिरोध की पृणावस्ा हैं; ओर इसी का योग झट है । उपानपंदू, अर 

्क श है 


रा 
(| 
3; 
2| 
*१| 








है, कि निग्रहकता आर उचद्योगी एुरुप को सामान्‍्ण रीति से 

यह योग छः महीनो में सिद्ध होता है ( मैच्यु, ६, २८: अम्भतनाठ- २९: मे, भा. 

ऊश्व, अनुगीता १९, ६६ )। किन्तु पहले २० वे और २८ वे जछोक में स्पष्ट 

कि गतझुल्योंग की समाधि हेनिवाल छुल न कंवृल 

चित्तनिरोछ से, प्रत्युत छित्तनिरो० के द्वारा अपने आप आत्मा की पहचान कर 

लेने णर होता हैं। इस दु.लरहित स्थिति को ही ऋ्यानन्द या ' आत्मप्रसावज 

सुख? अथवा आत्मानन्दों कहने हैं (यीवता १८, इ७ः और गीतार, अ, ९, 

पृ, रृश४ ठेखो )। अगले अध्यायों में इसका वणन हैं, कि आन्नझ्ान होने के 

लिये आवद्यक् छित्त की गह समता एक पातज्ञल्योग से ही नहीं उत्पन्न होती; 
किन विस रे ड 
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छठवाँ अध्याय 9१७ 


९६ संकल्पप्रभवान्‌ कामांस्त्यकत्वा सर्वानशेषतः | 
3 कमी ०. * # ७ हक 
मनसेवेन्द्रियग्रामं विवियम्य समन्ततः॥ २४ ॥ 


इनेः रनेरुपरमेद्बुद्या ध्तिगरहीतया | 
आत्मसंस्थ मंबः क़ृत्वा न किंचिदपि चिन्तयेत ॥ २०॥ 


यता यतो निश्चरति मनश्चंचछमस्थिरस । 
तदस्तवों नियस्येतद्ात्मन्येव वर्श नयेत्‌ ॥ २६ ॥ 


९६ प्रशान्तमनर्स छोन॑ योगिन सुखमुत्तमस्‌ | 
उपदि शान्तरजर्स त्रह्ममृतमकल्मषम्‌ ॥ २७॥ 


यंजन्ेेव सदा55त्मां योगी विगतकल्सषः। 
सुखेन त्रह्मसंस्पशमत्यन्त सुखमच्छुत ॥ २८ ॥ 


(२४ ) सड्डल्प से उत्पन्न होनेवाली सत्र कामनाओ अर्थात्‌ वासनाओं फा 
निःशेप त्याग कर और मन से ही सब इन्द्रियो का चारो ओर से सयम कर 
(२० ) चैरय॑युक्त बुद्धि से धीरे धीरे शान्त होता जावे, और मन को आत्मा में स्थिर 
करके कोई भी विचार मन में न आने ढे। (२६) (इस रीति से चित्त को एकाग् 
करते हुए.) चज्ल और अस्थिर मन जहाँ जहाँ बाहर जावे, वहाँ वहाँ से रोक कर 
उसको आात्मा के ही स्वाधीन करे । 

[ [ मन की समाधि लगाने की क्रिया का यह वर्णन कठोपनिषद्‌ में टी गई 
| रथ की उपमा से (कठ, १. ३. ३) अच्छा व्यक्त होता है। जिस प्रकार उत्तम 
| सारथी रथ घोडो को इधर-उधर न जाने इेकर सीधे रास्ते से ले जाता है, उसी 
| श्रकार का अवत्न मन॒ष्य की समावयि के लिये करना पडता हैं। जिसने किसी भी 
| विषय पर अपने मन को स्थिर लेने का अभ्यास किया है, उसकी समझ में 
| ऊपरवाले छोक का मर्म तुरन्त आा जावेगा ! मन की एक ओर से रोकने का 
| प्रयत्न करने छगे, तो वह दूसरी ओर खिसक जाता है; और वह आदत न्के 
| बिना समाधि ल्य नहीं सकती ! अब, योगाभ्यास से चित्त स्थिर होने का जो फल 
| मिलता है, उसका वर्णन करते हैँ - ] 

(२७) इस प्रकार शान्तचित्त, रज से रहित, निष्पाप और त्रह्ममूत ( क्से- ) 
योगी को उत्तम सुख प्राप्त होता हैं। ( २८ ) इस रीति से निरन्तर अपना योगाम्यास 
करनेवाला ( कर्म- ) योगी पापों से छूट कर ब्रह्मसयोग से प्रास होनिवाले अत्यन्त 
सुख का आनन्द से उपभोग करता है। 


१८ गीतारहस्य अथवा कमयोगगणास्त्र 


६६ सर्वसृतस्थमात्मान सर्वेसृतानि चात्मनि। 
इक्षते योंगयक्तात्मा सर्वत्र समद॒जनः ॥ २९ ॥ 
या मां पत्यात सर्वत्र स्व च माय पच्यात | 
दस्याह व प्रणस्थांस स च से न प्रणच्यांद ॥ २० ॥ 
सर्वेभूतस्थितं यो मां मजत्येकत्वमास्थितः | 
सर्वेथा वर्तमानोंईए स थोंगी मयि वर्तते ॥ ३१ ॥ 

[ इन हो #छोको में हमने योंगी का अर्थ कमंयोगी किया हैं। क्योंकि 
कमयोंय का साधन समझ कर ही पातझ्लल्योग का वणन किया गया हैं। अतः 
पातझ्लल्योग के अभ्यास करनेवाले उक्त पुरुष से कमंयोंगी ही विवित हैं। 
थापषि योगी का अर्थ ' समाधि छूगाये जठा हुआ पुरुष ” भी कर सकते हैं। 

स्मरण रह, के गीता का प्रतिपाद्र समान इससे मी परे है। यहां नियम 
दो-तीन छोको को छायू है। इस यकार निवांण ब्रह्मसुख का अनुभव होने 
प्राणियों के विषय मे जो आन्मोपम्यद्ृप्ति हो जाती है, अब उसका वर्णन 
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इस प्रकार ) जिसका आत्मा वोगचुक्त हो गया हैं, उसकी दृष्टि 


न्न्न “न 
ध्ट्ण 

[.........) 
ते शीट सब 


सम हो जाती हैं: भोर उसे सबवत्र ऐसा ठीख पड़ने ल्गता है, कि में सत्र ग्राणियों 
में हूँ और सत् य्राणी मुझम हैं। (३० ) जो लुझ ( परमेश्वर परमात्मा ) को सञ 
स्थानों मे और सब को जुझ्म ठेखता है, उससे मे कमी नहीं विछड़ताः ओर न वहीं 
उद्धस कनी दर होता हैं । 

[ इन दो ज्ओेका से णहल्ा वणन आत्मा! छव्द का प्रयोग कर अव्यक्त 
अश्यत्‌ आत्मदृष्ठटि सें और दसरा व्णन प्रथमपरुण्कर्शक में? पद के प्रयोग से 
व्यक्त अर्थात्‌ भक्तिदृशि से किया गया हैं। परन्तु अथ दोनो का एक ही हैं ( ठेखो 
गीतार. ये. १३, प्र, ४३२-४४१५० )। मोह कर्मयोग इन दोनो का एक ही 
आधार यह इल्मात्मैक्ष्यदप्टि ही है। २९ वें #छोंक का पहलछा अर्धाश कुछ फूर्क से 

$ 


यह 
), महाभारत (शा, २३८, २१ और २६८. २२ ) ओर 
2०; इंद्य ,६ ) में मी पाया जाता है ह। हमने गीतारहस्य के 
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कमंयोग का मूल हैं (ठेखों छू. ३८८ प्रद॒ति ) । यह ज्ञान हुए 
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जिना इन्ठियनिश्रह का सिद्ध हो जाना भी व्यर्थ है: इसीलिये अगले अध्याय से 
परनश्वर का छान ब्तलछाना आरम्म कर विया है। ] 
(६१) जो एकत्वचुद्धि अर्थात्‌ सर्वमूतात्मैक्यजुद्धि को सन मे रख कर प्राणियों में 
दिन्ल्ि््दिसतप हि. पर्मे भर 
रहनवाले नज्लकी ( प की ) मजता है, वह ( कम- ) योगी सत्र प्रकार से बतंता 


छठवाँ अध्याय ७१९ 
आत्मोपस्थेन सर्वत्र सम॑ पश्यति यो5जुन- 
सुख वा यदि वा दःखे से योगी परमो मतः ॥ ३२५॥ 

अज्जुन उवाच ! 


६6 या5य योगस्त्वया प्रोक्तः साम्येन मछुसूदन ! 
णतस्याहँ य पश्यामि चंचलत्वात्त्थिति स्थिरास ॥ ३३॥ 
चंचल हि मनः कृष्ण प्रमाथि चलवद॒दढम ! 
तस्याहं निम्न मन्‍्ये वायोरिव खद॒ष्करम्त ॥ २४ ॥ 


हुआ भी मुझमे रहता है। (३२ ) हे अर्जुन सुख हो या दुःख, अपने समान 
औरो को भो होता है। जो ऐसी ( आत्मौपम्य ) दृष्टि से सबेत्र ठेखने लगे, वह 
( कर्म- ) योगी परम अर्थात्‌ उत्कृष्ट माना जाता है। 
|. [प्राणिमान्र में एक ही आत्मा है! यह दृष्टि साख्य और कर्मयोग 
| दोनो मागो में एक-सी है। ऐसे ही पातझ्लल्योग में भी समाधि छगा कर परमेश्वर 
| की पहचान हो जाने पर यही साम्यावस्था प्राप्त होती हैं! परन्तु साख्य ओर 
| पातझ्ल्योंगी दोनो को ही सब कर्मो का त्याग इष्ट है। अतएव वे व्यवहार में 
| इस साम्यबुद्धि के उपयोग करने का मौंका ही नहीं आने उठेते। और गीता का 
| कर्मयोगी ऐसा न कर - अव्यात्मशान से प्रास हुई इस साम्यबुद्धे का व्यवहार मे 
| भी नित्य उपयोग करके - जगत्‌ के सभी काम छोकसग्रह के लिये किया करता 
| है। यही इन दोनों में बडा भारी मेद है। ओऔर इसी से इस अध्याय के अन्त में 
| ( 'छोक ४६ ) स्पष्ट कहा है, कि तपस्वी अर्थात्‌ पातझलयोगी और जानी अर्थात्‌ 
| साख्यमार्गी, इन ढोनों की अपेक्षा कर्मयोगी श्रेष्ठ है। साम्ययोग के इस वर्णन को 
| सुन कर अब अर्जुन ने यह शक्ला की :- | | 
अजुन मे कहा :- ( ३३ ) है मशुसूहन | साम्य अथवा साम्यबुद्धि से प्रात 
होनेवाला जो यह (कर्म-) योग तुमने बतलाया, मैं नहीं देखता, कि ( मन की ) 
पवञ्बल्ता के कारण वह स्थिर रहेगी । ( २४ ) क्योकि है कंप्ण। यह मन चन्बड़, 
हठील्य, बलवान्‌ और दृढ हैं। वायु के समान ( अर्थात्‌ हवा की गठरी बॉधने के 
समान ) इसका निग्रह करना मुझे अत्यन्त हुप्कर विखता है । 
| [ ३३ वे 'छोक के 'साम्य! अथवा 'साम्यबुडि' से प्रात होनेवाल्य, इस 
| विश्वेपण से यहेँ। योग'झब्द का कर्मयोग ही आर्थ है। यद्यपि पहले पातजडयीग 
| की समाधि का वर्णन आया है, तो भी इस छोक में योग शब्द से पातझ्ञलू- 
| योग विवश्षित नहीं । क्योंकि दूसरे अध्याय में भगवान ने ही कर्योग की ऐसी 
| व्याख्या की है, “समत्व योग डच्यते? ( २. ४८ ) ८ / बुद्धि की समता या 


७२० गीतारहस्य अथवा कमथोंगशात्त्र 


श्रीसगवानुवाच | 


असंशय सहाबाही मनो दुर्नियर्ह चलस । 
अभ्यासेन तु कोन्तेय वराग्येण च गहाते ॥ ३५ ॥ 


अखंयतात्सना योगी दृष्प्राप इति में जतिः। 
वस्यात्मचा तु यतता शब्योष्वाप्तुसुपायतः ॥ २६ ॥ 


| समत्व को ही योग कहते है।? अर्जुन की कठिनाई को मान कर भयवान्‌ 
दो, 
| कहते है :- ] 


श्रीमगवान्‌ ने कहा :- ( ३५ ) हे महाबाहु अर्जुन ! इसमे सन्देह नहीं, कि मन 
वो है; और उसका निग्रह करना कठिण है। परन्तु हे कौन्तेय ! अम्यास आर 
वराग्य से वह स्वाधीन किया जा सकता है। ( ३६ ) मेरे मत में जिसका अन्तःकरण 
काबू से नहीं, उसकी इस (साम्यबुद्धिरूप ) योग का ग्राप्त होना कठिण है। किन्ठ 
अन्तःकरण को काबू में रख कर प्रयत्न करते रहने पर उपाय से (इस योग का ) 
प्रात होना सम्भव हैं । 


। [ तात्पर्य, पहले जो बात कठिण ढीख पड़ती है, वही अभ्यास से और 
| दीर्घ उद्योग से अन्त में सिद्ध हो जाती है। किसी मी काम को बारबार करना 
| अभ्यास? कहलाता हैं; 'वैराग्य” का मतलब है राग या प्रीति न रखना अथांत्‌ 
| इच्छाविहीनता | पातझ्लल्योगसूत्र में ही योग का लक्षण यह वबतलाया है कि - 
| 'योगश्रित्तवृत्तिनिरो धःः - चित्तवृत्ति के निरोध को योग कहते है (इसी अध्याय 
| का २० वॉ छोक देखो )- और फिर अगले सत्र में कहा है, कि ' अभ्यास- 
| वेराग्याभ्या तनिरोधः ? - अभ्यास और वैराग्य से चित्तद्त्ति का निरोध हो जाता 
| ह। ये ही शब्द गीता में आये है; और अभिप्राय भी यही है: परन्तु इतने ही 
| से यह नही कहा जा सकता, कि गीता में ये शब्द पातझ्ललयोगसूत्र से लिये गये 
| ६ (ठेखों गीतार, परि. पृ. ५१४ ) इस प्रकार यदि मनोनिग्नह करके समाधि 
| लगाना सम्भव हो; और कुछ निग्रही पुरुषो को छः महीने अभ्यास से यदि यह 
। सिद्धि प्राप्त हो सकती हो- तो मी अब यह दूसरी शाड्ढा होती है, कि मक्ृति- 
| स्वभाव के कारण अनेक लोग दो-एक जन्मों में भी परमावस्था में नहीं पहुँच 
| सकते - फिर ऐसे लोग इस सिद्धि को क्योंकर पावे ? कये।कि एक जन्म में जितना 
| ही। सका, उतना इन्द्रियनिग्रह का अभ्यास कर कर्मयोंग का आचरण करने छगे 


/ 


( 


वो वह मरते समय अधूरा ही रह जायगा; और अगले जन्म में फिर पहले से 
इआवार 


| 
|! 
| आरग्म करे, तो फिर आगे के जन्म में भी वही हाछ होगा। अतः अर्जुन का 
| इसरा प्रश्न है, कि इस ग्रकार के पुरुष क्‍या करें! ] 


श्प 


छठवों अध्याय ७२१ 


अजुन उवाच | 
$६$ अयतिः श्रद्धयोपेतों योगाच्चलितमानसः। 
अभ्ाप्य योगसंसिद्धि कां गतिं कृष्ण गच्छति ॥ ३७॥ 
कचिलोसयविश्रषस्छिन्नाअ्रमिव नश््यति । 
अप्रतिष्ठो महाबाह्दो विमूढो ब्रह्मणः पथि ॥ ३८ ॥ 
एतन्मे संशर्य कृष्ण छेत्तुमरहस्यशेषतः | 
त्वदन्यः संशयस्यास्य छेत्ता न छ्पपद्ते ॥ ३९ ॥ 


अजुन ने कहा :- ( ३७ ) हे कृष्ण ! श्रद्धा (तो ) हो, परन्तु ( प्रकृतिस्वभाव 
से ) पूरा प्रयत्न अथवा सयम न होने के कारण जिसका मन (साम्यबुद्धिरूप कर्मयोग ) 
से विचल जावे, वह योगसिद्धि न पा कर किस गति को जा पहुँचता हैं ? (३८ ) हे 
महात्राहु श्रीकृष्ण ! यह युरुष मोहग्रस्त हो कर ब्रह्मग्रातति के मार्ग में स्थिर न होने के 
कारण दोनों ओर से भ्रष्ट हो जाने पर छिन्न-मिन्न बादल के समान (वीच में ही ) 
नष्ट तो नहीं हो जाता ? (३९) हे क्ृष्ण ! मेरे इस सन्देह को तुम्हें भी निःशेप दर 
करना चाहिये। ठ॒म्हे छोड कर इस सन्देह को मिटानेवाल्ा दूसरा कोई न मिलेगा । 
| [ यद्यपि नम््‌ समास में आरम्म के नजञ््‌ (अ) पद का साधारण अर्थ 
| अभाव? होता है, तथापि कई बार अल्प अर्थ में भी उसका प्रयोग हुआ करता 
| है। इस कारण ३७ वें छछोक के 'अयतिः शब्द का अर्थ “अल्य अथात्‌ अधूरा 
| प्रयत्न या सयम करनेवाल्य ? है। ३८ वे छोक मे जो कहा है, कि “ ढोनों ओर 
| का आश्रय छूटा हुआ ?” अथवा 'इतो भ्रष्टस्ततों भ्रष्ट: ! उस का अर्थ भी कर्मयोग- 
| प्रधान ही करना चाहिये । कर्म के वो प्रकार के फल है (१ ) साम्यबुद्धि से किन्तु 
| शास्त्र की आज्ञा के अनुसार कम करने पर तो स्वग की प्राप्ति होती है, और 
| ( निप्काम ) बुद्धि से करने पर वह वन्धक न होकर मोक्षतयक हो जाता है, 
| परन्तु इस अधूरे मनुष्य को कम के स्वर्ग आदि काम्यफल नही मिल्ते। क्योंकि 
| उसका ऐसा हेतु ही नहीं रहता, और साम्यबुद्धि पूर्ण न होने के कारण उसे मोक्ष 
| मिल नहीं सकता। इसलिये अर्जुन के मन में गड्ढा उत्पन्न हुईं, कि उस बेचारे को 
| न तो स्वग मिला और न मोक्ष - कहीं उसकी ऐसी स्थिति तो नहीं हो जाती, 
| कि ढोनों दिन से गये पंडि, हछुवा मिले न मेंडि ? यह शड़्डा केवल पातञ्ञल- 
| योगरूपी कर्मयोग के साधन के लिये ही नहीं की जाती। अगले अव्याय में वर्णन 
| है, कि कर्मयोंगसिद्धि के लिये आवश्यक साम्यबुद्धि कमी पातञ्लल्योग से, कमी 
| भक्ति से और कमी नान से प्रात होती है। और जिस प्रकार पातञ्लल्योंगरूपी 
| यह साधन एक ही जन्म में अधूरा रह सकते है, उसी ग्रकार भक्ति या ज्ञानरूपी 
| साधन भी एक जन्म में अपूर्ण रह सकते है। अतएव कहना चाहिये, कि अजुन 
गी. र. ४६ 


१७०२२ गीवारहस्य अथवा कर्मयोंगशारस्त्र 


पाथ नेवेह नाऊउच्र विनाञस्तस्य विद्यत । 

न हि कल्याणक्वत्कश्चिद्दुगेंति तात गच्छति ॥ ४० ॥ 
पाप्य पुण्यक्षतां लोकानुषित्वा ज्ाश्वतीः: समा | 
जुचीनां आ्रीमतां गेंहे योगअ्रष्टो५ईसिजायते ॥ ४१ ॥ 
अथवा योगिनामेव कुले सद॒ति धीमताम । 

णए्वद्धि इलेसतरं लोके जन्म यदीडगम्‌॥ ४२॥ 


को, रैं४७२ 6१, 


तत्र ते वुद्धिसेयोग छागते पोवद्रेहिकम । 

यदते चर ततो भूयः सांसद्धा/ कुरुनन्दन ॥ ४३॥ 
पूर्वाभ्यासेन तेनेव हियते हावशोडपि सः | 
जिज्ञासरपि योगस्य गवब्दत्नह्मानिव्तते ॥ ४४ ॥ 
प्रयत्नाच्रतमानस्तु योगी संशुद्धकिल्बिषः । 
अनेकजन्मसंसिद्धस्ततो याति परां गतिम ॥ ४५॥ 


| के उक्त प्रश्न का भगवान्‌ ने जो उत्तर दिया है, वह कर्मयोगमार्ग सभी साधनों को 
| साधारणरीति उपयुक्त हो सकता है :- ] 
ओमभगवान्‌ ने कहा :- (४० ) हे पार्थ! क्‍या इस छोक में और क्या परलोक 
से, ऐसे पुरुष का कभी विनाश होता ही नहीं। क्योकि हे तात ! कल्याणकारक कर्म 
करनेवाले किसी भी पुरुष की दुर्गति नहीं होती। (४१) युण्यकर्ता पुरुषो को 
मिलनेवाले (स्वर्ग आदि ) लोकों को पा कर और (वहां ) बहुत वर्षों तक निवास 
करके फिर यह योगश्रष्ट अर्थात्‌ कर्मयोग से भ्रष्ट पुरुष पविल, श्रीमान्‌ छोगो के घ॒र 
में जन्म लेता हैं: (४२ ) अथवा बुद्धिमान्‌ ( कम- ) योगियों के ही कुल मे जन्म 
पाता है। इस प्रकार का जन्म (इस ) लोक में बड़ा दुलेस है। (४३ ) उसमे अर्थात्‌ 
इस प्रकार प्रात्त हुए जन्म में वह पूर्वजन्म के चुद्धिसंस्कार को पाता है; और हे 
कुरुनन्वन । यह उससे मृयः अर्थात्‌ अधिक (योग-) सिद्धि पाने का प्रयत्न करता है। 
( ४४ ) अपने पूव॑जन्म के उस अभ्यास से ही अवश अथात्‌ अपनी इच्छा न रहने 
पर भी वह ( पूर्ण सिद्धि की और ) खीचा जाता है। जिसे ( कर्म-) योग की जिजासा 
€ अर्थात्‌ जान लेने की इच्छा ) हो गई है, वह मी शब्दतब्रह्म के परे चत्म जाता है। 
(४० ) (इस ग्रकार ) प्रयत्नपृवक उद्योग करते करते पापो से शुद्ध होता हुआ 
( क्-) योगी अनेक जन्मों के अनन्तर सिद्धि पा कर अन्त मे उत्तम गति पा लेता है! 
ह इन छोको मे योग, वोगश्रष्ट और योगी शब्द कर्मयोग से भ्रष्ट और 
यमहां च्यवह॒त हू । क्यार्क श्रीमान्‌ कुल म॑ जन्म लेने का व्थांत 
इष्ट होना सम्मवनहों हा हं। भगवान्‌ कहते हैं, कि पहले से ( जितना 
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हो सके उतना ) शुद्धनुद्धि से कर्मयोग का आचरण करना आरम्म करे। थोडा 
ही क्‍यों न हो! पर इस रीति से जो कर्म किया जावेगा, वही इस जन्म मे नहीं 
तो अगले जन्म में इस अकार अधिक अधिक सिद्धि मिल्मे के लिये उत्तरोत्तर 
कारणीभूत होगा; और उसीसे अन्त मे पूर्ण सद्गति मिलती है। “इस धर्म का 
थोडा-सा भी आचरण किया जाय, तो वह बड़े मय से रक्षा करता है? 
गीता २. ४० ); और “ अनेक जन्मों के पश्चात्‌ वासुदेव की प्रासि होती है * 
७. १९ ), ये ,छोक उसी सिद्धान्त के पूरक है। अधिक विवेचन गीतारहस्य के 
« १०, ४. २८४-२८७ में किया गया है। ४४ वें छोक के शब्दबह्म का अर्थ हैं। 
वैदिक यज्ञयाग आदि काम्यकर्म ? क्योंकि ये कर्म वेटविहित है, और वेदों पर 
श्रद्धा रख कर ही किये जाते है; तथा वेद अथात्‌ सब सृष्टि के पहले पहल का 
शब्द यानी शब्ठब्रह्म है। प्रत्येक मनुष्य पहले पहल सभी कर्म काम्यबुद्धि से 
या करता है। परन्तु इस कर्म से जैसी जसी चित्तशुद्धि हो जाती है, वैसे ही 
से आंगे निष्कामबुद्धि से कम करने की इच्छा होती है। इसी से उपनिषढों में 
ओर महाभारत में भी ( मैत्यु. ६, २९ अमृृतबिन्दु, १७; म. भा. शा, २३१, ६३; 
२६९, १) यह वणन है, कि :- 

हें त्रह्मणी वेढितत्ये शब्दत्रह्म पर च यत्‌। 

शब्उब्रह्मणि निष्णात, पर ब्रह्माथ्रिगच्छाते ॥ 


| “जानना चाहिये, कि ब्रह्म वो प्रकार का है, एक और दूसरा उससे परे का 
| ( निर्गुण )। शब्दब्रह्म मे निष्णात हो जाने पर फिर इससे परे का ( नि्गुण ) ब्रह्म 
| प्रात्त होता है।? शब्दब्रह्म के काम्यकमों से उकता कर अन्त में लोकसग्रह के अर्थ 
| इन्हीं कर्मा को करानेवाले कमंयोग की इच्छा होती हैं, और फिर तब इस निष्काम 
| कर्मयोग का थोडा थोडा आचरण होने लगता हैं। अनन्तर “ स्वब्पारम्मा, 
| क्षेमकराः ? के न्याय से ही थोडा-सा आचरण उस मनुष्य को इस मार्ग में धीरे 

| धीरे खींचता जाता है; और अन्त में क्रम क्रम से एर्ण सिद्धि करा देता है। ४४ 
| बे अगोंक में जो यह कहा है, कि ' कर्मयोग के जान लेने की इच्छा होने से भी 
| वह शब्द्वह्म के परे जाता हैं? उसका तात्पर्य भी यही है। क्योंकि यह जिजासा 
॥ क्रमयोगरूपी चरखे का मुँह हैं; और एक वार इस चरजखे के मुँह मे लग जाने पर 
| (फिर इस जन्म में नहीं तो अगले जन्म मे, कमी न कमी ) पूर्ण सिद्धि मिलती 
| है; और वह शब्दब्क्म से परे के ब्रह्म तक पहुँचे बिना नहीं रहता । "अं 
| जान पडता है, कि यह सिद्धि जनक आढठि को एक ही जन्म मे मिल गई होगी। 

| परन्तु तात्विक दृष्टि से देखने पर चलता हैं, कि उन्हें भी यह फूल जन्मजन्मान्तर 
| के पूर्वसस्कार से ही मिला होगा। अस्ठ, कमंयोग का थोडा-प्ता आचरा, बह 
| तक कि जिज्ञासा भी सदैव कल्याणकारक है, इसके अतिरिक्त अन्त में मोक्षप्रात्त 

- | भी निःसन्देह इसी से होती है। अतः अन्न भगवान्‌ अजुन से कहते हैं, कि :- | 
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९ ६ तपस्विभ्योषधिको योगी ज्ञानिभ्यो5षपि मतोषघिकः । 
करमिंभ्यश्चयाधिकी योगी तस्माद्योगी सवाजुन ॥ ४६ ॥ 


(४६ ) तपस्वी लोगों की अपेक्षा ( कम- ) योगी श्रेष्ठ हैं, जानी पुरुषों की 
अपेक्षा मी अष्ठ हैः और कर्मकाण्डवाल्ो की अपेक्षा भी श्रेष्ठ समझा जाता हैं। 
इसलिये है अजुन ! तू योगी अथात्‌ कर्मयोगी हो । 

( जड़ल में जा कर उपवास आदि शरीर की छ्लेंगागायक जती से अथवा 
| हठयोग के साधनों से सिद्धि पानेवाले छोगो को इस जोक में तपस्वी कहा हैं; 
| ओर सामान्य रीति से 'इस झब्द का यही अथ हैं। ' शानयोगेन सांख्यानां० 
| (गीता ३, ३ ) में वर्णित ज्ञान से ( अर्थात्‌ साख्यमाग ) से कर्म छोड़ कर सिद्ध 
| ग्रात्त कर लेनेवाले खांख्यनिष्ठ छोगो को ज्ञानी माना हैं। इसी प्रकार गीता 
२. ४२, ४४ और ९, २०, २१ में वर्णित निरे काम्यकम करनेवाले स्वगपरायण 
कर्ठ मीमांसकी की कर्मी कहा हैं। इन तीनों पन्‍्थो में से प्रत्येक यही कहता 
है, कि हमारे ही मार्ग से सिद्धि मिलती है! किन्तु अब गीता का यह कथन हैं, 
कि तपस्वी हो, चाहे कमठ मीमांसक हो या ज्ञाननिष्ट साख्य हों; इनमे प्रत्येक 
अपेक्षा कमयोगी - अर्थात्‌ क्मयोंगमाग भी -श्रेष्ठ हें) ओर पहले यही 
सिद्धान्त ' अकर्म की अपेक्षा कर्म श्रेष्ठ हैं? ? (गीता ३. ८ ) एवं कमसंन्यास 
की अपेक्षा कर्मयोग विश्येप हैं? ? (गीता ५. २) इत्याडि #छोकों में वर्णित है 
(देखो गीतार, प्र, ११, प्र. ३१०९, ३२१० )। आर तो क्या? तपस्वी, मीमांसक 
अथवा ज्ञानमार्गी इनमें से प्रत्येक की अपेक्षा कर्मयोगी शेष्ठ है; 'इसीलिये” पीछे 
जिस प्रकार अर्जुन को उपदेश किया है, कि “ योगस्थ हो कर कम कर ? ( गीता 
२, ४८: गीतार, ग्र, ७ ) अथवा “योंग का आश्रय करके खड़ा हो 
४. ४२ ), उसी प्रकार यहाँ भी फिर स्पष्ट उपदेश किया है, कि “ तू ( कर्म- ) 
योगी हो । ? यदि इस प्रकार कर्मयोंग को श्रेष्ठ न मारने, तो “तस्मात्‌ तू योगी 
? उस उपदेश का “ तस्मात्‌ 5 इसीलिये ? पद निरथंक हो जवेगा। किन्तु 
सन्यासमाग के टीकाकारों को यही सिद्धान्त केंसे स्वीकृत हो सकता हैं ? अतः 
उन लोगो ने 'शञानी' शब्द का अथ बदल ठिया हैं; ओर वे कहते है, कि ज्ञानी 
शब्द का अथ हूं शब्दजश्ञानी: अथवा वे लोग, कि जो सिफ पुस्तकें पट कर ज्ञान 
ल्म्बी-चोंडी बातें छॉटा करते हैं। किन्तु यह अथ निरे साम्प्रदायिक आग्रह 
हैं। ये वीकाकार गीता गीता के इस अथ को नहीं चाहते, कि कम छोड़नेवाले 
ज्ञानमार्ग मागे को गीता कम ढ्जे का समझती हैं। क्योकि इससे उनके सम्प्रदय को 
गोणता आती है। और इसी लिये “ कर्मयोगो विशिष्यते ? (गीता ५. २) का 
| भी अर्थ उन्होंने बदल दिया है। परन्तु उसका पूरा पूरा विचार गीतारहस्य के 
| ?१ वे प्रकरण में कर चुके हैँ। अतः इस छोक का जो अर्थ हमने किया है, 
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योगिनामपि सर्वेषां मद्ृदेनान्तरात्मना । 
अद्धावान्सजते यो मां स में युक्ततमों मतः॥ ४७॥ 


इति श्रीमनकूनगवद्गीतासुं उपनिषत्सु ब्ह्मविद्याया योगशार्रे श्रीकृष्णाजुनसंबाटे 
ध्यानयोगो नाम षठोडध्याय; ॥ ६ ॥ 





| उसके विषय में यहा अधिक चर्चा नहीं करते। हमारे मत में यह निर्विवाढ है, 
३ ०. कर्म योगमार्ग मत से ऐप के 

| कि गीता के अनुसार कर्मयोगमार्ग ही सब मे श्रेष्ठ है। अब आगे के छोक में 

| बतलाते है, कि कर्मयोगियो मेमी कान-सा तारतम्य-भाव देखना पडता है- ] 


' (४७ ) तथापि सब (कर्म-) योगियों मे भी मैं उसे ही सब में उत्तम युक्त अथांव्‌ 
उत्तम सिद्ध कर्मयोगी समझता हूँ, कि जो मुझमे अन्तःकरण रख कर श्रद्धा से मुझको 
-मजता है। 


|. [इस छोक का यह भावार्थ है, कि कर्मयोग में भी भक्ति का प्रेमपूरित 
| मेल हो जाने से यह योगी भगवान्‌ को अत्यन्त प्रिय हो । इसका यह अर्थ नहीं 
| है, निष्काम कर्मयोंग की अपेक्षा भक्ति श्रेष्ठ है। क्योंकि आगे बारहवें अध्याय मेँ 
| भगवान्‌ ने ही स्पष्ट कह विया है, कि व्यान की अपेक्षा कर्मेफलत्याग श्रेष्ठ है 
| (गीता १२, १२ ) | निष्काम कर्म और मक्ति के समुच्य को श्रेष्ठ कहना एक बात 
| है, और सब निष्काम कर्मयोग को व्यर्थ कह कर भक्ति ही को श्रेष्ठ बतढाना दूसरी 
| बात है। गीता का सिद्धान्त पहले ढेँग का हैं; और भागवत्तपुराण का पक्ष दूसरे 
| दंग का हैं। भागवत (१. ५. रे४) मे सत्र प्रकार के क्रियायोग को आत्मविघातक 
| निश्चित कर कहा है *- 

| नैप्कम्यमप्यच्युतभाववर्जित न शोभते शानमर्ू निरञ्षनम। 

| नैष्कर्म्य अर्थात्‌ निष्काम कर्म भी (भाग, ११. ३. ४६ ) बिना भगवद्नक्ति के शोभा 
| नही ढेता, वह व्यर्थ है ( माग, १. ५. १२ और १९, १२, ५२ ) ! इससे व्यक्त 
| होगा, कि भागवतकार का व्यान केवल भक्ति के ही ऊपर होने के कारण वे विशेष 
| प्रसड्भ पर भगवद्गीता के भी आगे कैसी चौकडी भरते हैं। जिस पुराण का निरूपण 
| इस समझ से किया गया है, महाभारत में और इससे गीता में भी भक्ति का जैला 
| वर्णन होना चाहिये, वैसा नहीं हुआ, उसमे यदि उक्त बचनो के समान और भी 
| कुछ बाते मिलें, तो कोई आश्चर्य नहीं। पर हमे तो देखना है गीता का तात्पय; 
| न कि मागवत का कथन । ठोनो का प्रयोजन और समय भी मिन्न मिन्न है। इस 
| कारण बात-बात में उनकी एकवारक्यता करना उचित नहीं है! कर्मयोग की साम्य- 
| बुद्धि प्रात्त करने के लिये जिन साधनों की आवश्यकता है, उनमे से पातञ्अल्योग 
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| के साधनों का इस अध्याय में निरूपण किया गया। ज्ञान और भक्ति भी अन्य 
| साधन है । अगले अध्याय से इनके निरूपण का आरम्म होगा। | 

| इस प्रकार श्रीमगवान के गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए- उपनिपद्‌ में 
| ब्रह्मविद्यान्त्गत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - भार्रविपयक श्रीकृष्ण और अजुन के 
| संबाद में ध्यानयोंग नामक छठा अध्याय समाप्त हुआ | 


सातवां अध्याय 


[ पहले यह प्रव्पादन किया गया, कि कर्मयोंग साख्यमार्ग के समान ही 
मोश्प्रढ हैं; परन्तु स्वतन्त्र है और उससे श्रेष्ठ हे और यदि इस मार्ग का थोड़ा भी 
आचरण किया जाय तो वह व्यर्थ नहीं जाता । अनन्तर इस माग की सिद्धि के लिये 
आवशध्यक इन्द्रियनिग्रह करने की रीति का वणन किया गया हैं। किन्तु इन्द्रियनिग्रह 
से मतलब निरी ब्राह्मक्रिया से नहीं है। जिसके लिये इन्द्रियों की यह कसरत करनीं 
है उसका अब तक विचार नहीं हुआ। तीसरे अध्याय में भगवान्‌ ने यह ही अजुन 
को इन्द्रियनिग्रह का यह प्रयोजन वतलाया है कि “काम-क्रोध आढि झत्रु इन्द्रियो 
मे अपना घर बना कर ज्ञान-विज्ञान का नाश करते हैं! (३, ४०, ४१ )। इसलिये 
पहले तू इन्ठ्रियनिग्रह करके इन शत्रुओं को मार डाछ। और पिछले अध्याय में 
योगयुक्त पुरुष का यों वर्णन किया हैं, कि इन्ठियनिग्नह के द्वारा “शान-विज्ञान 
से तृत हुआ?! (६.८) योगपुरुष “समस्त प्राणियों में परमेश्वर की और 
परमेश्वर मे समस्त प्राणियों को देखता है! (६. २९ )। अतः जब इन्द्रियनिग्रह 
करने की विधि बतला चुके, तब यह बतलाना आवशधच्यक हो गया, कि 
ज्ञान! और 'विज्ञानः किसे कहते हैं? और परमेश्वर का पूर्ण ज्ञान हाकर कर्मो 
को न छोड़ते हुए. भी कर्मयोगमार्ग की किन विधियों से अन्त में निःसन्दिग्ध मोश्ष 
मिलता है? सातवे अध्याय से लेकर सलहवे अध्याय के अन्तपयन्त - ग्यारह 
अध्यायों में - इसी विषय का वर्णन हैं: और अन्त के अठारहवे अध्याय मे सब 
कर्मयोग का उपसंहार है। सृष्टि में अनेक प्रकार के अनेक विनाशवान्‌ पदार्थों में 
एक ही अविनाशी परमेश्वर समा रहा है - इस समझ का नाम है ज्ञान! और एक 
ही नित्य परमेश्वर से विविध नाशवान्‌ पदार्था की उत्पत्ति को समझ“लेना “विज्ञान 
कहलाता है? (गीता १३. ३० )। एवं इसी को क्षर-अक्षर का विचार कहते है। इसके 
सिवा अपने झरीर में अर्थात्‌ क्षेत्र में जिसे आत्मा कहते है, उसके सच्चे स्वरूप को 
जान लेने से भी परमेश्वर के स्वरूप का बोध हो जाता है। इस प्रकार के विचार को 
क्षेतक्षेलशविचार कहते हैं। इनमें से पहले क्षर-अक्षर के विचार वा वर्णन करके फिर 
तेरहवें अव्याय मे क्षेत्ेलशञ के विचार का वर्णन किया है। यत्रपि पस्मेश्वर एक है, 
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सप्तमोषध्यायः । 
श्रीसगवानुवाच | 


मय्यासतक्तमना; पाथ योगं युठुजन्मद्ाश्रयः | 
असंशय्य सम मां यथा ज्ञास्यसि तच्छणु ॥ १॥ 


ज्ञाने तेपहं सविज्ञानभिं वक्ष्याम्यशेषतः। 
यज्ज्ञात्दा नेह भूयोषन्यज्ज्ञातव्यमवशिष्यते ॥ २॥ 


तथापि उपासना की दृष्टि से उसमे दो भेद होते हैं। उसका अव्यक्त स्वस्प केबल 
बुद्धि से ग्रहण करने योग्य है; और व्यक्त खरूप ग्रत्य्ष अवगम्य है। अतः इन 
ठोनों मार्गों या विधियों को इसी निरूपण मे चतलाना पडा, कि बुद्धि से परमेश्वर 
को कैसे पहचाने ? ओर श्रद्धा या भक्ति से व्यक्त स्वरूप की उपासना करने से उसके 
द्वारा अव्यक्त का ज्ञान कैसे होता है? तब इस समूचे विवेचन में यदि ग्यारह अध्याय 
ल्ग गये, तो कोइ आश्चर्य नहीं हैं। इसके सिवा, इन दो मार्गों से परमेश्वर के जान 
के साथ ही इन्द्रियनिग्रह मी आप-ही-आप हो जाता है। अतः केवल इन्द्रियनिग्रह 
करा देनेवाले पातज्ञल्योगमार्ग की अपेक्षा मोक्षधर्म मे जञानमार्ग और भक्तिमार्ग वी 
योग्यता भी अधिक मानी जाती है। तो भी स्मरण रहे, कि यह सारा विवेचन 
कर्मयोगमार्ग के उपपादन का एक अभ है, वह खतन्‍्त्र नहीं है। अर्थात्‌ गीता के 
पहले छः अध्यायों में कर्म, दूसरे पटक में भक्ति और तीसरी पडव्यायी में जान, 
इस प्रकार गीता के जो तीन खतनन्‍ल विभाग किये जाते ह, वे तत्त्वतः ठीक नहीं है । 
स्थूल्मान से देखने में ये तीनो विषय गीता में आये हैं सही; परन्तु वे स्वतन्त्र नहीं 
हैं। किन्तु कर्मयोग के अद्भो के रूप से ही उनका विवेचन किया गया है। इस विपय 
का प्रतिपादन गीतारहस्य के चौदहवें प्रकरण (पृ. ४०५-४६० ) मैं किया गया है। 
इसलिये यहाँ उसकी पुनराजत्ति नहीं करते । अब ठेखना चाहिये, कि सात अध्याय 
का आरम्म मगवान्‌ किस प्रकार करते हैं! ] 
श्रीभगवान्‌ नें कहा $-- ( 4 ) ह्ठे पार्थ | सुझ में चित्त लगा कर और मेरा ही 
आश्रय करके ( कर्म-) योंग का आचरण करते हुए तुझे जिस प्रकार से या जिस 
विधि से मेरा पूर्ण और सशयविहीन जान होगा, उसे सुन। (२) विज्ञानसमेत दस 
पूरे ज्ञान को मैं ठ्से कहता हूँ, कि जिसके जान लेने से इस ल्लेक में फिर और कुछ 
भी जानने के लिये नहीं रह जाता । 
|. पहले छोक के ' मेरा ही आश्रय करके ! इन गब्दो से और विशेष कर 
| योग” शब्द से प्रकट होता है, कि पहले के अव्यायों में वागत क्मथोग की 
| सिद्धि के लिये ही अगला ज्ञान-विशान कहा है - खतन्‍्त्र रूप से नहीं बतलाया 
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मनुष्याणां सहस्नेषु कश्चिद्यतति सिद्धये । 
यततामपि सिद्धानां कश्निन्मां वेत्ति तत्त्वतः॥ ३ ॥] 


[ है (देखो गीतार, प्र. १४, प्र. ४५९ )। न केवछ इसी छोक मे, प्रत्युत 
| गीता में अन्यत्र मी कर्मयोंग को लक्ष्य कर ये शब्द आये है- मित्रोगमाश्रितः 
| (गीता १२, ११ ), 'मत्परःः (गीता १८, ५७ और ११, ५५ ); अतः इस 
| विपय में कोइ शड्ढडा नहीं रहती, कि परमेश्वर का आश्रय करके जिस योग का 
| आचरण करने लिये गीता कहती है, वह पीछे के छः अध्यायो में प्रतिपादित 
| कर्मयोग ही है। कुछ छोग विज्ञान का अर्थ अनुभविक ब्रह्मतान अथवा ब्रह्म का 
| साक्षात्कार करते है। परन्तु ऊपर के कथनानुसार हमें ज्ञात होता है, कि 
| परमेश्वरी ज्ञान के ही समश्रिप ( ज्ञान ) और व्यष्टिरूप ( विज्ञान ) ये गो भेद है 
| (गीता १३, ३० और १८. २० देखो )। दसरे छोक- ' फिर और कुछ भी 
| जानने के लिये नहीं रह जाता? - उपनिषद्‌ के आधार से लिये गये हैं। 
| छान्‍्होग्य उपनिपद में श्रेतकेतु से उनके वाप ने यह प्रश्न किया है, कि “ येन 
| अविज्ञातं विज्ञातं मवति ? - वह क्‍या है, कि जिस एक के जान लेने से सत्र कुछ 
| जान लिया जाता है? ओर फिर आगे उसका इस प्रकार खुछासा किया हैं +- 
| “यथा सौम्येकेन मृत्पिण्डेन सर्व मृण्मयं विज्ञातं स्याह्माचारम्भणं विकारों नामधेयं 
| मृत्तिकेत्येव सत्यम्‌ ? (छां. ६, १, ४ )- है तात ! जिस पकार मिट्टी के एक 
| गोले के मीतरी भेढ् को जान लेने से ज्ञात हो जाता है, कि शेष मिट्टी के पदार्थ 
| उसी मृतिका के विभिन्न नामरूप धारण करनेवाले विकार है। और कुछ नहीं है 
| उसी प्रकार ब्रह्म को जान लेने से दसरा कुछ भी जानने के लिये नहीं रहता। 
| मुण्डक उपनिपद (१.१.३) में भी आरम्म में ही यह प्रश्न है, कि 
९ कॉस्मिन्नु भगवो विज्ञाते सर्वर्मिदं विज्ञातं भवति ? - किसका ज्ञान हो जाने से 
| अन्य सब॒ वस्तुओं का ज्ञान हो जाता है? इससे व्यक्त होता है, कि अद्वित 
| वेदान्त का यही तत्व यहॉ अमिग्रेत है, कि एक परमेश्वर का ज्ञानविज्ञन हो 
| जाने से इस जगत्‌ मे और कुछ भी जानने के लिये रह नहीं जाता। क्योकि 
जगत्‌ का मूलतत््व तो एक ही हैं। नाम ओर रुप के भेद से वही सबंत्र समाया 
हुआ है । सिवा उसके और कोई दसरी वस्तु दुनिया में है ही नहीं। यदि ऐसा 

| न हो तो दूसरे छोक की ग्रातिजा साथ्थक नहीं होती। ] 
(३ ) हजारों मनुष्यों में कोई एक-आध ही सिद्धि पाने का यत्न करता है; और 
पयत्न करनेवाके इन ( अनेक ) सिद्ध पुरुषों मे से एक-आध को ही मेरा सच्चा 
जान हो जाता है । 

| [ थ्यान रहे, कि यहाँ प्रयत्न करनेवाल्लो को यद्रपि सिद्ध पुरुष कह दिया 

| है, तथापि परमेश्वर का ज्ञान हो जाने पर ही उन्हें सिद्धि प्रात होती है; अन्यथा 


करसीनना--द्रउन्‍्रकरमन, 
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१६ भ्वमिरापोष्नलो वायुः ख॑ मनो बुद्धिरेव च। 
अहंकार इतीय॑े में भिन्ना प्रकृतिरष्ठधा ॥ ४ ॥ 
अपरयमितस्त्वन्यां प्रकृति विद्धि में पराम | 
जीवश्वतां महाबाहो ययेद घायत जगत्‌॥ ५ ॥ 
णतद्योनीनि प्तानि सर्वाणीत्युपधारय । 
अहं कृत्लस्य जगतः प्रसवः प्रलयस्तथा ॥ ६॥ 
मत्तः परतरं नान्‍्यत्‌ किचिद्स्ति धनंजय । 
मयि सर्वमिदं भोत सत्र मणिंगणा इब ॥ ७॥ 
| नही। परमेश्वर के ज्ञान के क्षर-अक्षर-विचार और क्षेत्रक्षेत्रर-विचार ये दो भाग 
| है। इनमें से अब भर-अक्षर-विचार का आरम्म करते हैं ः- | 
(४) प्रथ्वी, जल, अभि, वायु, आकाश (ये पॉच सूक्ष्म भूत ), मन, बुद्धि 
और अहड्लार इन आठ प्रकारों में मेरी प्रकृति विभाजित है। (५) यह अपरा 
अथात्‌ निम्न श्रेणी की (प्रकृति ) है। हे महावराहु अजुन ! यह जानो कि इससे 
भिन्न, जगत को धारण करनेवाली परा अर्थात्‌ उच्च श्रेणी बी जीवनस्वरूपी मेरी 
दूसरी प्रकृति है। (६) समझ रखो, कि इन्हीं दोनों से सब प्राणी उत्तन्न होते हैं । 
सारें जगत्‌ का प्रभाव अथीत्‌ मूल प्रछय अर्थात्‌ अन्त मैं ही हूँ। (७) हे धनज्ञय 
मुझ से परे और कुछ नहीं है। धागे में पिरोये हुए मणियों के समान सु में यह 
सब गूँथा हुआ है। 
| [ इन चारों छलोंकों में सब क्षर-अक्षर-ज्ञान का सार आ गया है, और 
| अगले छोको में इसी का विस्तार किया है। साख्यशास्र मैं सब सृष्टि के अवेतन 
| अर्थात जडग्रकृति और सचेतन पुरुष ये दो स्वतन्त्र तत्व बता कर प्रतिपादन 
| किया है, कि इन दोनों तत्वों से पदार्थ उत्पन्न हुए-इन ढोनों से परे तीसरा 
| तत्त्व नहीं हैं। परन्तु गीता को यह द्वैत मजूर नहीं। अतः पॉचवे >छोक में 
| वर्णन किया हैं कि इनमें जडगप्रकृति निम्न श्रेणी की विभूति हैं; और जीव अथाव्‌ 
| पुरुष श्रेष्ठ अेणी कि विभूति हैं। और कहा है, कि इन ठोनों से समस्त स्थावर- 
| जड्भम खांष्टि उत्पन्न होती हैं! ( टेखों गीता १३. २६ )। इनमें से जीवभूत श्रेष्ठ 
| प्रकृति का विस्तारसाहित विचार क्ेत्रज की दृष्टि से आगे तेरहवे अध्याय पे 
| किया हैं। अब रह गई जडप्रकृति। सो गीता का सिद्धान्त है ( देखो गीता ९.१० ); 
| कि वह स्वतन्ल नहीं- परमेश्वर की अध्यक्षता में उससे समस्त सृष्टि की 
| उत्पत्ति होती हैं। यद्यपि गीता मे प्रकृति को स्वतन्त्र नहीं माना हैं, तथापि 
| साख्यश्ास्र मे प्रकृति के जो मेद हैं, उन्हीं को कुछ हेस्फेर से गीता में आह्न 
[ कर लिया है (गीतार. प्र. ८, (५ ६८०- १८४ )। और परमेश्वर से माया के 


७३० गीतारहस्य अथवा कमयोगशारत्र 


६९ रखोंहमप्सु कौन्तेय प्रभास्मि दशिस्ययोः । 
प्रणव: सर्ववदपु शब्द: खे पोरुष उप ॥ ८ । 


| द्वारा जडप्रकृति उत्पन्न हो चुकने पर ( गीता ७, 2४ ) सांख्यो का किया हुआ 
| यह वर्णन कि प्रकृति से सब पदाथ कैसे निर्मित हुए अथांत गुणोत्कप का तत्त्व 
| भी गीता को मान्य है (टेखो गीतार, प्र, ९, ए. २०४ )। सांख्यों का कथन है, 
| कि प्रकृति और पुरुष मिल कर कुल पत्चीस तत्व हैं। इनमे प्रकृति से ही तेइस 
| तत्व उपजते हैं| इन तेइस तत्वों में पॉच स्थूछ भूत, ढस इन्द्रियों और मन ये 
| सोलह तत्व शेप सात तत्वों से निकले हुए अर्थात्‌ उनके विकार है + अतएव 
| यह विचार करते समय (कि 'मूल्तत््वः कितने है?) इन सोलह तत्बो को 
| छोड ठेते हैँ; ओर छोड देने से ब्रुद्धि ( महान्‌ ) अहड्लार ओर पशग्चतन- 
| मात्राएँ ( सक््मम्ृत ) मिल कर सात ही मूल्तत््व बचे रहंत हैँ। साख्यशात्त्र 
| में इन्हीं सातों को प्रकरति-विक्ृति' कहते हँ। ये सात प्रकृति-विक्षति ओर मूल- 
| प्रकृति मिछ कर अब आठ ही प्रकार की प्रकृति हुई; और महाभारत (झां. 
| २१०, १०-१८ ) में इसी को अष्टथा प्रकृति कहा है । परतु सात प्रकृतिविकृतियों 
| के सात ही मूलप्रकृति की गिनती कर लेना गीता को योग्य नहीं जैचा । क्योकि ऐसा 
| करने से यह भेद नहीं दिखलाया जाता, कि एक मूल है; और उसके सात विकार हैं । 
| इसी से गीता के इस ब॒र्गीकरण में -कि सात प्रकृतिविक्षति और मन मिल कर 
| अष्टधा मूलप्रकृति है - और महाभारत के वर्गीकरण में थोड़ा-सा भेद किया गया 
| है ( गीतार. प्र, ८, पर. १८४ )। साराझ्य, यत्रपि गीता को साख्यवाल्शे की स्वतन्ल: 
| मकृति स्वीकृत नहीं: तथापि स्मरण रहें, कि उसके अगले विस्तार का निरूपण 
| दोनोने वस्तुतः समान ही किया है। गीता के समान उपनिषद्‌ में भी वणन है, 
| सामान्यतः परब्रह्म से ही :- ' 
एतस्माज्ञायते प्राणो मनः सबन्द्रियाणि च। 
खं वायुज्योतिराप: प्थिवी विश्वस्य घारिणी ॥ 
इस ( पर पुरुष ) से प्राण, मन, सब इच्द्रियोँ, आकाश, वायु, अम्रि, जछ और 
श्र की धारण करनेवालली पृथ्वी -ये (सब ) उत्पन्न होते है? ( मुण्ड, २. १ 
के, १. १५; अश्न ६, ४ )। अधिक जानना हो, तो गीतारहस्य का ८ वां 
अकरण दखा। चौथ स्छोक में कहा हे, कि प्रथ्वी, आप प्रमृति पञ्चतत्व मे ही 
हूं - और अब यह कह कर, कि इन तत्त्वो में जो गुण हैं, वे भी मैं ही हैँ - 
| ऊपर के इस कथन 'का स्पष्टीकरण करते हैं, कि ये सब पदार्थ एक ही धागे में 
| मणियों के समान पिरोये हुए हैं :- ] 
की हे ) है कौन्तेय ! जछ मे रस मैं हूँ। चन्द्रसूर्य की प्रमा मैं हैँ। सब वेटो में 
त्‌ उल्‍कार मैं हूँ। आकाझय में शब्द मैंहें आर सब्र पुरुषी का पोरुष 
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पुण्यो गन्धः पथिव्यां च' तेजव्धास्मि विभावसो। 
जीवन सवसूतेषु तप्श्चास्मि तपस्विषु ॥ ९ ॥ 


बीज मां सवसूतानां विद्धि पार्थ सनातनम्‌ | 
बुद्धिवुद्धिसमतामस्मि तेजस्तेजस्विनामहम ॥ १० ॥ 


ब् बलव॒तामस्मि कामरागविवर्जितम्‌ । 
धर्माविरुद्धों भूतेष काम्रो५स्मि सरत्षेस ॥ ११ ॥ 


ये चेव सासप्िका भावा राजसास्तामसाश्र ये । 
मत्त णवेति तान्विद्धि न त्वहं तेबु ते सयि ॥ १२१॥ 


मैं हैं। (९) (थ्वी में पुण्यगन्ध अर्थात्‌ सुगन्धि एवं अमि का तेज में हूँ। सब 
प्राणियों की जीवनशक्ति और तपस्वियों का तप मैं हूँ। (१०) है पाथ! 
मुझको सब प्राणियों का सनातन वीज समझ। बुद्धिमानों की लद्धि और तेज- 
स्वियो का तेज भी में हूँ।( ११ ) काम ( वासना ) और राग अथोत्‌ विपयासक्ति 
(इन दोनों को ) घटा कर बल्वान्‌ लोगो फा बल मै हूँ; और हें भरतगश्रेष्ठ | प्राणियों 
में - धर्म के विर्छ न जानेवाछ्ा - काम भी मैं हूँ। (१२) और यह समझ, कि 
जो कुछ सात्तविक, राजस् या तामस भाव अर्थात्‌ पदार्थ हैं, वे सब मुझसे ही हुए हैँ । 
परन्तु वे मुझमें है; में उनमे नहीं हूँ। 
| [*वे मुझमे हैं, मै उनमे नहीं हूँ! इसका अर्थ बडा ही गम्भीर है। 
| पहला अर्थात्‌ प्रकट अर्थ यह है, कि सभी पदार्थ परमेश्वर से उत्पन्न हुए हैं। 
| इसलिये मणियोमे धागे के समान इन पढ्मर्थोका गुणधर्म भी यद्यपि परमेश्वर ही 
| है, तथापि परमेश्वर की व्यात्ति इसी में नहीं चुक जाती। समझना चाहिये, कि 
| इनको व्याप्त कर इनके परे भी यही परमेश्वर हैं; और यही अर्थ आगे इस 
| समस्त जगत्‌ को मैं एकाश से व्यात्त कर रहा हूं? ( गीता १०, ४२ ) इस छोक 
| में वर्णित है। परन्तु इसके ,अतिरिक्त दूसरा भी अर्थ सदैव विवक्षित रहता हैं। 
| वह यह, कि लिगुणात्मक जगत्‌ का नानात्व यद्यपि मुझसे निर्शण हुआ ढीख पड़ता 
| है, तथापि वह नानात्व मेरे निर्गुण खरूप मै नहीं रहता; और इस दूसरे अथ 
| को मन में रख कर “ भूतम्त्‌ न व भूतस्थः ( ९, ४ और ५) इत्याटि परमेश्वर 
| की अलौकिक शक्तियों के वर्णन किये गये हैं (गीता १३. १४-१६ )। ईस प्रकार 
| यदि परमेश्वर की व्यासि समस्त जगत्‌ से भी अधिक है, तो प्रकट है, कि परमेश्वर 
| के सच्चे स्वरूप को पहचानने के लिये इस मायिक जगव्‌ से भी परे जाना चाहिये; 
| और अब उसी अर्थ को स्पष्टतया प्रतिपादन करते है 7 ] 


३२ गीतारहस्थय अथवा कर्मयोगशारत्र 


१६ जिभिगणमंयेमावेरेमिः सर्वमिदं जगत्‌। 
मोहित नाभिजानाति मामेभ्यः परमव्यम् ॥ १३॥ 


देवी होषा गुणमयी मम माया दुरत्यया। 
मारमेव थे प्रपच्चन्ते मायामेतां वरन्ति ते ॥ १४ ॥ 


न मां दुष्कृतिनों मूढाः प्रपच्चन्ते नराधमाः | 
माययापहतज्ञाना आसुरं सावमाश्रिताः ॥ १७॥ 


(१३ ) (सत्त्व, रज और तम ) इन तीन गुणात्मक भावों से अथोात्‌ पदार्थों 
से मोहित हो कर यह सारा सन्सार इनसे परे के ( अर्थात्‌ निर्गुण ) मुझ अच्यय 
( परमेश्वर ) की नहीं जानता । 


| [ माया के सम्बन्ध में गीतारहस्य के ९ वे प्रकरण में यह सिद्धान्त है, 
| कि माया अथवा अज्ञान लिगुणात्मक देहेन्द्रिय का धर्म है; न कि आत्मा का। 
| आत्मा तो ज्ञानमय और नित्य है। इन्द्रियाँ उसको भ्रम में डालती है - उसी 
| अद्वैती सिद्धान्त को ऊपर के कछोक में कहा है। (देखों गीता ७, २४ और 
| गीतार, प्र, ९, प्र. २३७-२४९ ] 


( १४ ) मेरी यह गुणात्मक और दिव्य माया दुस्तर है। अतः इस माया को वे पार 
कर जाते है, जो मेरी ही शरण में आते है। 


| [ इससे प्रकट होता है, कि साख्यशास््र की त्रिगुणात्मक प्रकृति को ही गीता 
| में भगवान्‌ अपनी माया कहते है। महाभारत के नारायणीयोपाख्यान में कहा है, 
| कि नारठ को विश्वरूप दिखला कर अन्त में मगवान्‌ बोले, कि ४- 

माया छोषा मया सृष्टा यन्‍्मां परयासि नारद। 
| सर्वेन्ठतगुणर्युक्त नेव त्वं ज्ञातुमहँसि ॥ 
| ' है नारठ ! तुम जिसे देख रहे हो, वह मेरी उत्पन्न की हुई माया है। ठुम मुझे 
| सब ग्राणियों के गुणो से युक्त मत समझो? (था, २३९, ४४ )। वही सिद्धान्त 
| अब यहाँ भी बतलाया गया ह। गीतारहस्थ के ९ वे और १० वे प्रकरण में 
| बतला विया है, कि माया क्‍या चीज है? ] 


(१५ ) माया ने जिनका ज्ञान नष्ट कर विया है, ऐसे मूह और हुष्कर्मी नराधम 
आएझुरी बुद्धि में पड़ कर मेरी शरण में नही आते। 


| 


| | यह बतल्ा दिया, कि माया में ड्ृंबे रहनेवाले छोग परमेश्वर को भूल 
9 के, बे जे ३ ख पे रे 

| जाते हैं; और नष्ट हो जाते है। अब ऐसा न करनेवाले अर्थात्‌ परमेश्वर की 

। शरण में जा कर उसकी भक्ति करनेवाले लोगो का वर्णन करते है। ] 
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१६ चतर्विधा भजन्ते मां जनाः सुकृतिनो5ज्ञन । 
आता जिन्नासरथार्थी ज्ञानी च भरतर्पम ॥ १६॥ 
तपां ज्ञानी नित्ययुक्त एकमक्तिरिंगिष्यते | 
प्रिया हि ज्ञानिनोड्न्यथंम्ं से चर मम प्रियः ॥ १७॥ 
उद्गराः सर्व एंवत ज्ञानी त्वात्मेव मं मतस । 
आस्थितः स हि यक्तात्मा मामवानुत्तमां गतिम ॥ १८॥ 


घहनां जन्मनामन्त तानवान्मां प्रपयते। 
वासदेवः सर्वरिति स महात्मा खुद्लूभः ॥ १९ ॥ 


ग्ग्ते ए:- *. झात॑ क्षयाव रोग से पीडित, २. मिजासु अथांत जान आत्त कर 
ने सी एलथ रभेबारी, 3, अबार्थी अथांत ठच्य आग; काम्य वासनाओं की मन 
फखप्तबाड जोर ४, ध्यमी अर्थात परमेश्वर का शान पा वर कृतार्थ हो जाने से 
साग उछ प्राम ने वरना ए. तो नी निष्षामबुद्धि से सक्ति सरनेवाले। ( १७ ) इसमे 
एक ३ नि; क्षय्रोत अमन्‍्यनाव से मेरी नक्ति ग्रनेवाडे ओर सदव युक्त यानी निष्फाम- 
बुद्धि से इतनवाड शनी री योग्यता विशेष हैं। शानी वो में अन्त प्रिय हें आर 
नी गरे ( झसप्त ) प्रिय ९। (१८) थे सभी भक्त उदार आर्थात्‌ अच्छे है; परन्त 
प्रा मत 2, कि स्ममें ध्यनी तो मेरा आत्मा ही ह। क्योंकि युक्तचित्त हो कर ( सत्र 
की ) उत्तमो नम गनिस्वरूुष मुशमे ही वह ठहरा रहता ह। (१९) अनेक जन्मों के 
अमन्तर यश झमनव हों माने से - कि ' जे कुछ है, वह सब वासुदेव ही है - 
शानवान सन ण झेला /। ऐसा महात्मा अन्यन्त दुल्भ हैं। 
| [ क्षर-अक्षर वी दृष्टि से भगवान्‌ ने अपने स्वरूप का यह गान बतता दया, 
| कि प्रकृति भार पुरुष दोना मेरे ही स्वरूप ह$ और चारो ओर म ही एकता से 
| हर हैं। 7सके साथ ही भगवान्‌ ने ऊपर जो यह वतलछाया ह-किदस सा ये 
| वी भक्ति: करने से परमेश्वर थी पहचान हों जाती है - उसके तात्पर्य को भली भीति 
| स्मरण रग्पना चाहिये। उपासना सभी को चाहिये । फिर चाहें व्यक्तकी करो, चाहे 
| अवच्यक्त दी। परन्तु व्यक्त की उपासना सुल्भ हो होने के कारण यहाँ उसी का 
| वर्णन £; ओर उसी का नाम भक्ति है। तथापि स्वार्थवुद्धि को मन मै रखकर ही 
| विद्येप हैतु के लिये परमेश्वर की भक्ति करना निम्नश्रेणी की भर्ति हैं। परमेश्वर 
| का शान पाने के हेठ से भक्ति करनेवाले ( जिमासु ) की भी सच्चा हा समझना 
| जाहिये। क्योकि उसकी जिजामुत्व-भवस्थरा से ही व्यक्त होता है, कि अभी तु 
| उसको परिपूर्ण जान नहीं हुआ । तथापि कहा है कि ये सब भक्ति करनेवाले होने 


(75 ) € “रनगप्र अरुन चार यार के पुण्यात्मा छोग मेरी नक्ति फिया 


शँ 


्टकु 


फैकक आई 
5० 


| 


| 
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९ € कामस्तेस्वेहंतज्ञानाः प्रपद्चन्तेषन्यदेवताः । 
ते ते नियममास्थाय प्रकृत्या नियताः स्वया ॥ २० ॥ 


यो यो यां यां तन्न॑ भक्तः अद्धयार्चितुमिच्छति । 
तस्य तस्याचलां अ्रद्धां तामेव विदधाम्यहम्‌ ॥ २१ ॥ 


| के कारण उदार अर्थात्‌ अच्छे मांगे से जानेवाले हैं (बछो. १८) पहले तीन +छोको 
| का तात्पय है, कि ज्ञानप्रासि से कृतार्थ हो करके जिन्हें इस जगत्‌ में कुछ करने 
| अथवा पाने के लिये नहीं रह जाता (गीता ३, १७-१९ ) ऐसे ज्ञानी पुरुष निष्काम- 
| बुद्धि से जो भक्ति करते है ( भाग. १. ७, १० ) वहीं सब मे श्रेष्ठ है। प्रत्हाद- 
| नारढ आढि की भक्ति इसी श्रेष्ठ श्रेणी की हैं: और इसी से भागवत में भक्ति का 
| छक्षण ' मक्तियोग अर्थात्‌ परमेश्वर की निहेंतुक और निरन्तर भक्ति ? माना है 
। | भाग, ३, २९, १२; और गीतार, प्र. १३, पृ. ४१२-४१३। १७ वे ओर १९ 
| वे छोक के 'एकमक्ति/ और “वासुढेवः पद भागवतधर्म के है। और यह कहने 
| में कोई क्षति नहीं, कि भक्तो का उक्त सभी वर्णन भागवतधर्म का ही है। क्योकि 
| महाभारत (शा, ३४१, ३३-३५ ) में इस धर्म के वर्णन में चतुर्विध भक्तों का 
| उल्लेख करते हुए कहा है, कि :- 

| चतुर्विधा मम जना भक्ता एवं हि में श्रुतम्‌ । 

| तेपामेकान्तिनः श्रेष्ठ ये चेवानन्यदेवताः ॥ 

। अहमेव गतिस्तेषां निराशीः कर्मकारिणाम । 

| ये च भिष्टात्रयों भक्ताः फलकामा हि ते मताः ॥ 

| सर्वे च्यवनधमास्ते प्रतिबुद्धस्तु श्रेढमाक्‌ । 

| अनन्यवैबत और एकान्तिक भक्त जिस प्रकार 'निराशीः अर्थात्‌ फलाशारहित 
| कर्म करता है, उस प्रकार अन्य तीन भक्त नहीं करते | वे कुछ-न-कुछ हेतु मन 
| 
| 
। 
। 


6! 


न“ 


रख कर भक्ति करते है। वे तीनो च्यवनशील है और एकान्ती प्रति- 
बुद्ध ( जानकार ) हैं। एवं आगे 'वासुढेव” शब्द की आध्यात्मिक व्युत्पात्ति यो की 
सवभूताधिवासश्र वासुंदेवस्ततों हहस ?-में वास करता हूँ; इसी से 
मुझको वासुठेव कहते हैं ( शां. ३४१. ४० )। अब यह वण्णन करते है, कि यदि 
सर्वत्र एक ही परमेश्वर है, तो लोग भिन्न मिन्न देवताओं की उपासना क्‍यों करते 
हैं? और ऐसे उपासको को क्या फल मिलता है! ] 


( २० ) अपनी अपनी प्रकृति के नियमानुसार मिन्न भिन्न (खर्ग आदि 
फल को ) कामबासनाओ से पागल हुए, छोग भिन्न मिन्न ( उपासनाओ के ) नियमो 
-शे पाछ कर दूसरे ठेवताओं को भजते रहते है। (२१) जो मक्त जिस रूप की 
अथांत्‌ देवता की श्रद्धा से उपासना किया चाहता है, उसकी उसी श्रद्धा को मैं 


(| हर पा 


कु । 


८] 
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से तथा अ्रद्धया युक्तस्तस्या राधनमीहते । 
लछभते च ततः कामान्मयव विहितान्हि तान्‌ ॥ २२॥ 


अन्तवत्तु फर्ल तेपां तद्लवत्यल्पमेधसाम्‌ । 
दवान्द्वयजों यान्ति मरूक्ता यान्ति मामपि ॥ २३ ॥ 


स्थिर कर देता हूँ। (२२) फिर उस श्रद्धा से युक्त होकर वह उस ठेवता का 
आराधना करने लगता है। एवं उसको मेरे ही निर्माण किये हुए कामफल मिलते 
हं। (२३ ) परन्तु ( इन ) अव्पबुद्धे लोगो को मिलनेवाले ये फल नाशवान है 
( मोक्ष के समान स्थिर रहनेवाले नहीं हैं )। देवताओ को भजनेवाले उनके पास 
जाते है; आर मेरे भक्त यहाँ आते है । 
् [ साधारण मनुग्यो की समझ होती है, कि यद्यपि परमेश्वर मोक्षदता है, 
| तथापि ससार के लिय आवश्यक अनेक इच्छित वस्तुओ को देने की शक्ति 
| उबताओ में ही है; और उनकी प्राप्ति के लिये इन्हीं देवताओं की उपासना 
| करनी चाहिये । दस प्रकार जब्र यह समझ दृद हो गई, कि ठेवताओं की उपा- 
| सना करनी चाहिये; तब अपनी स्वाभाविक श्रद्धा के अनुसार (देखो गीता १७, 
| १-६ ) कोर्ट पीपल पृजते है, कोई किसी चबूतंरे की पूजा करते हैं, और कोई 
| किसी छडी भारी शिल्ता को सिदूर से रेंग कर पूजते हैँ । इस बात का वर्णन उक्त 
| छोका में सुन्दर रीति से किया गया है । इसमे ध्यान देने योग्य पहली बात यह 
| है, कि भिन्न मिन्न देवताओं की आराधना से जो फल मिलता है, उसे आराधक 
| समझते ह कि उसके देनेवाले वे ही देवता है ? परन्तु पर्याय से वह परमेश्वर की 
| पृजा हो जाती है (गीता ९. २३ ); ओर तात्तिक दृष्टि से वह फल भी परमेश्वर 
| ही शिया करता है ( छो. २२ ) यही नहीं, इस देवता का आराधन करने की 
| बुद्धि भी मनुण्य के पूर्वक्मानुसार परमेश्वर ही ढेता है ( छछोक. २१ )। क्योंकि 
| इस जगत्‌ में परमेश्वर के अतिरिक्त और कुछ नहीं हैं। वेदन्तसूत्र ( ३. २. 
| ३८-४१ ) ओर उपनिपद्‌ ( कौपी. ३. ८ ) में भी यही सिद्धान्त है। इन भिन्न 
| भिन्न टेवताओं की भक्ति करते करते बुद्धि स्थिर और शुद्ध हो जाती है, तथा 
| अन्त में एक एवं नित्य परमेश्वर का ज्ञान होता हैं- यही इन मिन्न मित्र 
| उपासनाओं का उपयोग है । परन्ठु इससे पहले जो मिलते है, वे सभी अनित्य 
| होते हैं। अतः भगवान्‌ का उपदेश है, कि इन फछो की आशा में न उल्झकर 
| 'ज्ञानीः भक्त होने की उम्ज प्रत्येक मनुष्य को रखनी चाहिये। माना कि 


७. ७०. जिसके च्ट, रज. ९ 
| भगवान सब बातों के करनेवाले और फलछो के दाता है। पर वे जिसके जेस कम 


| होगे, तदनुसार ही तो फल देंगे (गीता ४. ११)। अतः तात्विक दृष्टि से 
[ यह भी कहा जाता है, कि वे स्वय कुछ भी नहीं करते (गीता ५. १४ ) | 
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(8 अव्यक्त व्यक्तिमापन्ने सन्यन्ते सासबुद्धयः | 
पर सावमजानन्तो मसाव्ययसनुत्तमस ॥ २७४ ॥ 
नाहँ प्रकाशः लवेस्थ योगमायासमावृतः । 
सूढो5य नासिजानाति छोको मामजमव्ययस्‌ ॥ २५० ॥ 
| गीतारहस्य के १० वे (पृ. २६९ ) और १३ वे प्रकरण (प्र, ४२९-४३० ) में 
| इस विषय का अधिक विवेचन है; उसे देखो । कुछ लोग यह भूल जाते है, कि 
| देवताराधन का फल भी ईश्वर ही देता है; और वे प्रकृतिस्वभाव के अनुसार 
| देवताओ की धुन में छग जाते हैं। अब ऊपर के उसी वर्णन का स्पष्टीकरण करते है :- ] 
( २४ ) अबुद्धि अर्थात्‌ मृढ लोग मेरे श्रेष्ठ, उत्तमोत्तम और अव्यक्त रूप को 
जान कर मुझ अव्यक्त को व्यक्त हुआ मानते है! ( २५ ) में अपनी योगरूप माया 
से आच्छाठित रहने के कारण सब को ( अपने स्वरूप से ) प्रकट नही देखता। मूह 
लोक नही जानते, कि में अज और अव्यय हैं। 
| [ अव्यक्त स्वरूप को छोड़ कर व्यक्त स्वरूप धारण कर लेने की युक्ति का 
| योग कहते है ( देखो गीता ४. ६; ७, १५; ९. ७ ) | वेदान्ती छोग इसी को माया 
| कहते हैं। इस योगमाया से ढेंका हुआ परमेश्वर व्यक्तस्वरूपघारी होता है। 
| साराश - इस छोक का भावार्थ यह है, कि व्यक्तसष्टि मायिक अथवा अनित्य 
| है; और अव्यक्त परमेश्वर सच्चा या नित्य है। परन्तु कुछ छोग इस स्थान पर 
| और अन्य स्थानों पर भी 'माया? का 'अलौकिक' अथवा 'विलक्षण” अर्थ मान 
| कर प्रतिपादन करते हैं, कि यह माया मिथ्या नहीं - परमेश्वर के समान ही नित्य 
| है। गीतारहस्य के नौंवे प्रकरण में माया के स्वरूप का विस्तारसहित विचार किया 
| है। इस कारण यहा इतना ही कह देते हैं, कि यह वात अद्वैत वेदान्त को भी 
| मान्य है, कि माया परमेश्वर की ही कोई विछक्षण और अनादि लीला है। क्योकि, 
| माया यद्यपि इन्द्रियो का उत्पन्न किया हुआ दृश्य है, तथापि इन्द्रियों मी परमेश्वर 
| की ही सत्ता से यह काम करती है। अतएव अन्त मे इस माया को परमेश्वर की 
| लीला ही कहना पड़ता है। वाद है केवल इसके तत्त्वतः सत्य या मिथ्या होने में । 
| सो उक्त छोको से प्रकट होता है, कि इस विषय में अद्वैत वेदान्त के समान 
| ही गीता का भी यही सिद्धान्त है, कि जिस नामरूपात्मक माया से अव्यक्त 
| परमेश्वर व्यक्त माना जाता है, वह माया - फिर चाहे उसे अलौकिक शक्ति कहो 
| या और कुछ- “ अज्ञान से उपजी हुईं दिखाऊ वस्तु” या "मोह है; सत्य 
| परमेश्वरतत्त्व इससे प्रथकू हैं। यदि ऐसा न हो, तो “अबुद्धि! और 'मूढ” शब्दों 
| के प्रयोग करने का कोई कारण नहीं दीख पडता । साराश, माया सत्य नहीं - 
। सत्य हैं एक परमेश्वर ही। किन्तु गीता का कथन है, कि इस माया में भूछ रहने से 
| छोग अनेक देवताओं के फन्दे मे पड़े रहते ह। बृहृदारण्यक उपनिषद्‌ (१, ४.१० ) 


( 


/ 


/2५ 
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वेदाह समतीतानि वर्तम्रावानि चाजुन | 

भविष्याणि च भूतानि मां तु वेद न कश्चन ॥ २६ ॥ 

इच्छाद्वेषसमुत्थेन दन्द्रमोहिन भारत । 

स्वेभृतानि सम्मोहं सम यान्ति परन्तप ॥ २७॥ 

येपां त्वन्तगतं पाप जनानां पुण्यकर्मणाम् । 

ते दन्द्रमोहनिममेक्ता सजन्ते मां दत्ता: ॥ २८॥ 
६६ जरामरणसोक्षाय मामाश्रित्य य॒तन्ति ये। 

ते न्रह्म तहिडुः कृत्लमध्यात्मं कर्म चाखिलम ॥ २९ ॥ 

साधिभूताधिदेव मां लाधियज्ञ च ये विद । 

प्रयाणकाले5पि च मां ते विदर्यक्तचेंतसः ॥ ३० ॥ 


इति श्रीमह्तगवरद्गीतासु उपनिपत्ठु ब्ह्मविद्याया योगशास्त्रे श्रीकृष्णाजुनसबादि 
नानविज्ञानयोगो नाम सम्तमोध्ध्यायः ॥ ७॥ 





| में इसी प्रकार का वर्णन है। वहाँ कहा है, कि जो छोक आत्मा और ब्रह्म को 
| एक ही न जान कर भेदढ्माव से भिन्न भिन्न देवताओं के फन्‍्दें में पडे रहते हैं 
| वे 'देवताओ के पश्च ? हैं - अथात्‌ गाय आदि पश्चओं से जैसे मनुप्य को फायदा 
| होता है, वैसे ही इन अज्ञानी भक्तो से सिर्फ ठेबताओ का ही फायदा है। उनके 
| भक्तो को मोक्ष नहीं मिलता । माया में उलझ कर भेदभाव से अनेक देवताओं की 
| उपासना करनेवालो का वर्णन हो चुका। अब बतलछाते है, कि दस माया से धीरे 
| धीरे छुटकारा क्योकर होता है? ] 
(२६ ) हे अर्जुन ! भूत, वर्तमान और भविष्यत्‌ (जो हो चुके हैं उन्हें, माजूद और 
आगे होनेवाले ) सभी प्राणियों को मैं जानता हूँ। परन्तु मुझे कोई भी नहीं जानता | 
( २७ ) क्‍योंकि हे मारत ! ( इच्द्रियों के) इच्छा ओर द्वेप से उपजनेवाले ( मुख- 
दुःख आदि ) इन्द्रो के मोह से इस सृष्टि में समस्त प्राणी, हें परन्तप ! भ्रम में 
फेस जाते हैं। ( २८ ) परन्तु जिन पुण्यात्माओ के पाप का अन्त हो गया है, च्चे 
( सुख-दुःख आदि ) इन्द्दो के मोह से छूट कर दृढजत हो करके मेरी भक्ति करते हैं । 
|. [ इस प्रकार माया से छुटकारा हो चुकने पर आगे उनकी जो स्थिति 


| होती हैं, उसका वर्णन करते ह :- | 
(२९) (इस प्रकार ) जो मेरा आश्रय कर जरामरण अथात्‌ पुनजन्म के 
चक्कर से छूटने के लिये प्रयत्न करते हैं, वे (सब) अ्रह्म, (सब ) अच्यात्म और 


सब कर्म को जान लेते हैं। (१०) और अविमृत, अधिवेव एवं भवियनसहित 
गी. २, ४७ 


७३८ गीतारहस्य अथवा कमयोगशार्त्र 


( अर्थात्‌ इस प्रकार, कि मैं ही सब हूँ ) जो सुझे जानते हैं, वे युक्तचित्त ( होने के 
कॉरेण ) मरणकाल में भी मुझे जानते है। 
। [ अगले अध्याय में अध्यात्म, अधिमृत, अधिदेव और अधियज्ञ का 
| निरुषण किया है। घमंशारत्र का और उपनिपदो का सिद्धान्त हैं, कि मरण- 
| काल में मनुष्य के मन में जो वासना प्रव॒छू रहती हूँ, उसके अनुसार उसे आगे 
! जन्म मिलता हैं। इस सिद्धान्त को लक्ष्य करके अन्तिम छोक में * मरणकाल 
| में मी, ' शब्द है; तथापि उक्त छोक के भी? पढ से स्पष्ट होता है, कि मरने से 
| प्रथम परमेश्वर का पूर्ण ज्ञान हुए बिना केवछ अन्तकाल में ही यह ज्ञान नहीं हो 
| सकता (ढेखों गीता २. ७२ )। विशेष विवरण अगले अध्याय में है। कह सकते 
| है, कि इन दो छोको मे अधिभूत आदि शब्दों से आगे के अध्याय की प्रस्तावना 
| ही की गई है। | 
इस प्रकार श्रीभमगवान्‌ के गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए.- उपनिषद्‌ में ब्रह्म 
विद्यान्तगंत योग - अथात्‌ कर्मयोग - शात्रविषयक श्रीकृष्ण और अजैन के संवाद 
में ज्ञानविज्ञानयोंग नामक सातवॉं अध्याय समास हुआ। 


आठवों अध्याय 


[ इस अध्याय में कर्मयोग के अन्तगंत ज्ञानविज्ञान का ही निरुपण हो रहा 
हैं। और पिछले अध्याम मे ब्रह्म, अध्यात्म, कर्म, अधिभूत, अधिदेव और अधियर), 
ये जो परमेश्वर के स्वरूप के विविध भेद कहे है, पहले उनका अथ चतलछाकर विवेचन 
किया है, कि उनमे क्‍या तथ्य है ? परन्तु यह विवेचन इन शब्दी की केवल व्याख्या 
करके अथांत्‌ अत्यन्त संक्षित रीति से किया हैं। अतः यहाँ पर उक्त विषय का कुछ 
अधिक खुलासा कर ठेना आवश्यक हैं। वाह्मसष्टि के अवछोकन से उसके कतों की 
कल्पना अनेक छोंग अनेक रीतियो से किया करते है। १. कोई कहते है, कि सृष्टि 
के सब्र पदार्थ पतञ्रमहाभूतो के ही विकार हैं; और पश्चमहाभूतों को छोड़ मूल में 
दूसरा कोई भी तत्त्व नही हैं। २. दूसरे कुछ छोग (जैसा कि गीता के चौथे अध्याय 
में वणन है ) यह प्रतिपादन करते हैं, कि समस्त जगत्‌ यज्ञ से हुआ है; ओर 
परमेश्वर यजश्ञनारायणरूपी है। यज्ञ से ही उसकी पूजा होती हैं। ३. और कुछ लोगो 
का कहना हूं, के स्वयं जड़ पढाथ सृष्टि के व्यापार नहीं करते; किन्तु उनमें से कोई- 
न-कोइ सचेतन पुरुष या ठेवता रहते है; जो कि इन व्यवहारों को किया करते है। 
ऊरर इसीलिये हमे उन देवताओं की आराधना करनी चाहिये। उदाहरणाथ, जड 
पाश्भातिक सूथ के गोले में सूर्य नाम का जो युरुष हैं, वही प्रकाश देने वंगेरह का 
काम किया करता है; अतएव वही उपास्य है। ४. चौोंथे पक्ष का कथन है, कि 


आठवोँ अध्याय ७३५९, 


'अत्येक पदार्थ में उस पदार्थ से मिन्न किसी देवता का निवास मानना ठीक नहीं है। 
जैसे मनुष्य के शरीर में आत्मा है, वैसे ही प्रत्येक वस्तु में उसी वस्तु का कुछ-न-कुछ 
सृक्ष्मलप अथांत्‌ आत्मा के समान रूम शक्ति वास करती है। वही उसका मूल 
और सच्चा स्वरूप है। उठहरणाथ, पद्च स्थूल महाभूतो में पशञ्च सृक्ष्म तन्मालाए और 
हाथपैर आदि स्थूछ इन्द्रियों में सृक्ष्म इन्द्रियां मूलभूत रहती हैं। इसी चौथे तत्त्व 
पर सांख्यों का यह मत भी अवरूम्बित है, कि प्रत्येक मनुष्य का आत्मा भी प्रथक्‌ 
प्रथकू है; और पुरुष असंख्य ह। परन्तु जान पड़ता है, कि यहॉ इस साख्य मत 
“का “अधिदेह! वर्ग में समावेश किया गया है। उक्त चार पक्षों को ही क्रम से 
अधिभूत, अधियनश, अधिवेवत और अध्यात्म कहते है। किसी भी शब्द के पीछे 
“अधि! उपसर्ग रहने से यह अर्थ होता है- 'तमधिकत्य”, 'तद्विपयक', “उस 
सम्बन्ध का? या “उसमें रहनेवाला ?। इस अर्थ के अनुसार अधिदेवत अनेक 
डेबताओ में रहनेवाल्य तत्त्व हैं। साधारणतया अध्यात्म उस शास्त्र को कहते हैं, 
जो यह प्रतिपादन करता है, कि सर्वत्र एक ही आत्मा है। किन्ठु यह अर्थ सिद्धान्त 
पक्ष का है। अथांत पूर्वपक्ष के दस कथन की जॉच करके “ अनेक वस्ठुओं या मनुष्यों 
“में भी अनेक आत्मा है ?-वेदन्तशासत्र ने आत्मा की एकता के सिद्धान्त को ही 
निश्चित कर दिया है। अतः प्रवंपक्ष का जब विचार करना होता है, तब माना जाता 
है, कि प्रत्येक पदर्थ का यूश््म स्वरूप या आत्मा प्थक्‌ प्रथक्‌ है; और यहाँ पर 
अध्यात्म शब्द से यही अर्थ अमिप्रेत है। महाभारत में मनुष्य की इन्द्रियों का 
उठाहरण ठेकर स्पष्ट कर विया है, कि अव्यात्म, अधिवैव॒त और अधिभूत-दृष्टि से 
'एक ही विवेचन के टस प्रकार भिन्न भिन्न भेद क्योकर होते हैं? (देखो म. मा. शा. 
३१३:और अश्व. ४१ )। महाभारतकार कहते है, कि मनुष्य की इन्द्रियों की विवेचन 
तीन तरह से किया जा सकता है। जैसे - अधिमृत, अव्यात्म और अधिडेबत ! इन 
इन्ठरियों के द्वारा जो विपय ग्रहण किये जाते है - उदाहरणार्थ, हाथो में जो लिया 
जाता है, कानो से जो सुना जाता है, ओंखो से जो देखा जाता है और मन से जिसका 
चिन्तन किया जाता हैं-वे सब अधिभृत है, और हाथपैर भादि के (साख्यशास्त्राक्ते 
सृद्ठम स्वभाव अर्थात्‌ पृथ्म इन्कियों और टन इन्द्रियों के अध्यात्म है। परन्तु इन 
दोनों दृष्टियों को छोडकर अधिवेवतद्ृष्टि से विचार करने पर - अथोत्‌ यह मान करके, 
कि हार्थों के ठेवता इन्द्र, परो के विष्णु, गुढ के मित्र, उपस्थ के प्रजापति, वाणी के अभि, 
आँखोका सूर्य, कानों के आकाश अथवा टडिशा, जीम के जल, नाक के वायु, मन के 
चन्द्रमा, अहड्डार के बुद्धि, और बुद्धि के देवता पुरुष है - कहा जाता है, कि ये ही 
झबता लोग अपनी-अपनी इन्द्रिया के व्यापार किया करते है। उपनिपदों में भी 
उपासना के लिये ब्रह्मस्वरूप के जो प्रतीक वर्णित है, उनमें मन को अध्यात्म और 
सर्य अथवा आकाश को अधिव्रैवत प्रतीक कहा है (छा. ३. १८, १ )। अध्यात्म 
और अधिडेवत का यह भेद केवछ उपासना के लिये ही नहीं किया गया है, बल्कि 
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किक प्र 
अषप्टसा5 ध्याय: । 
अजुन उवाच | 
कि तद्ब॒ह्म किमध्यात्म॑ कि कर्म पुरुषोत्तम । 
अधिभूतं च कि प्रोक्तमधिदेव किम्रुच्यते ॥ १ ॥ 
अधियक्ञ४ कर्थ को5न्न देहें+स्मिन्मघुसदन | 
प्रयाणकाले च कर्थ ज्ञेयोडईसि नियतात्मासि: ॥ २ ॥ 


अब इस प्रश्न का निर्णय करना पडा, कि वाणी, चन्नु और श्रोत्र प्रति इन्द्रियो 
- एवं प्रांणों में श्रेष्ठ कौन है! तब उपनिषदों में भी (व, १. ५. २१ २३; छा... 
. ९, २, ३; कौपी. ४. १२, १३ ) एक बार वाणी, चक्षु और ओरोत्र इन सूक्ष्म इन्द्रियो को 
लेकर अध्यात्मदृष्टि से विचार किया गया है; तथा दूसरी वार उन्हीं इन्द्रियो के 
देवता अमि, सूर्य और आकाश को लेकर अधिदैवतदृष्टि से विचार किया गया है। 
सारांश यह है, कि अधिदेवत, अधिभूत और अध्यात्म आदि भेद प्राचीन काल से 
चले आ रहे हैं; और यह ग्रश्न भी इसी जमाने का है, कि परमेश्वर के स्वरूप की 
इन. भिन्न मिन्न कल्पनाओ में से सच्ची कौन है! तथा उसका तथ्य क्‍या हें! 
बृहद्गारण्यक उपनिषद्‌ ( ३, ७ ) मे याशवरक्य ने उद्दाछ्क आरुणि से कहा हैं, कि 
सब प्राणियों मे, सब देवताओं में समग्र अध्यात्म मे, सब छोगों मे, सब यज्ञो में 
और सब्र देहो में व्यास होकर उनके न समझने पर भी उनको बचानेवाला एक ही 
परमांत्मा है। उपनिषदों का यही सिद्धान्त वेढन्तसूत्र के अन्तयोमी अधिकरण मे 
है (वे. सू, १. २. १८-२० )। वहाँ भी सिद्ध किया है, कि सब के अन्तःकरण में 
रहनेवाला यह तत्त्व साख्यों की प्रकृति या जीवात्मा नहीं है; किन्ठ॒ परमात्मा हैं। 
इसी सिद्धान्त के अनुरोध से भगवान्‌ अब अजुन से कहते है, कि मनुष्य की 
- देह में, सत्र प्राणियों में ( अधिमृत ), सब यजो में ( अधियज्ञ ), सब देवताओं में 
( अधिवेवत ), सब कर्मों मे और सब वस्तुओं के सूक्ष्म स्वरूप ( अर्थात्‌ अध्यात्म ) 
- में एक ही - परमेश्वर समाया हुआ है - यज्ञ इत्यादि नानात्व अथवा विविध ज्ञान 
सच्चा नहीं है । सातवे अध्याय के अन्त में भगवान्‌ ने अधिभूत आदि जिन शब्दों 
का उच्चारण किया है, उनका अर्थ जानने की अजुन को इच्छा हुईं। अतः वह पहले 
पूछता है:- ] 
अर्जुन ने कहा :-(१) हे पुरुषोत्तम ! वह ब्रह्म क्या है! अध्यात्म क्या है ! 
कम के सानी कया है? अधिभूत किसे कहना चाहिये! और अधिदेवत किसको कहते 
है? (२) अधियज्ञ कैसा होता है? हे मधुसूदन ! इस देह में ( अधिदेह ) कौन है £ 
ओर अन्तकाल मे इन्द्रियनिग्रह करनेवाले लोग तुमको कैसे पहचानते है ! 


आदठवा अध्याय ७४१. 


श्रीमगवानुवानच । 


अक्षरं ब्रह्म परम स्वभावोध्ध्यात्ममुच्यते । 
भूतसावोहकूचकरों विंसगेः कमंसंशितः ॥ ३॥ 
अधिभूत क्षरों भावः पुरुषश्चाधिदेवतस । 
अधियज्ञो5हमेवात्र देहे देहभुतां वर ॥ ४ ॥ 


| [ ब्रह्म, अध्यात्म, कर्म अधिभूत और अधियज्ञ शब्द पिछले अध्याय में 

| आ चुके हैं। इनके सिवा अब अर्जुन ने यह नया प्रश्न किया है, कि अधिदेह 

| कौन है ! इस पर ध्यान हेने से आगे के उत्तर का अर्थ समझने मे कोई अडचन 

| न होगी। | 

श्रीमगवान्‌ ने कहा :- (३ ) ( सब से ) परम अक्षर अर्थात्‌ कभी भी नष्ट न 

होनेवाला तत्त्व त्ह्म है, ( और ) अत्येक वस्तु का मूलभाव ( खमाव ) अध्यात्म कहा 

जाता है| ( अक्षरत्रह्म से ) भूतमाल्रादि ( चर-अचर ) पदार्थों की उत्पत्ति करनेवाला 

विसर्ग अर्थात्‌ सष्टि्यापार कर्म हैं। (४) (उपने हुए सब प्राणियों की ) क्षर 

अर्थात्‌ नामरूपात्मक नाशवान्‌ स्थिति अविभूत है; और (इस पदार्थ में ) जो पुरुष 

अथीत सचेतन अधिष्ठाता है, वही भिडेवत है| ( जिसे ) अधियश्ञ ( सब यश्ञों का 

अधिपति कहते है, वह ) मैं ही हूँ। है देहधारियों में श्रेष्ठ | में इस देह में 
( अधिदेद् ) हूँ। 

| [ तीसरे छोक का 'परम” शब्द ब्रह्म का विशेषण नहीं है; किन्ठ अक्षर का 

[ विशेषण है। साख्यश्ाद्् में अव्यक्त प्रकृति को भी 'अ्षर! कहा है ( गीता 

[ १५, १६ )। परन्तु वेदन्तियों का ब्रह्म इस अव्यक्त और अक्षर प्रकृति के भी 

| परे का है ( इसी अध्याय का २० वॉ और ३१ वॉ छोक देखो ); और इसी 

| कारण अकेले “अक्षर” शब्द के प्रयोग से साख्यों की प्रकृति अथवा ब्रह्म दोनों 

| अर्थ हो सकते हैं। इसी सन्देह को मियने के लिये अक्षर! शब्द के आगे परम! 

| विशेष्ण रख कर ब्रह्म की व्याख्या की है (देंखों गीतार, प्र. ५, ४. ९०९- 

| २०३ )। हमने 'स्वमाव” शब्द का अर्थ महामारत में डिये हुए उद्गहरणों के 

| अनुसार किसी भी पदार्थ का ' सूक्ष्म स्वरूप ” किया है। नासदीय सशक्त में दृश्य 

| जगत्‌ को परब्ह्म की विसृष्टि ( विसर्ग ) कहा है ( गीतार र. अ. $; ४. २५३ ); 

। और विसर्ग शब्द का वही अर्थ यही ढेना चाहिये। विसर्ग का अर्थ 'यश का 

| हविरुत्सग्ग ? करने की कोई जरूरत नहीं है। गीतारहस्य में दसवें प्रकरण ( ४. 

| २६४ ) में विस्तृत विवेचन किया गया है, कि इस दृश्यसषटि को ही कर्म क्यो 

| कहते हैं ? पढार्थमाल के नामरूपात्मक विनाशी खरूप को शक कहते हैं; और 

| इससे परे जो अक्षर तत्व है, उसी को ब्रह्म समझता चाहिये। थुध्प झब्द से 
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| सूर्य का पुरुष, जल का देवता या वरुणपुरुप इत्यादि सचेतन सूक्ष्म देहधारी 
| देवता विवश्षित हैं; और हिरण्यगर्न का भी उसमे समावेश होता है। 
| यहाँ मगवान्‌ ने 'अधियश” शब्द की व्याख्या नहीं की । क्योंकि, यश के विषय 
| मे तीसरे और चौथे अध्यायों में विस्तारसहित वर्णन हो चुका है। और फिर 
| आंगे भी कहा है, कि ' सब यज्ञो का प्रभु और भोक्ता मैं ही हूँ! ( देखो गीता 
| ९, २४; ५. २९; और मा. भा, जां. १२४० )। इस प्रकार अध्यात्म आदि के 
| छक्षण बतला कर अन्त मे संक्षेप से कह दिया है, कि इस देह में 'अधियश्ञ' में 
| ही हूँ - अर्थात्‌ मनुष्यदेह मे अधिहेव और अधियज्ञ भी मैं हूँ। प्रत्येक देह में 
| प्रथक्‌ प्थक्‌ आत्मा ( पुरुष ) मान कर साख्यवादी कहते हैं, कि वे अरसंख्य है। 
| परन्तु वेदान्तशासत्र को यह मत मान्य नहीं है। उसने निश्चय किया है, कि यत्रपि 
| देह अनेक है, तथापि आत्मा सब में एक ही है (गीतार. प्र. ७, ४, १६६ ) 
| “अधिदेह में ही हूँ? इस वाक्य में यही सिद्धान्त दर्शाया है; तो 
| भी इस वाक्य के “में ही हू? शब्द केवल अधियज्ञ अथवा अधिदेश को ही 
| उद्देश करके प्रयुक्त नहीं है; उनका सम्बन्ध अध्यात्म आदि पूकंधदों से भी है। 
| अतः समग्र अर्थ ऐसा होता है, कि अनेक प्रकार के यज्ञ, अनेक पदार्थों के अनेक 
| देवता, विनाशवान्‌ पद्चमहाभूत, पदाथंद्ात्र के सूक्ष्म भाग अथवा विभिन्न आत्मा, 
| ब्रह्म, कम अथवा मिंन्न मिन्न 'मनुष्यों की देह - इन सब में “मैं ही हूँ।? अर्थात्‌ 
| सब में एक ही परमेश्वर तत्व है। कुछ लोगो का कथन है, कि यहाँ 'अभधिदेह” 
| स्वरूप का स्वतन्त्र वणेन नहीं है; अधियज्ञ की व्याख्या करने में अधिवेह का 
| पर्याय से उल्लेख हो गया है। किन्तु हमे यह अर्थ ठीक नही जान पड़ता।' 
| क्योकि न केवल गीता में ही, प्रत्युत उपनिषदों और वेदान्तसूत्रों में मी ( ब्र. 
| ३. ७; वे, सू, १. २. २० ) जहाँ यह विपय आया है, वहाँ अधिमूत भाटि खरूपों 
| के साथ ही शारीर आत्मा का भी विचार किया है; और सिद्धान्त किया है, कि 
| सर्वे एक ही परमात्मा है। ऐसे ही गीता में जब कि अधिदेह के विघय- में पहले 
| ही प्रश्न हो चुका है, तब यहाँ उसी के प्रथक्‌ उल्लेख को विवर्णित मानना चुक्ति- 
| सद्भधत है। यदि यह सच है, कि सब कुछ परबरह्म ही है; तो पहले पहल ऐसा 
| वोध होना सम्भव है, कि उसके अधिभूत आदि स्वरूपों का वर्णन करते समय 
| उसमे परंत्रक्म को भी शामिल कर लेने की कोई जरूरत न थीं। परन्तु नानात्व- 
| दशक यह वर्णन उन लोगो को लक्ष्य करके किया गया है, कि जो ब्रह्म, आत्मा, 
| देवता और यशनारायण आदि अनेक भेद करके नाना प्रकार की उपासनाओ में 
| उल्झे रहते है। अतएवं पहले वे लक्षण बतलाये गये हैं, कि जो उन लोगों की 
| संमझ के'अनुसार होते हैं। और फिर सिद्धान्त किया गया है, कि “यह सब में 
| ही हूं *। उक्त बात पर ध्यान देने से कोई भी शड्ढा नहीं रह जाती। अस्ठुः इस 
। भेद का तत्त्व चतत्य हिया गया, कि उपासना के छिठ्रे, अधिभूत, अधिवेश्नत,, 


हैँ 
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0९ अन्तकाले च मासेव स्मरन्मुक््या कलेवरम । 
यः प्रयाति स महत्व याति नास्त्यन्न संशयः ॥ ५ ॥ 
ये थ॑ वाषि स्मरन्साव॑ त्यजत्यन्ते कलेवरस । 
ते तमेचेति कोन्तेय सढ़ा तक्लावभावितः ॥ ६ ॥ 
तस्मात्सवेषु कालेष सामनुस्मर युध्य च ! 
मध्यपिंतमनोबुद्धिमामेवेष्यस्यलंशयम्‌ ॥ ७ ॥ 


| अध्यात्म, अधियश और अधिवेह प्रश्नति अनेक भेद करनेपर भी यह नानात्व सच्चा 
| नहीं हैं। वास्तव में एक ही परमे-थर सब मे व्यास है। अब अजुन के इस प्रश्न का 
| उत्तर देते है, कि अन्तकाल में स्वेव्यापी भगवान्‌ कैसे पहचाना जाता है? ] 
(५) और अन्तकाल में जे| मेरा स्मरण करता हुआ देह त्यागता है, वह 
मेरे स्वरूप में निःसन्देह मिल जाता है। (६ ) अथवा है कौन्तेय | सदय जन्ममर 
उसी में रंगे रहने से मनुष्य जिस भाव का स्मरण करता हुआ अन्त में शरीर 
व्यागता है, वह उसी भाव में जा मिल्ता है । 
| [ पॉचवे छोक में मरणसमय में परमेश्वर के स्मरण करने की आवश्यकता 
। और फल बतलाया है। इसमें कोई यह समझ ले, कि केवल मँरंणेंकाल में यह 
| स्मरण करने से ही काम चल जाता है। इसी हेठ से छठे छोक मे यह बतलछाया 
| है, कि जो बात जन्ममर मन में रहती है, वह मरणकाछ में भी नहीं छूटती। 
| अतएव न केवल मरणकाल मे, प्रत्युत जन्ममर परमेश्वर का स्मरण और उपासनों 
| करने की आवश्यकता है (गीतार. प्र, १०, पु. २१९० )। इस सिद्धान्त को मान 
| लेने से आप ही सिद्ध हो जाता है, कि अन्तकाल में परमेश्वर को भजनेवाले 
| परमेश्वर को पाते हैं; और देवताओं का स्मरण करनेवाले देवताओं को पाते ह 
| (गीता ७, २३; ८, १३ और ९. २५ )। क्योंकि, छान्दोग्य उपनिपद्‌ के कथना- 
| नुसार ' यथा ऋठरस्मिलोके पुरुषो मवति तथेतः प्रेत्म भचति ” (छा. ३. १४. 
| १)- इसी छोक मे मनुष्य का जैसा ऋतु अर्थात्‌ संकल्प होता है, मरने पर 
| उसे वैसी ही गति मिलती है। छान्‍्होग्य के समान और उपनिषदं मे भी ऐसे ही 
| वाक्य हैं (प्र. ३. १०; मैच्यु, ४. ६ )। परन्ठ गीता अब यह कहती है, कि 
| जन्ममर एक ही भावना से मन की रंगे विना अन्तकाल की यातना के समय 
| वही भावना स्थिर नहीं रह सकती । अतएुव आमरण ( जिन्दगी भर ) परमेश्वर 
| का ध्यान करना आवश्यक है ( वे. सू, ४. १. १२)- इस सिद्धान्त के अचुसार 
| अर्जुन से मगवान्र्‌ कहते हैं, कि +- ] ु 
(७ ) इसलिये सर्वकाल - सदैव ही - स्मरण करता रह; और बुद्ध कर। सक्षम मन 
और चुद्धि अर्पण करने से (युड़ करनेपर मी ) मुझमें ही नि'सन्देह आ मिलेगा । 
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अभ्यासयोगयुक्तेन चेतला नान्यगामिना । 


परम पुरुष दुत्य यांति पाथद्ाचन्तयन ॥ ८ ॥ 


६६ कवि पुराणमनुशासितारमणोरणीयांसमनुस्मरेद्यः । 
सर्वेस्य धातारमचिन्त्यरूपमाद्त्यिवर्ण तमसः परस्तात ॥९॥ 
प्रयाणकाले मनसाचलेन भकक्‍्त्या युक्तो योंगबलेच चेव | 
अ्रवोर्मध्य प्राणमावेश्य सम्यक स त॑ पर पुरुषमुमेति दिव्यम ॥ १० ॥ 
यदक्षरं वेदविददों वदन्ति विशन्ति यद्यवयों वीतरागाः। 
यक्च्छिन्तों त्रह्मचर्य चरन्ति तत्ते पढ़ संग्रहेण प्रवक्ष्य ॥ ११ ॥ 
सर्वेद्वाराणि संयम्य मनो ह॒दि निरुष्य च। 
मूध्न्योधायात्मनः प्राणमास्थितो योगधारणाम्‌ ॥ १२॥ 


(८ ) है पार्थ! चित्त को दूसरी ओर न जाने ठेकर अभ्यास की सहायता से उसको स्थिर 
करके दिव्य परम पुरुष का ध्यान करते रहनेसे मनुष्य उसी पुरुष में जा मिलता है। 
| [ जो छोग मगवद्गीता में इस विपय का प्रतिपादन बतलाते है, कि संसार 
| को छोड़ वो और केवल भक्ति का ही अवलम्ब करो; उन्हें सातवे -छोक के सिद्धान्त 
| की ओर अवच्य ध्यान ठेना चाहिये। मोक्ष तो परमेश्वर की शानयुक्त भक्ति से 
| मिलता हैं। ओर यह निविवाद है, कि मरणसमय में भी उसी भक्ति से स्थिर 
| रहने के लिये जन्ममर वही अभ्यास करना चाहिये। गीता का यह अभिप्राय 
| नहीं, कि इसके लिये कर्मों को छोड ठेना चाहिये। इसके विरुद्ध गीताशात्र का 
सिद्धान्त हैं, कि मगवद्धक्त को स्वधम के अनुसार जो कम प्राप्त होते जाये, उन 
सब्न को निष्कामबुद्धि से करते रहना चाहिये। और उसी सिद्धान्त की इन शब्दों 
व्यक्त किया है, कि “मेरा सदैव चिन्तन कर और युद्ध कर।” अब बतदातें 
; कि परमेश्वराप॑णबुद्धि से जन्ममर निष्काम कर्म करनेंवाले कर्मयोंगी अन्तकाल 
मे नी ठिव्य परमपुरुप का चिन्तन किस प्रकार से करते हैं। ] 

( ९-१० ) जो ( मनुष्य ) अन्तकाल में ( इन्द्रियनिग्रहरूप ) योग के सामथ्य 
से भक्तियुक्त हो कर मन को स्थिर करके दोनों मौहो के वी में प्राण की भली भाँति 
रख कर कवि अथांत्‌ सर्वज्न, पुरातन, शास्ता अणु से मी छोटे, सब के घाता अथांत्‌ 
आधार या कता; अचिन्त्यस्वरूप और अन्धकार से परे सूर्य के समान देदीप्यमान 
पुरुष का स्मरण करता है, वह ( मनुष्य ) उसी दिव्य परमपुरुष मे जा मिल्ता है| 

) वेद के जाननेवाले जिसे अक्षर कहते हैं, वीतराग हों कर यति लोग जिंसमे 
अवश करते हैं और जिसकी इच्छा करके ब्रह्मचयत्रत का आचरण करते है, वह पद 
जयंत कार ब्रह्म तुझे सक्षेप से बतलाता हूँ। ( १२ ) सब ( इन्द्रियरूपी ) द्वारों 
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3# इत्यकाक्षरं ब्रह्म ध्याहरन्मामनुस्मरन | 

यः प्रयाति त्यजन्देह स याति परमां गतिम ॥ १३॥ 
९७ अनन्यचेताः सतर्त यो मां स्मरति नित्यशः । 

तस्याहं सुलसः पार्थ नित्ययुक्तस्थ योगिन; ॥ १४ ॥ 


मामुपेत्य पुनजन्म दुःखालयमशाशभ्वतस । 
नाप्लुवन्ति महात्मानः संसिद्धि परमां गता;॥ १५॥ 


आत्रह्मसवनाल्लोकाः पुनरावर्तिना5जुन । 
मामपेत्य तु कोन्तेय पुनरजन्म न विद्यते ॥ १६॥ 


फा सयम कर और मन का हृट्य में निरोध करके ( एव) मस्तक में प्राण छे जा 
क्र समाधियोग में स्थिर होनेवाला, (१३) इस एकाश्षर ब्रह्म ऊें“का जप और 
मेरा स्मरण करता हुआ जो (मन॒प्य ) ठेह छोड कर जाता है, उसे उत्तम गति 
मिलती है। 
! [ छोक ९-११ में परमेश्वर के स्वरुप का जो वर्णन है, वह उपनिषदञों 
| से लिया गया हैँ। नौंव लोक का अणोरणीयान! पद और अन्त का चरण 
| श्रेताश्वतर उपनिषद्‌ का है (श्वे. ३. ८ और ९)। एवं ग्यारहवें छोक का 
| पूर्वाध अर्थतः और उत्तरार्ध शब्दशः कठ उपनिपद्‌ का है (कठ. २. १९५ )। 
| कट उपनिपद्‌ में ' तत्ते पढ सम्रहेण अवीमि ? इस चरण के आगे 'ओमिलेत््‌' 
| स्पष्ट कहा गया है। इससे प्रक: होता है, कि ११ वे छोक के 'अक्षर' और 
| 'पढ” झब्छों का अर्थ >“वर्णाक्षररुपी ब्रह्म अथवा 3“शब्द लेना चाहिये। और 
| १३ वे झट्ोक से भी प्रकद होता हैं, कि यहाँ 3“कारोपासना ही उद्दिष्ट है 
(देखो प्रश्न, ५ )। तथापि यह नहीं कह सकते, कि भगवान्‌ के मन में अक्षर! 
अविनागी अहम; और 'पढ? + परम स्थान, ये अर्थ भी न होगे। क्योंकि, 3” 
णमालठ्य का एक अक्षर है। श्सके सिवा यह कहा जा सकेगा, कि वह त्रह्म के 
प्रतीक के नाते अविनाशी भी है ( २१ वो छोक देखो )। इसलिये ११ वें छोक 
अनुवाद में 'अक्षए और “पढ! ये दुहरे अर्थवाले मूलशब्द ही हमने रख ल्यि 
। अब इस उपासना से मिल्नेवाली उत्तर गति का अधिक निरूपण करते है :- | 
( १४) है पार्थ ! अनन्यभाव से सद्-सर्वद जो मेरा नित्य स्मरण कद 
रहता हैं, उस नित्ययुक्त (कर्म-) योगी को मेरी सि सुहूम रीति से होती है। 
(१५) मुझमें मिल जाने पर परमसिद्धि पाये हुए महात्मा उत पुनर्जन्म है 
नही पांत, कि जो ढुःखा का घर है और अशाश्रत है। (१६) है अजन 
ब्रह्मलेक तक ( स्वर्ग आादि ) जितने छोक हैं, वहाँ से ( कभी न कभी इस छोक में ) 


॥ 


2 


। 
| 
। 
| 
। 
| 
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६६ सहस्रयुगपयन्तमहयेद्त्रह्मणो बिहुः । 
रात्रि युगसहस्रान्तां तेषहोराजविदों जबा:॥ १७॥ 
अव्यक्ताह्नयक्तयः सबों$ प्रभवन्त्यहरागमे । 
राज््यागमे प्रल्ीयन्ते तत्रैवाव्यक्तसंज्ञके ॥ १८ ॥ 


पुनरावर्तन अर्थात्‌ लौटना (पड़ता ) है। परन्तु ह कीन्तेय ! सुझमे मिल जाने से 

पुनजन्म नहीं होता। 
! [ सोलहवे छोक के 'पुनरावर्तन! शब्द का अर्थ पुण्य चुक जाने पर 
| भूछोक मे छौट आना है (देखो गीता ९. २१; म. मा. वन, २६० )। यज्ञ, देवता- 
| राधन और वेदाध्ययन प्रम्मति कर्मों से यद्यपि इन्द्रल्वेक, वरुणल्लेक, सूर्यल्ोक 
| और हुआ तो ब्रह्मलोक प्राप्त हो जावे; तथापि पुण्यांश के समाप्त होते ही चहें। 
| से फिर इस छोक में जन्म लेना पड़ता है ( बृ, ४. ४. ६ )। अथवा अन्ततः 
| ब्रह्मलोक का नाथ हो जाने पर पुनजन्मचक्र में तो जरूर ही गिरना पड़ता हैं। 
| अतएव उक्त छोक का भावार्थ यह है, कि ऊपर लिखी हुई सब गतियों कम 
| दर्ज की है; और परमेश्वर के ज्ञान से ही पुनजन्म नष्ट होता है। इस कारण वही 
| गति सर्वश्रेष्ठ है (गीता ९. २०, २१) | अन्त में जो कहा है, कि ब्रह्मल्लेक की 
| प्राप्ति मी अनित्य है; उसके समरथन में वतछाते हैँ, कि ब्रह्मलेक तक समस्त 
| सृष्टि की उत्पत्ति और लय वारंवार कैसे होता रहता है १ ] 

(१७ ) अहोराल की (तत्त्वतः ) जाननेवाले पुरुष समझते हैँ, कि ( कृत, 
लेता, द्वापर और कलि इन चारो युगो का एक महायुग होता हैं; (और ऐसे ) 
हज़ार (महा- ) थुगों का समय ब्रह्मंदेव का एक दिन है; और (ऐसे ) ही हज़ार 
युगो की ( उसकी ) एक रात्रि है। 

| [ यह छोक इससे पहले के युगमान का हिसाब देकर गीता मे आया है। 

| इसका अर्थ अन्यत्र बतलाये हुए हिसाब से करना चाहिये। यह हिसाब और 

| गीता का यह छोक भी भारत (शा, २३१, ३१) और मनुस्मृति (१, ७३ ) 

| में है; तथा यास्क के निरुक्त मे मी यही वर्णित है। ( निरुक्त, १४. ९ ) | ब्रह्मदेव 

| के ढिने को ही कल्प कहते है। अगले छोक में अव्यक्त का अथ साख्यशास्त् 

| की अच्यक्त प्रकृति है। अव्यक्त का अर्थ परब्रह्म नहीं है। क्योकि २० वे छोक 

| में स्पष्ट बतला दिया है, कि ब्रह्मरूपी अव्यक्त १८ वे #छोक में वर्णित अव्यक्त से 

| परे का और मिन्न है। गीतारहस्य के आठवे प्रकरण (पु. १९४ ) में इसका पूरा 

| खुलासा है, कि अव्यक्त से व्यक्तसष्टि कैसे होती है? और कव्प-के काल्मान का 
| हिसाब भी वहीं लिखा है। ] 

( १८ ) ( ब्रह्मदेव के ) दिन का आरम्म होने पर अव्यक्त से सब व्यक्त ( पदार्थ ) 

निर्मित होते हैं। और रात्रि होने पर उसी पूर्वोक्त अव्यक्त मे छीन हो जाते हैं ।' 
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भ्तग्रामः स णवाये भूत्वा भूत्वा प्रलीयते | 
राह््यागसेप्वशः पार्थ प्रभवत्यहरागम ॥ १९ ॥ 

$ ॥ परस्तस्मात्ु भावोष्न्योष्व्यक्तोष्व्यक्तात्सवातनः | 
यः स सर्वेषु भूतेषु नश््यत्सु न विनक्ष्यति ॥ २० ॥ 
अव्यक्ता 5क्षर इत्युक्तस्तमाहु: परमां गतिम्‌ । 
ये भ्राप्य न निव्तन्ते तद्धाम परम मम॥ २१ ॥ 


पुरुष: स परः पार्थ सकक्‍्त्या लम्यरतवनन्यया | 
यस्यान्तःस्थानि भूतानि येन सर्वमिद ततम्‌॥ २२५॥ 


(१९ ) है पार्थ! भूतो का यही समुदाय ( इस प्रकार ) वार बार उत्पन्न होकर अवश 
होता हुआ - अर्थात्‌ इच्छा हो या न हो - रात होते ही छीन हो जाता है, और 
विनि होने पर ( फिर ) जन्म लेता है। 
| [ अर्थात्‌ पुण्यकर्मो से नित्य ब्रह्मलेकवास प्रास भी हो जाय, तो भी 
| प्रल्यकाल में ब्रह्मलोक का ही नाभ हो जाने से फिर नये कल्प के आरम्म मे 
| आणियों का जन्म लेना नहीं छूटता। इससे बचने के लिये जो एक ही मार्ग है, 
| उसे बतलाते हैं :- ] 

(२० ) किन्तु इस ऊपर बतलाये हुए अव्यक्त से परे दूसरा सनातन अव्यक्त 
पदार्थ है, कि जो सब भूतो के नाश होने पर भी नष्ट नहीं होता। (२१ ) जिस 
अव्यक्त को अक्षर (भी ) कहते हैं, जो परम अर्थात्‌ उत्कृष्ट या अन्त की गति 
कहा जाता हैं (और ) जिसे पाकर फिर (जन्म में ) लौटते नहीं हैं, ( वही ) मेरा 
परम स्थान है। (२२) है पार्थ! जिसके भीतर (सब ) भूत हैं; और जिसने इस 
सब को फैलाया अथवा व्याप्त कर रखा है, वह पर अथोत्‌ भ्रेष्ठ पुरुष अनन्यभक्ति 
से ही प्राप्त होता है। 

| [ वीसवॉ और इकीसवों ठोक मिल कर एक वाक्य बना है। २० वे लोक 
| का “अव्यक्त' शब्द पहले साख्यों की प्रकृति को - अर्थात्‌ १८ वें छोक के 
| अव्यक्त द्रव्य को लक्ष्य करके प्रयुक्त हैं; और आगे वही शब्द साख्यों की अक्ति 
| से परे परअह्म के लिये भी उपयुक्त हुआ है, तथा २१ वें छोक में कहा है, कि 
| इसी अव्यक्त को “अक्षर' भी कहते हैं। अध्याय के आरम्म में मी ' अक्षर 
| ब्रह्म परमम्‌ ? यह वर्णन है। साराश, “अव्यक्त' शब्द के समान ही गीता में 
| 'अक्षरः शब्द का मी दो प्रकार से उपयोग किया गया है। कुछ यह नहीं, कि 
| साख्यों की प्रकृति ही अव्यक्त और अक्षर है; किन्तु परमेश्वर या ब्रह्म भी, कि 
| जो “सब भूतों का नाश हो जाने पर भी नष्ट नहीं होता ” अव्यक्त तथा अक्षर 
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६३ यत्र काले त्वनावृत्तिभावात्त चंव यागेन | 
प्रयाता याचन्त ते काल वक्ष्यांसे सरतषंभ॥ २३ ॥ 


आशस्निज्योंतिरहः शुक्ल षण्मारा उत्तरायणम्‌ । 
तत्र प्रयाता गच्छन्ति ब्रह्म ब्रह्मविद्ों जना;॥ २४॥ 


घूमती राजिस्तथा कृष्ण: षण्मासा दृक्षिणायनम्र ! 


तन्न चान्द्रमर्स ज्योतियांगी प्राप्य निवर्तते ॥ २५॥ 


शुक्कुकृष्णे गती होते जगतः शाश्यते मते | 
एकया यात्यनावृत्तिमन्यवावतेते पुनः ॥ २६ ॥ 


| है। पन्‍्द्रहवे अध्याय में पुरुषोत्तम के लक्षण बतछाते हुए जो यह वर्णन है, कि 
| वह क्षर और अक्षर से परे का है, उससे प्रकट है, कि वहाँ का अक्षर शब्द 
| साख्यो की प्रकृति के लिये उद्दिष्ट है (देखो गीता १५. १६-१८ )। ध्यान 
| रहे, कि अव्यक्त' और “अक्षर दोनो विशेषणों का प्रयोग गीता में कभी 
| सांख्यों की प्रकृति के लिये और कभी प्रकृति से परे परत्रह्म के लिये किया गया 
| है (ठेखो गीतार, श्र. ९, प्र. २०२-२०३ )। व्यक्त और अब्यक्त से परे जो 
| परत्ह्म है, उसका खरूप गीतारहस्य के नौवे प्रकरण में स्पष्ट कर दिया गया हैं। 
| उस “अक्षख्रह्न! का वर्णन हो चुका, कि जिस स्थान में स्थान में पहुँच जाने से 
| मनुष्य पुनर्जन्म की संपेट से छट जाता है। अब मरने पर जिन्हें व्येटना नहीं 
| पड़ता ( अनाचृत्ति ); और जिन्हे स्वगे से लौट कर लेना पड़ता है (आइचत्ति ), 
| उनके बीच के समय का ओर गति का भेद बढलछाते है :- | 
(२३ ) है मरतश्रेष्ठ | अब तुझे मैं वह काल बतलाता हूँ, कि जिस काल में 
( कर्म-) योगी मरने पर (इस छोक में जन्मने के लिये ) छोट नही आते; और 
( जिस काल में मरने पर ) छोट आते ह। ( २४ ) अग्नि, ज्योति अथांत्‌ ज्वाला 
दिन, झुक्कपक्ष और उत्तरायण के छः महीनो मे मरे हुए त्रह्मवेत्ता लोग अह्म की पाते 
( छीट कर नहीं आते )। (२५) (अग्नि), घुआ, रात्रि; कृष्णपक्ष ( और ) 
दक्षिणायन के छः महीनों में मरा हुआ (कर्म-) योगी चन्द्र के तेज में अथांत्‌ 
चन्द्रललेक में जा कर (युण्यांश घटने पर ) लौट आता है। ( २६ ) इस अकार 
जगत्‌ की शुक्ल और कृष्ण अर्थात्‌ प्रकाशमय और अन्धकारमय दो शाश्वत गतियों 
यानी स्थिर मांग हैँ। एक मार्ग से जाने पर लौटना नहीं पड़ता; और दूसरे से फिर 
छाग्ना पड़ता ह। 
| *[ उपनिपदों में इन ढोनो गतियों को देवयान (थक ) और पितृयान 
| ( कृष्ण ), अथवा अचिराडि मार्ग और घूम-आदि मार्ग कहा है; तथा ऋग्वेद 


आठवों अध्याय ७४५९ 

के ३० #% जानन्योगी [42७ 

66 नते सती पार्थे जानन्योगी झुह्यति कश्चन। 
हक, कक, आन 4०९, 
तस्सात्सवंषु कालेपु योगयुक्तो भवाजुन ॥ २७॥ 
वेदेपु यश्लेषु तप:सु चेच द्ानेपु यत्पुण्यफल प्रदिष्टम | 
३ ० ९७० ० विदित्वा 6 चर 
अत्येति तत्सबमिदं विद्ित्वा योगी पर स्थानमुपेति चाद्यम ॥ २८॥ 


इति श्रीमन्लगवद्गीतास उपानपत्सु अह्मविशद्याया योगगास्रि श्रीकृष्णाजुनसवबादि 
अक्षत्रह्मययोगी नाम अषप्टमोष्ध्यायः ॥ ८ ॥ 





| में भी इन मार्गों का उल्लेख है। मरे हुए मनुष्य की देह को अम्रि में जल्य ढेने 
| पर अम्ि से ही इन मार्गों का आरम्भ हो जाता है। अतएव पत्चीसंव 'छोक में 
| अभि! पद का पहले छोक से अध्याहार कर लेना चाहिये। पच्चीसवे छोक वा 
| हेतु यही बताना है, कि प्रथम छोकों में वर्णित मार्ग में और दूसरे मार्ग भ 
| कहें भेद होता है? इसी से 'अश्निः! शब्द की पुनराव्रत्ति इसमे नहीं की गर। 
| गीतारहस्य के दसवे प्रकरण के अन्त (पर. २९७-२९८ ) से इस सम्बन्ध की 
| अधिक बाते हैं। उनसे उल्लिखित कठोक का भावाथ खुल जावेगा। अब्र वतलाते 
| है, कि इन दोनों मार्गों का तत्त्व जान लेने से क्या फल मिलता है? ] 


(२७) हे पार्थ! इन गेनो सती अर्थात्‌ मार्गा को (तत्त्वतः ) जाननेवाला 
कोई भी ( कर्म-) योगी मोह में नहीं फैलता । अतएव ह अजुन! तू सद्य-सर्व् 
( कर्म-) योगयुक्त हो। ( २८ ) इसे ( उक्त तत्व को ) जान लेने से बेड, यजे, तप 
और ठान में जो पुण्यफल चतलाया है, ( कर्म-) योगी उस सब को छोड़ जाता हैं; 
और उसके परे आद्यस्थान को पा छेता है। 

| [ जिस मनुष्य ने देवयान और पितृयान देनो के तत्त्व की जान लिया - 
| अर्थात्‌ यह ज्ञात कर लिया, कि देवयानमार्ग से मोल मिल जाने पर फिर 
[ पुनर्जन्म नहीं मिलता; और पितयानमार्ग खगप्रद हो, तो भी मानअद नहीं 
| है -- वह इनमे से अपने सच्चे कल्याण के मार्ग का ही स्वीकार करेगा। वष्ट माह 
| से निम्नभेणी के मार्ग को स्वीकार न करेंगा। इसी बात को लक्ष्य कर पहले #कफ 
| मे “ इन दोनों सती अर्थात्‌ मार्गों को (तत्वतः ) जाननेवाल * थे शब्द लाये हैं। 
| इन छोको का भावार्थ यो हैं;-कर्मयोगी जानता है, कि दवयान और पिल्यान 
| दोनो मार्गों में से कौन मार्ग कहाँ जाता है ? तथा इसी में से जो मार्ग उत्तम £, उसे 
| ही वह स्वभावतः स्वीकार करता है। एवं स्वर्ग में से आवागमन से बच कर 
| इससे परें मोक्षपद की प्रात्ति कर लेता है। और रे७ व कछोक में तशनुमार 
| व्यवहार करने का अर्जुन को उपदेश भी किया गया है।] 


'ड०० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशारस्त्र 


नवमो5ध्यायः । 


श्रीभमगवानुवाच | 
इढे तु ते ग़ुह्मतमं प्रवक्ष्याम्यनसूयवे । 
ज्ञान विज्ञानसहितं यज्ज्ञात्वा मोक्यसः्शुमात ॥ १ ॥ 
राजविद्या राजगुह्य पवित्रमिदमुत्तमम्‌ 
प्रत्यक्षावगर्म धर्म्य सुखुखं कतुमत्ययम्‌ ॥ २ ॥ 
इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए- उपनिपद्‌ में ब्रह्म 


“विद्यान्त्गत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शासत्रविषयक श्रीकृष्ण और अज़ुन के संवाद 
में अक्षखह्मययोग नामक आठवों अध्याय समात्त हुआ | 





नोवा अध्याय 


| सातवे अध्याय में ज्ञानविज्ञान का निरूपण यह दिखलाने के लिये किया 
गया है, कि कर्मयोग का आचरण करनेवाले पुरुष को परमेश्वर का पूर्ण ज्ञान हो कर 
मन की शान्ति अथवा मुक्त-अवस्था कैसे प्राप्त होती है? अक्षर और अव्यक्त पुरुष 
का स्वरूप भी बतछा दिया गया है। पिछले अध्याय में कहा गया है, कि अन्तकाल 
में भी उसी खरूप को मन में स्थिर रखने के लिये पातञ्ञकऊलयोग से समाधि छगा कर 
अन्त में 3“कार की उपासना की जावे। परन्तु पहले तो अश्षर्रह्म का ज्ञान होना 
ही कठिन है; और फिर उसमे भी समाधि की आवश्यकता होनें से साधारण लोगो 
की यह मार्ग ही छोड़ देना पडेगा। इस कठिनाई पर ध्यान देकर अब भगवान्‌ ऐसा 
राजमार्ग बतलछाते है, कि जिससे सब लोगो की परमेश्वर का ज्ञान सुलभ हो जावे। 
इसी को भक्तिमार्ग कहते है। गीतारहस्य के तेरहवें प्रकरण मे हमने उसका विस्तार- 
सहित विवेचन किया है। इस मार्ग में परमेश्वर का खरूप प्रेमगम्य और व्यक्त 
अर्थात्‌ प्रत्यक्ष जानने योग्य रहता है। उसी व्यक्त खरूप का विस्तृत निरूपण नौंवें, 
इसवे, ग्यारहवे और बारहवे अध्यायो मे किया गया है। तथापि स्मरण रहे, कि 
यह भक्तिमार्ग भी खतन्‍्त्र नहीं है - कर्मयोग की सिद्धि के लिये सातव अध्याय में 
जिस ज्ञानविज्ञान का आरम्भ किया गया है, उसी का यह भाग है। और अध्याय 
का आरम्म भी पिछले ज्ञानविज्ञान के अद्भ की दृष्टि से ही किया गया है। ] 

श्रीभगवान्‌ ने कहा :- ( १) अब तू दोषदर्शी नहीं है, इसलिये गुह्म से भी 
गुह्य विज्ञानसहित ज्ञान ठुझे बतछाता हूँ, कि जिसके जान लेने से पाप से मुक्त होंगा । 
(२) यह (ज्ञान ) समस्त गुह्यो में राजा अर्थात्‌ श्रेष्ठ है। यह राजविद्या अर्थात्‌ 


नोवां अध्याय ७५१ 


९९ अश्रद्दधाना$ पुरुषा धर्मस्यास्य परन्तप | 
अभाष्य मां निवतेन्ते रत्युसंसारवरत्मनि॥ ३ ॥ 


सया ततमिदं सर्व जगद्व्यक्तमूर्तिना । 
मत्स्थानि सर्वे भूतानि न चाह तेष्ववस्थितः ॥ ४॥ 


न च मत्स्थानि भूतानि पश्य में योगमेश्वरम । 
भूतभज्न च भूतस्थों समात्मा भूतभावनः ॥ ५॥ 


यथाकाशस्थितो नित्य वायुः सर्वत्रगों महान । 
तथा सवाणि भूतानि मत्स्थानीत्युपधारय ॥ ६ ॥ 


सत्र विद्याओं में श्रेए, पवित्र, उत्तम और प्रत्यक्ष बोध ठेनेवाला है। यह आभाचरण 
करन में सुखकारक, अव्यक्त और धम्ये है। (३ ) है परन्तप ! इस पर श्रद्धा न 
रखनेवाले पुरुष मुझे नहीं पाते। वे मृत्युयुक्त ससार के मार्ग में लौट आते हैं 
( अथांत्‌ उन्हे मोक्ष नहीं मिलता ) 
| [ गीतारहस्य के तेरहवे प्रकरण (छ. ४१४-४१५ ) में दूसरे छोक के 
| 'राजविद्या), 'राजगुह्य', ओर 'प्रत्यक्षावगम' पढों के अर्थों का विचार किया गया 
| हैं। ईवरप्रासि के साधनों को उपनिपढों में विद्या? कहा है" और यह विद्या गुप्त 
| रखी जाती थी। कहा है, कि भक्तिमार्ग अथवा व्यक्त की उपासनारूपी विद्या 
| सब्र गुह्य विद्याओ में श्रेष्ठ अथवा राजा है। इसके अतिरिक्त यह धर्म आँखों से 
| प्रत्यक्ष टीख पडनेवाला और इसी से आचरण करने में सुलम है। तथापि इक्ष्वाकु 
| प्रभति राजाओं की परम्परा से ही इस योग का अचार हुआ है (गीता ४. २ )। 
| इसलिये दस मागे को राजाओं अर्थात्‌ बडे आढमियों की विद्या - राजविद्या - 
| कह सकेंगे | कोई भी अर्थ क्यो न लीजिये | प्रकट है कि अक्षर या अव्यक्त ब्रह्म 
| के ज्ञान के लक्ष्य करके यह वर्णन नहीं किया गया है; किन्तु राजविद्या शब्द से 
| यहां पर भक्तिमार्ग ही विवन्षित है। इस प्रकार आरम्भ में ही इस मार्ग की 
| प्रशसा कर भगवान्‌ अब विस्तार से उसका वर्णन करते हैं :- ] 

(४ ) मैने अपने अव्यक्त स्वरूप से इस समग्र जगत्‌ को फैलाया अथवा व्याप्त 
किया हैं। मुझमें सब्र भूत है, ( परन्तु ) मै उनमें नहीं हूँ। (५) और मुझमे सब्र 
भूत मी नहीं है! देखो, (यह कैसी ) मेरी ईशवरी करनी या योगसामर्थ्य हैं! 
भूतों को उत्पन्न करनेवाला मेरा आत्मा, उनका पालन करके भी ( फिर ) उनमें नहीं 
है! (६) सर्वत्र बहनेवाली महान्‌ वायु जिस प्रकार सर्वढ प्रकाश में रहती है, उसी 


प्रकार सब्च भूतो को मुझमे समझ । 


छण२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशार्त्र 


६९ सर्वभृतानि क्रौन्तेय प्रकृति यान्ति सामिकास्‌ । 
कल्पक्षये पुनस्तानि कल्पादों विस॒जाम्यहम्‌ ॥ ७॥ 


प्रकृति स्वामवष्ठभ्य विस॒जामि पुनः पुनः । 
भृतग्राममिर्म कृत्स्वमवर्श परक्षतेवेशात्‌ ॥ ८ ॥ 


न च मां तानि कमोणि निवध्नन्ति धर्नजय | 
उद्यसीनवद्ासीनमसक्त तेप कमंसु ॥५% ॥ 


मयाध्यक्षेण प्रकृतिः सयते सचराचरम | 
हेतुनानेन कान्तेय जगह्विपरिवर्तेते ॥ १० ॥ 


छ 
[ यह विरोधामास इसलिये होता है, कि परमेश्वर निगुण हैं और सग्मुण 
( सातवें अध्याय के १२ वे >छोक की टिप्पणी, और गीतारहस्य ग्र. ९, 
६, २०९ और २१० देखो )। इस ग्रकार अपने खरूप का आश्रयकारक वणन 
अजुन की जिज्ञासा को जाश्त कर चुकने पर अब भगवान्‌ फिर कुछ फेरफार 
वही वणन ग्रसड़्ानुसार करते है, कि जो सातवें और आदठवे अध्याय में 
पहले किया जा चुका है - अर्थात्‌ हम से व्यक्तसष्टि किस अकार होती है ? और 
हमारें व्यक्तरूप कौन-से है (गीता ७. ४-१८; ८. १७-२० ) ! थोग! शब्द का 
अथ यत्रपि अलौकिक सामथ्य या युक्ति किया जाय, तथापि स्मरण रहे, 
अच्यक्त से व्यक्त होने के इस योंग अथवा युक्ति को हीं माया कहते है| इस 


55. 
| ५ 


| 


क्षय 
हे है 


जप का 94 


न 


विषय का प्रतिषादब गीता ७. २५ की टिप्पणी में और रहस्य के नौंवें प्रकरण 


* 


क्त्रिंहुना यह परमेश्वर का दास ही है। इसलिये परमेश्वर को योगेश्वर ( गीता 
७५ ) कहते है। अब ज्तछाते हैं, कि इस योगसामर्थ्य से जगत्‌ की उत्पत्ति 
आर नाश केसे हुआ करते हैं? ] 
(७) है कोन्तेय ! कद्य के अन्त में सब भूत मेरी प्रकृति में आ मिलते है 
और कल्प के आरम्म मे (ब्रह्मा के विन के आरम्म में ) उनको मैं ही फिर निर्माण 
करता हूं। (८) ने अपनी ग्रकृति को हाथ में लेकर, ( अपने अपने क्मों से वेंधे 
हुए ) भूतों के इस सनूचे सम्ुदय को पुनः युनः निर्माण करता हूँ, कि जो (उस ) 
पक्ृति के कावू में रहने से अवश अर्थात्‌ परतन्‍्त्र हैं। (१९) (परन्तु ) हे धनज्व ! 
इस ( साष्टि निमाण करने के ) काम में मेरी आसक्ति नहीं है। में उठासीन सा रहता 
हूं। इस कारण मुझे वे कर्म बन्धक नहीं होते। ( १० ) मैं अध्यक्ष हो कर यक्ृति से 
सब चराचर सष्टि उत्पन्न करवाता हूँ। है कौन्तेव ! इस कारण जगत का यह बनना- 
विगड़ना हुआ करता हैं । 
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6 अवजानन्ति माँ मूढा सानुषी तनुमाशितम्‌ । 
परं भावमजानन्तों मम भ्रूतमहेश्वरम ॥ ११ ॥ 


मोघाशा मोघकमाणों मोघज्ञाना विचेतसः। 
राक्षसीमासुरी चव प्रकृति मोहिनी श्रिताः॥ १२ ॥ 


६ महात्मानस्तु मां पार्थ देवों प्रकृतिमाश्रिताः । 
भजन्त्यनन्यमनसो ज्ञात्वा भूतादिमव्ययम् ॥ १३॥ 


सतत कीतेयन्तों मां यतन्तश्थ हृढत्रताः । 
नमस्यन्तश्र मां सक्‍त्या नित्ययुक्ता उपासते ॥ १४॥ 


| [ पिछले अध्याय में बतला आये हैं, कि ब्रह्मंदेव के दिन का ( कल्प का ) 
| आरम्म होते ही अब्यक्तप्रकृति से व्यक्तसृष्टि बनने लगती है (८. १८ )। यहाँ 
| इसी का अधिक खुलासा किया है, कि परमेश्वर प्रत्येक के कमोनुसार उसे भलाबुरा 
| जन्म देता है। अतएव वह स्वय इन कर्मों से अल्प है। शास्त्रीय प्रतिपादन में 
| ये सभी तत्व एक ही स्थान में बतला डिये जाते हैं: परन्तु गीता की पद्धति 
| सवादात्मकहै। इस कारण प्रसड्भ के अनुसार एक विषय थोडा-सा यहाँ और थोडा-सा 
| वहाँ इस प्रकार वर्णित है। कुछ लोगों की ढलील है, कि दसवे छोक में 'जगद्विपरिवतेते' 
| पद विवर्तवाद को सचित करते हैं। परन्तु ' जगत्‌ का बनना-विगडना हुआ करता 
| है ? - अर्थात्‌ व्यक्त का अव्यक्त और फिर अव्यक्त का व्यक्त होता रहता है। 
| हम नहीं समझते, कि इसकी अपेक्षा 'विपरिवर्तेते! पट का कुछ अधिक अर्थ हो 
| सकता है। और शाड्रमाष्य मे भी कोई विशेष अर्थ नहीं बतलछाया गया है। 
| गीतारहस्य के दसवे प्रकरण में विवेचन किया गया है, कि मनुष्य कर्म से अवश 
| कैसे होता है ? ] 

(११ ) मूढ छोग मेरे परम खवरूप को नहीं जानते, कि जो सब भूतों का 

महान इश्वर है। वे मुझे मानवतनुधारी समझ कर मेरी अवहेल्ना करते है। ( १२ ) 
उनकी आशा व्यर्थ, कर्म फिजूल, ज्ञान निरथ्थक और चित्त भ्रष्ट हैं। वे मोहात्मक 
राक्षती और आउुरी स्वभाव का आश्रय किये रहते हैं। 
[ यह आएछरी स्वभाव का वर्णन है। अब दैवी स्वभाव का वर्णन करते हैं - ] 
(१३ ) परन्तु हे पार्थ ! देवी प्रकृति का आश्रय करनेवाले महात्मा लोग 
सब भूतो के अव्यय आदिस्थान मुझको पहचान कर अनन्यभाव से मेरा भजन 
करते हैं; ( १४) और यत्नभीछ, दृदजत एव नित्य यीगउुक् हो सदा मेरा कीतन 
गी. र. '४८ 


णछ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगजास्त्र 


ज्ञानंयल्लेन चाप्यन्ये यजन्तों मासुपासते। 
एकत्वेन पथक्त्वेन चहुघा विश्वतोम्मुखस ॥ १०॥ 
९६ अहं कतुरहं यज्ञः स्वधाहमहमोपघस्‌ | 
मन्त्रों 5हमहसेवाज्यमहमसिरह हुतम ॥ १६॥ 
और वन्दना करते हुए भक्ति से मेरी कत्पना किया करते हैं। (१५) ऐसे ही 


और कुछ लोग एकन्व से अर्थात्‌ अभेद्भाव से, प्रथक्त्व से अर्थात्‌ भेठ्माव से या 
अनेक भोन्ति के ज्ञानयक्ठ से यजन कर मेरी - जो स्वेतोमुख हूँ - उपासना किया 


[ संसार में पाये जानेवाले देवी और राक्षसी स्वभावों के पुरुषों का 
जो 


यहाँ जो सक्षित वर्णन है, उसका विस्तार भागे सोलहवे अध्याय में किया 
गया हैं। पहले वतल्य ही आये हे, कि ज्ञनयज्ञ का अण “परमेश्वर के स्वरूप 
का ज्ञान से ही आकलन करके उसके द्वारा सिद्धि प्राप्त कर लेना? ( गीता 
४. ३३ की टिप्पणी देखो )। किन्तु परमेश्वर का यह ज्ञान भी द्वेत-अद्गैत आरटि 


भेटों से अनेक प्रकार का हो सकता हूेँ। इस कारण ज्ञानयज्ञ भी भिन्न मित्र 
प्रकार से हो सकते हूँं। इस प्रकार यद्यपि ज्ञानयज्ञ अनेक हों, तो भी पनन्‍्द्रहवे 
कछोक का तात्पय यह है, कि परमेश्वर के विश्वतोमुख होने के कारण ये सब यज्ञ 
उसे ही पहचते है। 'एकत्व?, 'प्थक्त्वः आठि पढो से प्रकट है, कि दत-अद्वेत 
विशिष्टाद्नेत आदि सम्प्रदाय यद्यपि अवाचीन हैं, तथापि ये कब्पनाएँ प्राचान 
हूँ । इस छोक में परमेश्वर का एकत्व और प्रथक्त्व वतछाया गया हैं। उसी का 
| अधिक निरूपण कर वतल्ते हु, कि प्रथक्त्व में क्या है? | 
(१६ ) ऋतु अर्थात्‌ श्रौतयज्ञ में हैँ। यज्ञ अर्थात्‌ स्मातेयज्ञ में हूँ। खधा 
अर्थात्‌ श्राद्ध से पितरो को अर्पण किया हुआ अन्न हूँ। औपघ अथांत्‌ वनस्पति 
से (यज्ञ के अर्थ ) उत्पन्न हुआ में हूँ। (यज्ञ में हवन करते समय पढ़े जानेवाले ) 
मन्त्र में हूं। घृत, अम्रि, ( अग्नि में छोड़ी हुईं ) आहुति मे ही हूँ। 
| [ मूल में ऋ्रु और यज्ञ दोनों शब्द समानार्थक ही हैं। परन्तु जिस 
| प्रकार यज्ञ! छब्द का अर्थ व्यापक हो गया; और देवपूजा, वैश्वदेव, अतिथि- 
| सत्कार, ग्राणायाम्‌ एवं जप इत्यादि कर्मों को भी यज्ञ” कहने लगे (गीता 
| ४. २३-२० ), उस प्रकार ऋतु”? शब्द का अर्थ बदने नहीं पाया। औ्रौतधर्म में 
| अश्वमेघ आदि जिन यज्ञों के लिये यह शब्द प्रयुक्त हुआ हैं, उनका वही अर्थ 
। आगे भी स्थिर रहा हैं। अतएव शाड्डरभाष्य में कहा है, कि इस स्थल पर 
| केतु शब्द से ओत' यज्ञ और “यज्ञ' ऋब्ठ से 'स्मातं! यज्ञ समझना चाहिये 
4 और ऊपर हमने यही अर्थ किया है। क्योंकि ऐसा न्र करे तो 'क्र॒ः और 
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पिताहमस्य जगतो माता धाता पितामहः | 

चेद्य पवित्रमोंकार ऋक्‍लाम यजुरेव च॥ १७॥ 
गतिभतों प्रभु: साक्षी निब/सः गरणं सुहृत । 
प्रभवः प्रकरयः स्थान निधान॑ चीजमव्ययम ॥ १८ ॥ 
तपाम्यहसहं वर्ष निगहम्युत्सजानि च। 

अस्त चेव मृत्युश्च सदसब्चाहमजुन ॥ १९॥ 


| वज्ञ! शब्द समानाथक होकर इस छोक में उनकी अकारण द्विरुक्ति करने 
| का दोप लगता है। ] । 


(६ १७ ) इस जगत्‌ का पिता, माता, घाता (आधार ), पितामह (बाबा) मै हूँ। 
जो कुछ पविल या जो कुछ शैेय हैं, वह और 3“कार, ऋग्वेठ, सामवेद तथा यजुर्वेद 
भी मे हूँ। (१८) ( सब की ) गति, ( सब का ) पोषक, प्रभु, साक्षी, निवास, शरण, 
सखा, उत्पत्ति, अलय, स्थिति, निधान और अव्यय बीज मी मैं हूँ। (१९) है 
अर्जुन ! मैं उप्णता देता हूँ। में पानी को रोकता और वरसाता हूँ। अमृत, सत्‌ 
ओर असत्‌ भी मे हू। 

; [ परमेश्वर के स्वरूप का ही वर्णन ऐसा फिर विस्तारसहित १०, ११ 

| और ?२ अव्यायो में है। तथापि यहाँ केवल विभूति न बतल्ा कर यह विशेषता 

| दिखलाद है, कि परमेश्वर का और जगत्‌ के भूता का सम्बन्ध मॉ-बाप और मित्र 
इत्याठि के समान है) इन दो स्थानों के वर्णनो मे यही भेद है। व्यान रहे, 
कि पानी की वबरसाने ओर रोकने मे एक क्रिया चाहे हमारी दृष्टि से फायदे की 
ओर दूसरी नुकसान की हो, तथापि तात्तिक दृष्टि से दोनो को परमेश्वर ही करता 
है। इसी अमिप्राय को मन मे रख कर पहले ( गीता ७. १२ ) भगवान्‌ ने कहा 
है, कि सात्विक, राजल और तामस सच पदार्थ मे ही उत्पन्न करता हूँ। और 
| आगे चौदहवे अव्याय में विस्तारसहित वर्णन किया है, कि गुणन्यविभाग से 
| सष्टि में नानात्व उत्पन्न होता है। इस दृष्टि से २१ वे छोक के सत्‌ और असत्‌ 
| घंटो का क्रम से 'भछा? और बुरा! यह अर्थ किया भी जा सकेगा; और आगे 
| गीता ( १७, २६-२८ ) में एक बार ऐसा अर्थ किया भी गया है, कि इन शब्दों 
| के सत्र अविनाशी और असत्‌ >विनाश्ी या नाशवान्‌ ये जो सामान्य अर्थ है 
! (गीता २. १६ ), वे ही इस स्थान में अमीष्ट होगे, और ' मृत्यु और अमृत * के 
| समान “सत्‌ और असत्‌ ? इन्दात्मक शब्द ऋग्वेद के नासदीय सूक्त से सूझ पडे 
$ होंगे। तथापि दोनो में भेद है। नासदीय यूक्त मे सत्‌? झब्द का उपयोग दृश्य- 
। सृष्टि के लिये किया गया है, और गीता 'सत्‌? शब्द का उपयोग पखह्म के लिये 
$ करती है। एव दृश्यसष्टि को असत्‌ कहती है (देखो गीतार. प्र. ९, ४. २४५- 


| 
| 
| 
| 
| 


छ्णद्द गीतारहस्य अथवा कमयोंगदशास्त्र 


६ ९ अैविद्या मां सोमपाः पूतपापा यशेरिश्रवा स्वगति प्रार्थयन्ते । 
ते पुण्यमासाद सुरेन्द्रछोकमश्नन्ति दिव्यान्दिवि देवभोगान्‌ ॥२० ॥ 


ते ते भुत्ववा स्वगेलोक॑ विशाल क्षीणे पुण्ये मत्येछोक॑ विशन्ति। 
एवं चअयीधमेमनुप्रपल्ना गतागत कामकामा रूमसन्‍्ते ॥ २१ ॥ 


| २४७ )। किन्तु इस प्रकार परिभाषा का भेद हो, तो भी सत्‌” और 'असत्‌? 
| दोनो की एक साथ योजना से प्रकट हो जाता है: कि इनमे दृच्यसष्टि और 
| परत्रह्म ढोनों वा एकत्त समावेश होता हैं। अतः यह मावाथ भी निकाला जा 
| सकेगा, कि परिभाषा के भेंढ से किसी को भी 'सत्‌” और “असंत्‌? कहा जाय; 
| किन्तु यह व्खिलने के लिये, कि दोनो परमेश्वर के ही रूप हैं - भगवान्‌ ने 
| 'उत्‌! और 'असत्‌? शब्ठों की व्याख्या न हे कर सिर्फ यह वर्णन कर दिया हैं, 
| कि 'सत्‌र और 'असत? मे ही हूँ (ठेखों गीता ११, ३७ और १३. १२ )। इस 
| भ्रकार यत्रपि परमेश्वर के रूप अनेक हैं, तथापि अब बतलाते हैं, कि उनकी 
| एकत्व से उपासना करने और अनेकत्व से करने में भेद है :- | 
(२० ) जो त्रैविद्य अथात्‌ ऋऋ, यजु और साम इन तीन वेटों के कम करने- 
वाले, सोम पीनेवाले अर्थात्‌ सोमयाजी, तथा निष्पाप (पुस्ष) यज्ञ से मेरी पूजा 
करके स्वगंलोगप्रासि की इच्छा करते है, वे इन्द्र के पुण्यलोक में पहुंच कर स्वग में 
देवताओं के अनेक विब्य भोग भोगते हैं। (२१ ) और उस विशाल स्वर्ग का 
उपभोग करके पुण्य का क्षय हो जाने पर व ( फिर जन्म लेकर ) मृत्युछोक में आते 
है। इस प्रकार लयीधर्म अथात्‌ तीनों वेदों के यज्ञयाग आइ्ि श्रोतधर्म के पालने- 
वाले ओर काम्य उपभोग की इच्छा करनेवाले लोगों को ( स्वर्ग का ) आवागमन 
ग्राप्त होता है। 
| [ यह सिद्धान्त पहले कई बार आ चुका है, कि यज्ञयाग आदि धर्म से 
| या नाना प्रकार के देवताओं की आराधना से कुछ समय तक स्वर्गंवास मिल 
| जाय, तो भी पुण्यांश चुक जाने पर उन्हे फिर जन्म ले करके भूलोेक में आना 
| पड़ता है (गीता २. ४२-४४; ४. ३४: ६. ४१. ७, २३; ८. १६ और २५ )। 
| परन्तु मोक्ष में वह झनन्‍्झठ नहीं है। वह नित्य है - अर्थात्‌ एक बार परमेश्वर 
| की पा लेने पर फिर जन्ममरण के चक्कर में नहीं आना पडता । महामारत 
| ( वन. २६० ) में स्वर्गठुख का जो वर्णन है, वह भी ऐसा ही है! परन्तु यज्ञ- 
। याग आइि से पर्जन्य प्रद्मति की उत्पत्ति होती हैं; अतएबव शड्ढा होती हैं, कि 
| इनकी छोड़ देने से इस झगत्‌ का योगल्षेम अर्थात्‌ निर्वाह कैसे होगा? (देखो 
| गीता २. ४५ की टिप्पणी और गीतार, श्र, १०, प्र. २९४) । इसलिये अछ 
| ऊपर के >छोकों से मिला कर ही इसका उत्तर देते हैं :- ] 


नोबों अध्याय ७५७" 
अनन्याथ्िन्तयन्तों मां ये जनः पर्युपासते । 
तेषां नित्याभियुक्तानां योगक्षेम वहाम्यहस ॥ २२ ॥ 
6 ६ येष्प्यन्यदेवतासक्ता यजन्ते अद्धयान्विताः | 
तेषपि मारमेव कोन्तेय यजन्त्यविधिपूर्वकम ॥ २३ ॥ 
अहं हि सर्वेयज्ञानों भोक्ता च प्रभुरेव च | 


कक 


न तु मामसिजानन्ति तत्त्वेनातश्श्ववन्ति ते॥ २४॥ 


(२२ ) जे अनरन्यनि'्ठ लोग मेरा चिन्तन कर मुझे भजते हैं, उन नित्य योगयुक्त 
पुरुषों का योगछ्षेम में किया करता हूँ। 


! [जो वस्तु मिली नहीं है, उसको जुगने का नाम है योग; और मिली' 
| हुईं वस्तु की रक्षा करना है क्षेम। शाश्वतकोश मे भी (देखों १०० और २९२ 
| शठोक ) योगशेम की ऐसी ही व्याख्या है; और उसका पूरा अर्थ “सासारिक 
| नित्य निर्वाह ' है। गीतारहस्य के बारहवें प्रकरण ( ४. ३८५-३८६ ) में इसका 
| विचार किया गया है, कि कर्मयोगमागे में इस रोक का क्‍या अथे होता हे ! 
| उसी प्रकार नारायणीय धर्म ( म. भा. शा. २४८. ७२) में मी वर्णन है, कि *- 
| मनीषिणो हि ये केचित्‌ यततो मोक्षधर्मिणः। 

| तेषां विच्छिक्षत॒ष्णानां योगक्षेमचह्दी हरिः ॥ 

| ये पुरुष एकान्तभक्त हों, तो भी 'प्रवृत्तिमा्ग के हैं - अर्थात्‌ निष्कामबुद्धि से कम 
| किया करते है। अब बतलाते हैं, कि परमेश्वर की चहुत्व से सेवा करनेवालों की 
| अन्त में कौन गति होती है! ] 

(२३) है कौस्तेय ! श्रद्धायुक्त होकर अन्य देवताओं के भक्त बन करके 
जो लोग यजन करते हैं, वे भी विधिपूर्वक न हो, तो भी ( पर्याय से ) मेरा ही यजन 
करते हैं। ( २४ ) क्‍योंकि सब यज्ों का भोक्ता और स्वामी में ही हूँ। किन्दु वे 
तत्वतः मुझे नहीं जानते । इसलिये वे लोग गिर जाया करते हैं। 

| [ गीतारहस्य के तेरहवें प्रकरण ('छ. ४०३-४०७ ) में यह विवेचन हैं, 
| कि इन ढोनों 'छोकों के सिद्धान्त का महत्त्व क्या है? वैदिक धर्म मे यह तत्त्व 
| बहुत पुराने समय से चला आ रहा है, कि कोई भी देवता हो, चह भगवान्‌ 
[ का ही एक स्वरूप हैं। उदाहरणार्थ, ऋग्वेद में ही कहा है, कि एक सद्विय्रा 
| बहुधा वदद्न्त्यभि यम मातारिश्वानमाहुः ? (क्र, १. १६४. ४६ ) - परमेश्वर एक 
| है। परन्ठु पण्डित छोग उसी को अभि, यम, मांतरिश्वा ( वायु ) कहा करते क्‍ 
| और इसी के अनुसार आगे के अध्याय में परमेश्वर के एक होनेपर भी | 
| अनेक विभूतियों का वर्णन किया गया है। इसी प्रकार महामारत के अन्तर्गत 


छ५८-, गीतारहस्य'अथवा कर्मयोगशास्त्र 


यान्‍्त दवत्रता दवान पतन्‍्यान्‍्त पतृत्रता: 


भूवानि यान्ति भूतेज्या यान्ति मद्याजेनो5पि मास ॥ २५ ॥ 
| नारायणीयोपाख्यान में चार प्रकार के भक्तो में कम करनेवाले एकान्तिक मक्त 
| को श्रेष्ठ (गीता ७, १९ की टिप्पणी देखो ) बतछा कर कहा है-;- 
| त्रह्माणं शित्कण्ठं च याश्रान्या देवताः स्छता: 
| प्रचुद्नचया: सेवन्तों- मार्मेवेष्यन्ति यत्परम ॥ 
| ब्रह्मा को, शिव को, अथवा और दूसरे ठेवताओं फो भजनेवाले साधु पुरुष भी 
| मुझमे ही आ मिलते हैं? (म, भा, शा. २४१. २५ ); और गीता के उच्त 
| छोकों का अनुवाद भागवतपुराण मे भी किया गया हैं (देखो भाग, १०. घू 
| ४०, ८-१० )। इसी प्रकार नारायणीयोपाख्यान में फिर भी कहा है $- 
| यजन्ति पितृन्‌ देवान युरूश्ववातिथीस्तथा । 
| 
। 


गाश्नेव द्विजमुख्यांश्र पुथिवीं मातरं तथा॥ 
 करमेणा मनसा वाचा विष्णमेव यजन्ति ते । 

| “देव, पितर, शुरु, अतिथि, ब्राह्मण-और गौ प्रभ्ति की सेवा करनेवाले पर्याय 
| से विष्णु का ही यजन करते हैं? (म. मां: शा, २४५. २६, २७ )। इस मकार 
| मागवतधम के स्पष्ट कहने पर भी +- कि भक्ति को मुख्य मानों । देवतारूप ग्रतीक 
| गौण हैं। यत्रपि विधिभेद हो, तथापि उपासना तो एक ही परमेश्वर की होती 
| है - यह बड़े आश्चर्य की बात है, कि भागवतधर्मवाले शैवों से झगड़ा किया 
| करते हैं! यद्यपि यह सत्य है, कि किसी भी: देवता की उपासना क्‍यों न करें? 
[पर वह पहुँचती भगवान्‌ को ही है: तथापि यह ज्ञान न होने से - कि समी 
| देवता एक हैं-मोक्ष की राह छूट जाती है; और भिन्न मिन्न देवताओं के 
|; उपासको को उनकी मावना के अनुसार भगवान्‌ ही मिन्न भिन्न फल देते हैं ४- | 

-“--( २५ ) देवताओ का ज़त;करनेवाले देवताओं के पास, पितरों का त्रत करने- 
वाले पितरो के पास, ( मिन्न भिन्न ) भूतो को पूजनेवाल़े ( उन ) भूतों के पास जाते 
हैं; और मेरा यजन करनेवाले मेरे पास आते है। 

| - [ सारांश, यद्यपि एक ही परमेश्वर सर्वत्र समाया हुआ है, तथापि उपा- 

| सना का फ़ल उत्येक के माव के अनुरूप न्यूनाधिक योग्यता का मिला करता हैं। 

|-फ्र भी -इस पूर्वकथन को भूल न जाना चाहिये, कि यह फलदान का कार्य देवता 

| नहीं करते - परमेश्वर -ही करता है, (गीता ७. २०-२३ )। ऊपर २४ वें 

| क्लेक में ;मगवांन. ने जो यह कहा है, कि * सब यशो-का भोक्ता मै.ही हूँ? 

|. उसका- तात्पर्य यही है। महामारत में भी-कहा हैं - 

[>---- *___ यअस्मिन यरस्सिश्व विषये यो यो यति विनिश्चयम ! 

मम स तमेवाभिजानाते नानन्‍्ये भमरतसत्तम. ॥, 


भ 


>> 


नोवों अध्याय. +४ उप्र; 
8 $ पन्ने पुष्पं फल ताये यो में भक्त्या प्रयच्छति। : 
तदहं भकक्‍्त्युपह्तमश्नामि प्रयतात्मनः ॥ २६१ '' 
$ 6 यत्करोषि यदक्षासि यज्जुहोषि ददासि यत्‌। ट 
(2 को रे 
- यत्तपस्यसि कोन्‍्तेय तत्कुरुष्व-मदर्पणम ॥ २७॥ 


| 'जो पुरुष जिस भाव में निश्चय रखता है, वह उस भाव के अनुरूप ही फल 
| पाता हैं! (जा, ३५२, ३); और श्रुति मी है; 'यं यथा यथोपासते तटेव 
| भवाति ? (गीता ८, ६ की टिपप्णी देखो )। अनेक देवताओं की उपासना 
| करनेवाले को (नानात्व से ) जो फल मिल्ता है, उसे पहले चरण में बतला 
| कर दूसरे चरण में यह अर्थ वर्णन किया है, कि अनन्यभाव से भगवान्‌ की 
| भक्ति करनेवालो को ही सच्ची भगवत्पातति होती है। अब भक्तिमार्ग के महत्त्व 
| का यह तत्त्व बतलछाते है, कि भगवान्‌ इस ओर न देख कर - कि हमारा भक्त 
| हमें क्या समर्पण करता हैं ?- केवल उसके भाव की ही ओर दृष्टि दे करके 
| उसकी भक्ति स्वीकार करते हैं :- ] 
( २६ ) जो मुझे से एक-आध पत्र, पुष्प, फल अथवा ( यथाशक्ति ) थोडा-सा 
जल भी अपंण करता है, इस प्रयत्नात्म अथात्‌ नियताचित्त पुरुष की मक्ति की भेट 
की म्‌ ( आनन्द से ) ग्रहण करता हूँ। | 
! [ कर्म की अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ हे ( गीता २. ४९ )- यह कमयोंग का तत्त्व 
| है। इसका जो रूपान्तर 'भक्तिमार्ग में हो जाता है, इसी का वर्णन उक्त 
| छछोक में है (ठेखो गीतार, प्र. १५, प्र, ४७८-४८० )। इस विषय में सुद्यमा 
| के तन्दुलो की बात प्रसिद्ध है; और यह “छोक भागवतपुराण में सुममाचरित्र के 
| उपाख्यान में भी आया है ( भाग. १०. उं, ८१. ४ )। इसमे सन्देह नहीं, कि 
| पूजा के द्रव्य अथवा सामग्री का न्यूनाधिक होना सर्वेथा मनुष्यः के हाथ में नहीं 
| भी रहता। इसी से शात््र में क्रहा है, कि यथाशक्ति ग्राप्त होनेवाले स्वत्प पूजाद्वैव्य 
| से ही नही, ग्रत्युत झुद्ध भाव से समर्पण किये हुए मानसिक पूजाद्र॑ब्यों से “भी 
| भगवान्‌ सन्तुष्ट हो जाते है। देवता भाव का भूखा है; न कि यूजा की सामग्री 
| का। मीमांसकमार्ग की अपेक्षा भक्तिमार्ग में जो कुछ विशेषता है, ' बह" यही है । 
| यज्ञयाग करने के लिये बहुत-सी सामंग्री जुटानी पड़ती है; और बल भी बहुत 
| करना पडता है। परन्ठ भक्तियश एक ठुल्सीदल से भी हो जाता हैं! महाभारत 
| 'मे कथा है, कि जब दुर्चासऋषि घर पर आये, तब द्रौपदी ने इसी “प्रकार के यज्ञ से 
| भगवान्‌ को सन्तुष्ट कीया था भगवद्नक्त जिस प्रकार अपने कर्म करता हैं अचुन 
| को उसी अकार करने का उपदेश देकर वतल्तते हैं, कि इससे, क्या फल“मिल्ता हैं ? | 
- (२७) हे कौन्तेय- त्‌जो (कुछ ) करता- है, जो खाता है, होम-हवन करता 


७६० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र 
शुभाशुमफलेरेद मोक्ष्यले कर्मवन्धने: | 
संनन्‍्यासयोगयुक्तात्मा विमुक्तो मामुपैष्यासि ॥ २८ ॥ 

58 समो5हं स्भूतेषु न में द्वेष्योषस्ति न प्रियः। 


७ ३ ७, 


ये सजन्ति तु मां भक्‍त्या मयि ते तेबु चाप्यहम ॥ २९॥ 


है, जो दान करता है (और ) जो तप करता है, वह (सब) मुझे अर्पण किया 
कर। ( २८ ) इस प्रकार बतेने से (कर्म करके भी ) कर्मों के ्युम-अग्युम फलरूप 
वन्धनो से तू मुक्त रहेगा; और (कर्मफलों के) संन्यास करने के इस योग से युक्तात्मा 
अथांत्‌ शुद्ध अन्तःकरण हो कर मुक्त हो जायगा; एवं मुझमे मिल जायगा। 


ह [ इससे ग्रकट होता है, कि भगवद्धक्त भी कृष्णापंणबुद्धि से समस्त कर्म 
| करे; उन्हे छोड़ न दे। इस दृष्टि से ये दोनों छोक महत्त्व के हैं। “ अल्मार्पणं अह्म 
| हविः ? यह ज्ञानयश्ञ का तत्त्त है। ( गीता ४, २४ )। इसे ही भक्ति की परिभाषा 
| के अनुसार इस छोक में वतछाया है (देखो गीतार. ग्र, १३, प्र. ४१४ और 
| ४१५ )। तीसरे ही अध्याय मे अर्जुन से कह दिया है, कि “मयि सर्वाणि 
| कमोणि संन्यस्य ? ( गीता ३. ३० ) - मुझमें सब कर्मों को संन्यास करके - युद्ध 
| कर; और पॉँचवे अध्याय में फिर कहा है, कि ' ब्रह्म में कर्मों को अर्पंण करके 
| सज्जरहित कर्म करनेवाले को कर्म का लेप नहीं लगता? (५. १० )। गीता के 
| मतानुसार यही यथार्थ संन्यास है। (गीता १८. २)। इस ग्रकार अर्थात्‌ 
| कर्मफलाशा छोड़कर (संन्यास ) सब कर्मों को करनेवाल् पुरुष ही “नित्यसंन्यासी? है 
| (गी. ५, ३ ); कर्मत्यागरूप संन्यास गीता को सम्मत नहीं है। पीछे अनेक स्थलों 
| पर कह चुके है, कि इस रीति से किये हुए कर्म मोक्ष के लिये प्रतिबन्धक नहीं 
| होते (गीता २.६४; ३. १९; ४, २३; ५. १२; ६. १; ८. ७ ); और इस २८ वें 
| छोक में उसी बात की फिर कहा हैं। भागवतपुराण में ही उ्सिहरूपी भगवान्‌ 
| ने अल्हाद को यह उपदेश किया है कि ' मय्यावेश्य मनस्तात कुरु कर्माणि 
। मत्परः ? - मुझमें चित्त छग्रा कर ख़ब काम किया कर ( भाग, ७. १०. २३)। 
| और आगे एकादश स्कन्ध में मक्तियोग का यह तत्त्व बतलाया है, कि मगवद्धत्त 
| सब कर्मों को नारायणापंण कर दे (देखो भाग. ११. २. २६ और ११. 
| ११, २४)। इस अव्याय के आरम्भ में वर्णन किया है, कि भक्ति का मार्म 
| सुखकारक और सुरुम है। अब उसके समत्वरूपी दूसरे बड़े और विशेष गुण का 
| वर्णन करते हैं :- ] 


(२९ ) मैं सब्र को एक-सा हूँ। न मुझे (कोई ) द्वेष्य अर्थात्‌ अप्रिय है और 
न (कोई ) प्यारा। भक्ति से जो मेरा भजन करते हैं, वे मुझमें हैं; और मैं भी उनमे 
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अपि चेत्सुद्राचारों भजते मामनन्यसाक । 

साधुरेव स॒ मन्तव्यः सम्यग्व्यवसितों हि सः ॥ ३० ॥ 
क्षिप सवतति धम्मात्मा शश्बच्छान्ति निमच्छदि।- 

कान्तेय प्रतिजानीहि न में भक्तः प्रणश्यति ॥ ३१ ॥ 

मां हि पाथ व्यपाशित्य येडपि स्य॒ुः पापयोनयः। 

ख्रियो वैश्यास्तथा झद्ास्तेषपि यान्ति परां गतिम ॥ ३२॥ 


कि पुनत्रोह्मणाः प॒ण्या भक्ता राजर्षयस्वथा। 
अनित्यमखु्ख लोकमिस प्राप्य भजस्व माम् ॥ ३३ ॥ 


हूँ। (३० ) बडा हुराचारी ही क्‍यों न हो? यदि वह मुझे अनन्यमाव से मजता है 
तो उसे बडा साधु ही समझना चाहिये। क्योंकि उसकी बुद्धि का निश्य अच्छा 
रहता है। (३१ ) वह ज्डी धर्मात्मा हो जाता है, और नित्य शान्ति पाता है। 
है कौन्तेय ! तू खूब समझे रह, कि मेरा भक्त ( कमी मी ) नष्ट नहीं होता। 
| [ तीसवें छोक का भावाथ ऐसा न समझना चाहिये कि मगवद्धक्त यदि 
| दुराचारी हो, तो भी वे भगवान्‌ को प्यारे रहते हैं। भगवान्‌ इतना ही कहते 
| है कि पहले कोई मनुष्य दुराचारी भी रहा हो, परन्तु जब एक बार उसकी बुद्धि 
| का निश्चय परमेश्वर का भजन करने मे हो जाता है, तब उसके हाथ से फिर 
| कोई भी दुष्कम नहीं हो सकता। और वह धीरे धीरे धर्मात्मा हो कर सिद्धि 
| पाता है; तथा इसी सिद्धि से उसके पाप का बिलकुल नाश हो जाता है। साराश, 
| छठे अव्याय (६. ४४ ) में जो यह सिद्धान्त किया था, कि कर्मयोग के जानने 
| की सिर्फ इच्छा होने से ही छाचार हो कर मनुष्य शब्दब़हा से परे चला जाता 
| है। अब उसे ही भक्तिमार के लिये लागू कर दिखलाया है। अब इस बात का 
| अधिक खुलासा करते है, कि परमेश्वर सब भूतो को एक-सा कैसे है! ] 
(३२) क्योंकि है पार्थ! मेरा आअय करके स्रियों, वैश्य और झुद्द अथवा अन्तयज 
आठि जो पापयोनि हों, वे भी परमगति पाते हैं। (३३ ) फिर पुण्यवान्‌ ब्राह्मणों 
की, मेरे भक्तो की और राजर्षियों, क्षत्रियों की बात क्या कहनी है ! तू इस अनित्य 
और असुरर अर्थात्‌ दुःखकारक मृत्युलोक मे है। इस कारण मेरा भजन कर। 
| [ ३२ वें कछलोक के 'पापयोनि” शब्द को खतन्त्र न मान कुछ टीकाकार 
| कहते हैं, कि वह र््रयों, वैश्यों और शूद्रों को मी छागू है। क्योंकि पहले कुछ- 
| न-कुछ पाप किये बिना कोई भी स्त्री, वैश्य या शूद्ध का जन्म नहीं पाता। उनके 
| मत में पापयोनि शब्द साधारण है; और उसके भेद बतलाने के लिये री, वैश्य 
| तथा श्द्र उठाहरणाथे विये गये हैं। परन्तु हमारी राय में यह अर्थ ठीक नहीं 


७६२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


68 मन्मना भव मरहूक्तों मद्याजी मां नमस्कुरु। . 
मार्मेवेष्यसि युक्तवेवमात्मार्द मत्परायणः ॥ ३४ ॥' 


इति आमऋ्ूगवद्गीतांस उपनिषंत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशा्््रे श्रीकृष्णाजुनसंवादे 
राजविद्याराजगुह्ययोगी नाम नवमोडध्यायः ॥ ९ ॥ 


| है। पापयोनि शब्द से वह जाति विवक्षित है, जिसे कि आजकल राज-दरबार में 
| “ जयराम-पैशा कौम ” कहते है। इस छोक का सिद्धान्त यह है, कि इस जाति 
| के लोगों की भी भगवद्धाक्ति से सिद्धि मिल्ती हैं। ज्री, वेग्य ओर शु॒द्र कुछ इस 
| वर्ग के नहीं है। उन्हे मोक्ष मिलने मे इतनी ही बाधा है, कि वे वेद सुनने के 
| अधिकारी नहीं हैं। इसी से मागवतपुराण में कहा है, कि: 

| सीआडूद्विजबन्धुनां त्रयी न श्रुतिगोचरा। , 

| कर्मश्रेयासे सूढानां श्रेय एवं भवेद्रिह । 

| इति भारतसाख्यानं कृपया झुनिना कृतस्‌ ॥ 

| शद्रो अथवा कलयुग के नामधारी ब्राह्मणों के कानों में वेंद्र नहीं 
| पहुूँचता । इस कारण उन्हें मूर्खता से बचाने के लिये व्यासस॒नि ने कृपा होकर 
| उनके कल्याणाथ महाभारत की - अर्थात्‌ गीता की भी - रचना की? ( भाग 
| १. ४. २५ )। भगवद्गीता के ये छोक कुछ पाठमेढ से अनुगीता में भी पाये 
| जाते है (म, भा. अश्व, १९. ६१, ६२ ) । जाति का, वर्ण का, स्त्री-पुरुष आदि 
| का अथवा काले-गेरें रद्ध प्रश्नति का कोई भी भेट न रख कर सब को एक ही 
| से सद्गति देनेवाले भगवद्धक्ति के इस राजमार्ग का ठीक ब्रड़प्पन उस ठेश की - 
| और विशेषतः महाराष्ट्र की - सन्तमण्डली के इतिहास से किसी को भी ज्ञात हो 
| सकेगा । उलछ्लिखित छोक का अधिक खुलासा गीतारहस्य के पर, १३, पृ. ४४०- 
| ४४४ में देखो ।- उस प्रकार के धर्म का आचरण करने के विषय में ३३ वे #्मेक 
| के उत्तराधे में अज़ुंन को जो उपदेश- किया गया हैं, अगले #ग्रेक में भी वही 
| चल रहा है। ] 

(३४ ) मुझम मन छूगा। मेरा भक्त हो। मेरी पूजा करः और मुझे नमस्कार 

कर इस प्रकार मत्परायण हो कर योग का अभ्यास करने से मुझे ही पविगा । 


| [ वास्तव में इस उपदेश का आरम्म ३३ वे जोक मे ही हो गया है। 
| ३३ वें छोक मे 'अनित्य! पढ अध्यात्मशास्र के इस सिद्धान्त के अनुसार आया 
| हैं, कि प्रकृति का फैलाव अथवा नामलूपात्मक दृष्यसष्टि अनित्य है; और एक 
| परमात्मा ही नित्य हैं। और “असुख” 'पढ में इस सिद्धान्त का अनुवाद है, कि 
| इस संसार में सुख की अपकषा दुःख अधिक हैं। तथापि यह- वर्णन अध्यात्म का 
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श्रीभगवान॒ुवाच | 


भय एवं महाबाहों गणु मे परम बचः | 

यत्तेन्‍ह भीयमाणाय वक्ष्यामि हितकास्यया ॥ १॥ 
न से बिदुः सुरगणा: प्रसव न सहर्षयः । 
अहमादिद्ि देवानां महर्षीनां च॒ सर्वगः ॥ २॥ 


| नहीं हैं; भक्तिमार्ग का है। अतएव भगवान्‌ ने पर्रह्म अथवा परमात्मा शब्द 
| का प्रयोग न करके ' मुझे भज, मुझसे मन छगा, मुझे नमस्कार कर ', ऐसे 
| व्यक्तस्वरूप के द्शनिवाले प्रथम पुरुष का निर्देश किया है। भगवान्‌ का अन्तिम 
| केंधन है, कि हे अजुन ! इस प्रकार भक्ति करके मत्परायण होता हुआ योग 
| अथात्‌ कर्मयोग का अभ्यास करता रहेगा, तो (देखो गीता ७. १ ) तू कर्मबन्धन 
| से मुक्त हो करके निःसन्देह मुझे पा लेगा | इसी उपदेश की पुनराजृत्ति ग्यारहवे 
| अध्याय के अन्त में की गई है। गीता का रहस्य भी यही है। भेद इतना ही है, 
| कि इस रहस्य को एक बार अध्यात्मदष्टि से और एक बार भक्तिदृष्टि से बतला 
| दिया है। ] 
इस प्रकार श्रीमगवान्‌ के गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिपद्‌ में अह्मर 
विद्यान्तगत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - भास्रविषयक श्रीकृष्ण और अर्जुन के सवार 
में राजविद्या-राजगुह्ययोय नामक नौवों अव्याय समाप्त हुआ । 
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[ पिछले अध्याय में कर्मयोग की सिद्धि के लिये परमेश्वर के व्यक्तस्वरूप की 
उपासना का जो राजमार्ग बतलाया गया हैं, उसी का इस अव्याथ मे वर्णन हों रहा 
है। और अजुन के पूछने पर पर परमेश्वर के अनेक व्यक्त रूपो अथवा विभूतयों 
का वर्णन किया गया है। इस वर्णन को सुन कर अर्जुन के मन में मगवान के प्रत्यक्ष 
स्वरूप को देखने की इच्छा हुईं। अतः ११ वे अव्याय में भगवान्‌ ने उसे विश्वरूप 
टिखला कर इताथ्थ किया है ,] 

ओमगवान्‌ ने कहा :- (१ ) है महावाहु ! (मेरे भाषण से )सन्तुष्ट होनेवाले 
ठक्षसे तरे हितार्थ में फिर-( एक ) अच्छी बात-कहता हूँ; उसे सुन । (२) देवताओं 
के गण और महर्पि-भी मेरी उत्पत्ति को नहीं-जानते। क्योकि देबता और-महर्षि का 
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यो मामजमनादि थ वेशसि लोकमहेंश्नरम । 
असम्पूद: स मत्येवु स्वेपापेः प्रस॒ुच्यते ॥ हे ॥ 

९९ बुद्धिज्ञानमसम्धोह्ः क्षमा सत्यं दसः शमः | 
सुख दुःख भमवोंईसावोी भर्य चामयमेव च ॥ ४ ॥ 
अहिसा समता तुशिस्तपों दान यशोष्यशाः। 
भसवन्ति सावा भूतानां मत्त एव प्रथग्विधाः ॥ ५॥ 
महपयः सत्त पूर्व चत्वारों मनवस्तथा । 
मक्तावा मानसखा जाता येषां लोक इमए प्रजा; ॥ ६॥ 


सत्र प्रकार से मैं ही आदिकरण हूँ। (३) जो जानता है, कि में (;प्थ्वी आदि सब्र ) 
लोगों का वडा ईश्वर हूँ; और मेरा जन्म तथा आइ्ि नहीं है, मनुष्यों में वही 
मौहविरहित हो कर सच पापों से मुक्त होता हैं। 

| [ ऋग्वेद के नासदीय सृक्त में यह विचार पाया जाता है, कि भगवान्‌ या 

| परत्रह्म देवताओं के भी पहले का हैं; देवता पीछे से हुए (देखी गीतार. प्र, ९, 

| प्रृ. २०६ )। इस प्रकार प्रस्तावना हो गई। अब मगवान्‌ इसका निरूपण करते 

| हैं, कि में सब्र का महेश्वर कैसे हूँ? ] 

(४ ) बुद्धि, ज्ञान, असंमोह, क्षमा, सत्य, दम, शाम, सुख, दुःख, भव (उत्पत्ति), 
अभाव ( नाश ), भय, अमय, (५ ) अहिसा, समता, वुष्टि ( सन्तोष ), तप, दान, 
यश औरं अयश आदि अनेक प्रकार प्राणिमात्र के माव मुझसे ही उत्पन्न होते हैं। 

! [ भाव? शब्द का अर्थ है 'अवस्था?, स्थिति! या 'बृत्ति' और सांख्य- 
शाज्त्र में बुद्धि के भाव? एवं “शारीरिक भाव! ऐसा भेद किया गया हैं। सांख्य- 
शास्त्री पुरुष को अकर्ता और बुद्धि को प्रकृति का एक बिकार मानते हैं इसलिये 
कहते हैं, कि लिझ्लद्रीर को पद्मपक्षी आदि मिन्न मित्र जन्म मिलने का कारण 
लिझ्डशरीर में रहनेवाली बुद्धि की विभिन्न अवस्थाएँ अथवा माब ही हैं ( देखी 
गीतार, अर. ८, प्र. १८९ और सां, का. ४०-५५ ); और ऊपर के दो ोकों 
| में इन्हीं भावों का वर्णन है। परन्तु वेदान्तियों का सिद्धान्त है, कि प्रकृति और 
। एुद्प से भी परे परमात्मरूपी एक नित्यतत्व है, और ( नासदीय चूक्त के वर्णना- 
| चुसार ) उसी के मन में सृष्टि निर्माण करने की इच्छा उत्पन्न होने पर सारा दृश्य 
। जगत्‌ उत्पन्न होता है। इस कारणवेदान्तशाज्् में मी कहा है, कि सृष्टि के मायात्मक 

| सभी पदाथ परत्रह्म के मानस भाव हैं ( अगला छछोक देखो ) तप, दान और यक्ञ 

। आदि शब्दों से तब्रिष्टक बुद्धि के भाव ही उद्दिष्ट हैं। मगवान्‌ और कहते हैं, कि :- | 
(६ 8 सात महर्षि, उनके पहले के चार, और मनु मेरे ही मानस, अथात्‌ मन से 
नर्माण हुये हुए भाव हैं, कि जिनसे (इस ) लोक में यह ग्रज्ञा हुई हैं । 
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|. [ यद्रपि 
ग्रपि इस छोक 
| उद्देश्य करके क के शब्द सरल है 
लक यह छोक कहा 5 तथापि जिन पौराणिक कि 
| मतमेद है। विशेषतः अनेक ने इसका है, उनके सम्बन्ध से टीकाकारों मे बहुत को 
| (पूर्व) और “चार” (चत्वारः) पढों निर्णय कई प्रकार से किया है, कि ' नहुत ही 
| महर्षि अतिद्ध हैं परन्च ब्रा के एक मय पद से लगाना चाहिये ?: हा 
न्‍ ५ पर होते है; और प्रत्येक की के चौदह मन्वन्तर ( देखा गीतार है 
मो स 
| सात महर्पियों $ ७; विष्णु, ३. १; मत्स्य, ९ भिन्न भिन्न होते 
का विभेपण मान 6 त्गेगों शि ह ) | इसीसे 4 पहले के ? 
(अर्थात्‌ बैवस्थत मन न कई छोगो ने ऐसा अर्थ शब्द को 
हे मन्वन्तर से पहले घु थे किया है कि आजक 
के ् पर्षियोंके नाम भगु, नभ मन्वन्तरवाले सप्तषि यहाँ विवक्षित 
सहिष्णु हैं। किन्तु हमारे / नम, विवस्वान्‌, सुधामा वक्षित 
वैवस्वत अगवा गया मत में यह अर्थ ठीक नहीं है। कर अतिनामा और 
सप्तर्पियों को बतलाने मन्वन्तर में गीता कही गईं, उससे - पहे आजकल के -- 
| ही सप्त्पियों को हे की यहा कोई आवश्यकता नही है आल वा कै मन्वन्तरवाले 
| इनके ये नाम । चाहिये। महाभारत शान्तिपर्व के नारायणीयो मन्वन्तर के 
म हैं: मरीचि, अद्भिर्स, अत्रि गया योग स्यान मे 
| (मं. भा. भा. ३३५ , भत्ति, पुल्स्त्य, पुलह, ऋत॒ औौ 
| बतल्ा देना कल लीड ३ %» है ८, २९; ३४०, ६४ और ६५ * ं कक ऋतु आर वसिष्ठ 
| अद्वभिरस के बदले , कि मरीचि आदठि सस्र्षियों के उक्त नामों यहाँ इतना 
| वर्णन है, कि पा का नाम पाया जाता है। और कुछ स्थानों में कहीं कहीं 
| बतेमान झुग के सा अलि, भरद्वाज, विश्वामित, गौतम कि तो ऐसा 
| २८; म सप्तर्पि हैं ( विष्णु, ३. १. ३२२ डर ३ » जमदभि ओर वसिष्ठ 
| ही कस अनु, ९३, २१ )। मरीचि आढि ऊपर हिल मत्त्य ९. २७ और 
| का ओऔर इन्हीं हे है की मिला कर विष्णुपुराण (१.७, ५ डुड्‌ सात ऋषियों मे 
रे * कप मे नारद को भी जोड क्र नले्मंति ; 9 दर ) या नौ मानसपुलों 
। हे वन है ( मनु, १, २४, २० |! ब्रह्मंदव र्फक व्स मानसपुलों 
| में की गई है (म , ३५ )। इस मरीचि आदि शब्दों की व्युपत्ति 
| सात महंत के « भी, अनु, ८५ ) । परन्तु हमें अभी इतना ही नि भारत 
| नामों की न कौन है? इस कारण इन नौ-दस मानसपुत्रों का ला 
। * पहले सा का विचार करने की यहाँ आवश्यकता नहीं है। प्रकट हैं इनके 
| अब दे इस पढ का अथ : पूर्व मन्वन्तर के सात महर्षि ट हैं, कि 
अब देखना है, कि “पहले के चार हर्षि ” रूगा नहीं सकते । 
। एकों ने जो हि ९ हे चार इन शब्दों को मनु का विशेषण मान कर हे 
| और इनके की ३3 कि "क युक्तिसड्भत है ! कुल चोदह मत है 
| स्वायम्भुव 5 है इसमें सात-सात के दो वर्ग हैं। पहले सातों के हि 
| स्वायम्भुव हि" उपेनसकन." तामस, रैवत, चाक्षुप और वैवस्वत हैं; या ये 
जे मनु. १. कक 
| हो चुके। और आजकल सातवां अं श किले ६३ )। इनमे से छः मनु 
तु चल रहा है। इसके समाप्त 


! 
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। 
। 
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| होने पर आगे जो सात मनु आवेगे ( भाग, ८, १३, ७ ) उनको सावर्णि मनु 
| कहत है। उनके नाम : सावर्णि, दक्षसावर्णि, ब्रह्मसावर्णि, धर्मंसावर्णि, रुद्रसावर्णि, 
| धबसावर्णि और इन्द्रसावर्णि -है (विष्णु ३. २; भागवत, ८. १३; हरिवंश १, ७ )। 
| इस ग्रकार प्रत्येक मनु के सात सात होने पर कोई कारण नहीं बताया जा 
| सकता, किसी भी वर्ग के ' पहले के ? चार ही गीता में क्‍यों विवक्षित होगे! 
| ब्रह्माण्डपुराण (४, १ ) में कहा है, कि सावर्णि मनुओं में पहले मनु को छोड़ 
| कर अगले चार अर्थात्‌ दक्ष - ब्रह्म - धर्म - और रुद्रसावर्णि एक ही समय मे 
| उत्पन्न हुए। और इसी आधार से कुछ लोग कहते है, कि ये ही चार सावर्णि 
| मनु गीता में विवक्षित है। किन्तु इस पर दूसरा आशक्षेप यह है, कि ये सब 
| सावर्णि मनु भविष्य में होनेवाले है। इस कारण यह भूतकालठशंक अगला वाक्य 
| “जिनसे इस छोक मे प्रजा हुईं ? भावी सावर्णि मनुओ को लागू नहीं हों सकता | 
| इसी प्रकार * पहले के चार ? शब्दों का सम्बन्ध मनु? पढ से जोड़ ढेना ठीक नहीं 
| हैं। अतण्व कहना पड़ता है, कि “ पहले के चार ? ये दोनो शब्द खवतन्न रीति से 
| प्राचीन काल के कोई चार ऋषियों अथवा पुरुषो का बोध कराते है। और ऐसा 
| मान लेने से यह प्रश्न सहज ही होता है, कि ये पहले के चार ऋषि या पुरुष 
| कौन हैं ! जिन टीकाकारों ने इस छोक का ऐसा अर्थ किया है, उनके मत में' सनक, 
| सनन्‍्द, सनातन और सनत्कुमार (भागवत ३, १२, ४) ये ही वे चार ऋषि हैं। 
| किन्तु इस आर्थ पर आशक्षेप यह है, कि यद्यपि ये चारो ऋषि ब्रह्मा के मानसपुल 
| है, तथाप्रि ये सभी जन्म से ही सन्यासी होने के कारण प्रजाइडि न करते थे; 
| और इससे ब्रह्मा इन पर ऋ्ुद्ध हो गये थे (भाग, ३२. १२; विष्णु, १. ७)। अर्थात्‌ 
| यह वाक्य इन चार ऋषियों की बिलकुल ही उपयुक्त नही होता, कि ' जिनसे इस 
| छोक में यह प्रजा हुई ?- 'येपा छोक इमाः प्रजाः॥? इसके अतिरिक्त कुछ पुराणों 
| में यद्यपि यह वर्णन है, कि ये ऋषि चार ही थे; तथापि भारत के नारायणीय 
| अथोत्‌ मागवतधर्म मे कहा है, कि इन चारो में सन, कृपिछ और सनत्सुजात को 
| मिल लेने से जो सात ऋषि होते हैं, वे सब ब्रह्मा के मानसपुत्र हैं; और वे पहले 
| से ही निइत्तिधर्म के थे (म. भा. शा, ३४०, ६७, ६८)। इस प्रकार सनक आदि 
| ऋषियों को सात मान लेने से कोई कारण नही दीख पड़ता, कि इनमें से चार ही 
| क्‍यों लिये जायें। फिर “पहले के चार ? है कौन ! हमारे मत में इस प्रश्न का 
| उत्तर नारायणीय अथवा भागवतधर्म की पौराणिककथा से ही दिया जाना चाहिये। 
| क्योंकि यह निर्विवाद है, कि गीता में भागवतधर्म -ही का प्रतिपादन किया गया 
| है। अब यदि यह देखें, कि भागवतधर्म में सृष्टि की उत्पात्ति की कल्पना किस प्रकार 
। की थी ! तो पता लगेगा, कि मरीचि आदि सात ऋषियों के पहले वासुदेव ( आत्मा), 


| सक्लपेग (जीव ), प्युग्न (मन) और अनिरुद्ध ( अहड्ढार ) ये चार मूर्तियों 
| उत्पन्न हो गई थी। ओर कहा है, कि इनमें से पिछले अनिरुद्ध से अर्थात्‌ अहड्ढा' 
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8६ एतां विभूति योग च मम यो वैेत्ति तत्त्वतः। ' 
सो5विकस्पेन योगेन युज्यते नात्र संशयः | ७॥ 


अहं स्वस्थ प्रभवों मत्तः सर्व प्रवर्ततें। 
इते मत्वा सजन्ते माँ बुधा भावसमन्विता।॥ ८ ॥ 


| से था ब्रह्मटेव से मरीचि आाढि पुत्र उत्पन्न हुए, ( मं. मा. शा, ३३१९, ३४-४० 
| और ६०-७२, ३४०. २७-३१ )। वासुंदेव, सड्डर्पण, प्रदुम्म और अनिरुद्ध 
| इन्ही चार मूर्तियों को “चतुव्यूह? कहते है। और मागवतधर्म के एक पन्‍्थ 
| का मत है, कि ये चारो मूर्तियों स्वतन्त्र थी; तथा दूसरे कुछ लोग इनमें से 
| तीन अथवा दो को ही प्रधान मानते है। किन्तु भगवद्रीता को ये कब्पनाएँ 
| मान्य नहीं हैं। हमने (गीतारहस्य प्र, ८, पृ. १९६ और परि, ५४२- 
| ०४३ ) में दिखाया हैं, कि गीता एकव्यूह-पन्थ की है - अर्थात्‌ एक ही 
| परमेश्वर से चतुव्यूह आदि सब कुछ की उत्पत्ति मानती हैं। अतः व्यूहात्मक 
| वासुटेव मूर्तियों को स्वृतन्त्र न मान कर इस ्॑छोक में दर्शाया हैं, कि ये 
| चारो व्यूह एक ही परमेश्वर अर्थात्‌ सर्वव्यापी वासुंढेच के (गीता ७, १९) 
। भाव है। इस दृष्टि से देखने पर विदित होगा, कि भागवतधर्म के अनुसार 
| “पहले के चार ? इन शब्दों का उपयोग बासुदेव आइढि चत॒व्यूह के लिये किया 
| गया हैं, कि जो ससर्पियो के पूर्व उत्पन्न हुए थे। भारत में ही लिखा है, कि 
| भागवतधर्म के चत॒र्व्यूह भादि भेद पहले से ही प्रचलित थे ( म. भा, शा, ३४८. 
| ५७ )। यह कल्पना कुछ हमारी ही नई नहीं है। साराश, भारतान्तगंत नारा- 
| यणीयाख्यान के अनुसार हमने इस जोक का अर्थ यो ढगाया है: “सात 
| महर्षि ? अर्थात्‌ मरीचि आदि; “ पहले के चार ? अर्थात्‌ वासुदेव आदि चतव्यूह, 
| और “मनु” अर्थात्‌ जो उस तमय से पहले हो छुके थे ओर ब्तमान, सब मिला 
| कर स्वायम्भुव आहि सात मु । अनिरुद्ध अर्थात्‌ _अहड्लार आठि चार मूर्तियों 
| को परमेश्वर के पुल मानने की कब्पना भारत में और अन्य स्थानों में भी पाई 
| जाती है (टेखो म. मा. शा. ३११. ७, ८ )। परमेश्वर के भावो का वर्णन हो 
| चुका। अब वतलाते है, कि इन्हें ज्ञान करके उपासना करने से क्या फछ 
| मिलता है ? ] 

(७) जो मेरी इस विभूति अर्थात्‌ बिस्तार और योग अथांत्‌ विस्तार करने की 
गक्ति या सामर्थ्य के तत्त्व को जानता है, उसे निस्सन्देह स्थिर ( कम- ) योग आस 
होता है। (८ ) यह जान कर - कि मैं सव का उत्तत्तिस्थान हूँ; और मुझसे सब 
वस्तुओं की म्रहृत्ति होती हैं-शानी पुरुष भावयुक्त होते हुए मुझको भजते है। 


७६८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


मच्ित्ता मह्तप्राणा बोधयन्तः परस्परस | 
कथयन्तम्व मां नित्य तृष्यन्ति च रसन्ति च॥ ९ ॥ 
तेषां सततयुक्तानां भजतां प्रीतिपूर्वकम्त । 
ददामि बुद्धियोंग ते येन मास्ुपयान्ति ते ॥ १०॥ 
तेषामेवानुकम्पार्थमहमज्ञानर्ज तमः । 
नाशयास्यात्मसावस्थो ज्ञानदीपेन सास्वता ॥ ११॥ 
अजुन उवाच | 

९६ पर ब्रह्म परं धाम पवित्र परस भवान्‌ | 
पुरुष शाश्वतं दिव्यमाद्दिवमर्ज विभु ॥१२॥ 
आहुस्त्वास्रषयः सब देवर्षिनांरदस्तथा । 

' असितो देवलों व्यासः स्वयं चेव ब्रवीषि मे ॥ १३॥ 


(९) वे मुझम मन जमा कर और प्राणो को छूगा कर परस्पर बोध करते हुए एवं 
मेरी कथा कहते हुए ( उसी में ) सदा सन्तुष्ट और रममाण रहते है। (१० ) इस 
प्रकार सदैव युक्त होकर अर्थात्‌ समाधान से रह कर जो लोग मुझे प्रीतिपूवेक भजतें 
है, उनको में ही ऐसी (समत्व-) बुद्धि का योग देता हूँ, कि जिससे वे मुझे पा लेंगे । 
(११ ) और उन पर अनुग्रह करने के लिये ही मे उनके आत्ममाव अथोत्‌ अन्तःकरण 
में पैठ कर तेजस्वी ज्ञानदीपसे ( उनके ) अज्ञानमूलक अन्धकार का नाश करता हूँ। 
। | सातवे अध्याय में कहा है, कि भिन्न भिन्न देवताओं की श्रद्धा भी 
| परमेश्वर ही देता है ( ७. २१ )। उसी प्रकार अब ऊपर के दसबवे छोक में भी 
| वर्णन है, कि भक्तिमार्ग में छंगे हुए मनुष्य की समत्वबद्धि को उन्नत करने का 
| काम भी परमेश्वर ही करता है। और पहले ( गीता ६.४४ ) जो यह वर्णन है 
| कि जब मनुष्य के मन में एक बार कर्मयोग की जिशासा जाग्रत हो जाती हैं, 
| तब वह आप-ही-आप पूर्ण सिद्धि की ओर खींचा चला जाता हैं - उसके साथ 
। भक्तिमा्ग का यह सिद्धान्त समानाथक है। ज्ञान की दृष्टि से अर्थात्‌ कर्मविषपाक- 
| प्रक्रिया के अनुसार कहा जाता है, कि यह कतेत्व आत्मा की स्वतन्त्रता से 
| मिलता हैँ। पर आत्मा भी तो परमेश्वर ही है। इस कारण भक्तिमार्ग मे ऐसा 
| वणन हुआ करता है, कि इस फल अथवा बुद्धि को परमेश्वर ही प्रत्येक मनुष्य 
| के पूर्वकर्मों के अनुसार देता है (देखो गीता ७. २०. और गीतार, प्र. १३ 
| ४. ४३२० )। इस प्रकार भगवान्‌ के भक्तिमार्ग का तत्व बतला चुकने पर :- ] 
अजुन ने कहा :-( १२-१३ ) तुम ही परम ब्रह्म, श्रेष्ठ खान और पवित्र 
वस्तु ( हो )। सब ऋषि, ऐसे ही देवरषि नारद, असित, ठेवल और व्यास गीं 
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सर्वेमेतद्वतं मन्ये यन्‍्मां वदसि केशव । 
न हि ते सगवन्‌ व्यक्ति विदुदंदा न दानवा:॥ १४॥ 


स्वयमेबात्मनात्मानं वेत्थ त्वं पुरुषोत्तम | 

भूतभावन भूतेश देवदेंठ जगत्पत॥ १५॥ 
वक्‍तुमहंस्यव्ेपेण दिव्या ह्यात्मविभूतयः। 
याभिर्विभूतिमिलांकानिमांस्त्व॑ व्याप्य विष्टसि ॥ १६ ॥ 
कर्थ विद्यामहं थोगिस्त्वां सदा परिचिन्तयन । 

कपु कप च भावेषु चिन्त्योइसि सगवन्मया॥ १७॥ 
विस्तरेंणात्मनाी योग विभूति च जनादंन । 

भूचः कथय तृप्तिर्हिं शण्चतों चारिव मेउसतम्‌॥ १८ ॥ 


तुमको दिव्य एवं गाशत पुरुष, आव्टिव, अजन्मा, सर्वविभु, अथांत्‌ सर्वब्यापी कहते 
है; और स्वय तुम भी मुझसे वही कहते हो। (१४) है केशव ! तुम मुझसे जो 
कहते हों, उस सब को में सत्य मानता हूँ। हे भगवन्‌! तुम्हारा व्याक्ति अर्थात्‌ 
तुम्हारा मूल देवताओं को विढित नहीं; और दानवों को विद्वित नहीं। (१५) 
सब भूतोा के उत्पन्न करनेवाले हे भूतेश | है देवटेव जगत्पते | है पुरुत्तोत्तम ! तुम 
स्वय ही अपने आप को जानते हो । ( १६ ) अतः तुम्हारी जो ठिव्य विभूत्ियों हैं, 
जिन विभूतियों से इन सब्र लोको फो तुम व्यात्त कर रहे हो, उन्हें आप ही 
(कृपा कर ) पूर्णता से बतल॒वे। (१७ ) हे योगिन्‌! ( मुझे यह बतलाईंये कि ) 
सदा तुम्हारा चिन्तन करता हुआ मै तुम्हे कैसे पहचानूँ? और भगवन्‌। में किन 
किन पदार्था में त॒म्हारा चिन्तन करूँ? (१८ ) है जनादन! अपनी विभूति और 
योग मुझे फिर विस्तार से बतछाओं, क्योंकि अम्ृतत॒ल्य ( तुम्हारे भाषण को ) सुनते 
सुनते मेरी तृप्ति नहीं होती । 
| [ विभूति और योग दोनो शब्द इसी अव्याय के सातवे छोक में आये 
| है; और यहाँ अर्जुन ने उन्हीं को इहरा दिया हैं। योग” शब्द का अर्थ पहले 
| (गीतो ७. २५) विया जा चुका है, उसे टेखों भगवान्‌ की विभूतियों को अज्ञुन 
| इसलिये नही पूछता, कि भिन्न मिन्न विभूतियों का ध्यान देवता उमस के किया 
| जावे । किन्ठ सलहदवे कछोक के इस कथन को स्मरण रखना चाहिये, कि उक्त 
' | विभूतियों में सर्वव्यापी परमेश्वर की ही भावना रखने के ल्यि रा पूछा हैं। 
| क्योकि भगवान्‌ यह पहले ही बतला आये हैं ( गीता ७. ९०९७ ९. 
| २८ ), कि एक ही परमेश्वर को सब स्थार्नी में विद्यमान जानना एक़ वात हैं; 
गी. र. ४९ 
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श्रीभमगवानुवाच | 
8६ हन्त ते कथयिष्या्ति दिव्या ह्मत्मविभूतयः । 
प्राधान्यतः करुश्रेष्ट नास्त्यन्तों विस्तरस्यथ मे ॥ १९ ॥ 


अहमात्मा ग्रुडाकेश सबेसताशयस्थितः । 
अहमादिश्व मध्य च भृतानामन्त एवं च॥ २०॥ 


आदित्यानामहं विष्ण॒ज्यांतिषां रविरेंशुमान्‌ । 
सरीचिमरुतामस्मि नक्षत्राणामहं शशी ॥ २१ ॥ 
बेढ़ानां सामवेदो5स्मि देवानामस्मि वासवः । 
इन्द्रियाणां मनश्वास्मि सृतानामस्मि चेतना ॥ २२ ॥ 


इन दोनो में भक्तिमार्ग की दृष्टि से महान्‌ अन्तर है। ] 
श्रीमगवान्‌ ने कहा :- ( १९ ) अच्छा; तो अब है कुरुश्रेष्ठ | अपनी दिव्य 
विभूतियों में से तुम्हे मुख्य मुख्य बतलाता हूँ; क्योंकि मेरे विस्तार का अन्त नही है ! 


। [ इस विभूतिवर्णन के समान ही अनुशासनपव्े ( १४, ३११-१२१ ) में 
| और अनुगीता (अश्व. ४३ और ४४ ) में परमेश्वर के रूप का वर्णन हैं। परन्तु 
| गीता का वर्णन उसकी अपेक्षा अधिक सरस है। इस कारण इसी का अनुकरण 
| और स्थलों में मी मिलता है। उदाहरणार्थ, भागवतपुराण के एकादश स्कन्ध के 
| सोलहवे अध्याय में इसी प्रकार का विभूतिवर्णन भगवान्‌ ने उद्धव को समझाया 
| है; और वहीं प्रारम्म मे ( भाग. ११, १६, ६-८ ) कह दिया है, कि यह वर्णन 
| गीता के इस अध्यायवाले वर्णन के अनुसार है। | 
( २० ) गुडाकेश | सब भूतो के भीतर रहनेवाला आत्मा मै हूँ; और सब भूतों का 
आइडि, मध्य और अन्त मी मै हूँ। (२१) (बारह ) आदित्यों में विष्णु मैं हूँ। 
तेजस्वियों मे किरणशाल्ली सूर्य, (सात अथवा उनचास ) मारुतों मे मरीचि और 
नक्नतों में चन्द्रमा में हैँ। (२२) में वेदों में सामवेद हूँ । देवताओं मे इन्द्र हूँ; और 
इब्ठियो में मन हूँ। भूतों में चेतना अर्थात्‌ प्राण की चलनशक्ति मै हूँ । 
| [ यहाँ वर्णन हैं, कि मैं वेदों में सामवेद हूँ- अर्थात्‌ सामबेद मुख्य है। 
| ठीक ऐसा ही महाभारत के अनुशासन पर्व ( १४, ३१७ ) मे भी “ सामवेदश्र 
| वेदाना यजुपा शतरुद्रियम्‌ ? कहा है। पर अनुगीता में ' 3“कारः सर्ववेदानाम? 
| ( अश्व, ४४. ६ ) इस प्रकार सब वेढों में 3“कार को ही श्रेष्ठता दी है; तथा 
| पहले गीता (७, ८) में भी “प्रणवः सर्ववेदेषु ” कहा है।.गीता , ९. १७ के 


| और परमेश्वर की अनेक विभूतियों को भिन्न मिन्न देवता मानना दूसरी बात है। 
| इ 


८ 
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रुद्राणां शंकरथ्रास्मि वित्तेशों यक्षरक्षलास्र | 
वसूनां पावकश्चास्मि मेरः शिखारिणामहम ॥ २३ ॥ 


पुरोध्सां च मुख्य मां विद्धि पार्थ वृहस्पतिस । 
सेनानीनामहं स्कन्दः सरसामस्मि सागर; ॥ २४ ॥ 


|  ऋकचसामयजुरेव च? इस वाक्य में सामबेढ की अपेक्षा ऋग्वेद को अग्रस्थान 
| दिया गया है, और साधारण छोगो की समझ भी ऐसी ही है। इन परस्पर- 
| विरोधी वर्णनो पर कुछ छोगो ने अपनी कढ्पना को खूब सरपट दौंडाया है। 
| छान्‍्दोग्य उपनिपद्‌ में 3“कार ही का नाम उद्गीथ है। और लिखा है, 
|] कि “यह उद्गीथ सामवेढ का सार है; और सामंवेठ ऋग्वेद का सार हैं? 
| (छा, १, १, २ )। सब वेदों में कौन वेट श्रेष्ठ हैं” इस विपय के भिन्न भिन्न 
| उक्त विधानों का मेल छान्दोग्य के इस वाक्य से हो सकता है। क्योकि सामवेढ 
| के मन्‍ल्र भी मूल ऋग्वेट से ही लिये गये ह। पर इतने ही से सन्तुष्ट न हो कर 
| कुछ लोंग कहते हैं, कि गीता में सामवेद को यहाँ पर जो प्रधानता दी गई 
] है, इसका कुछ-न-कुछ गूृढ़ कारण होना चाहिये। यद्यपि छान्दोग्य उपनिपद्‌ में 
| सामंवेद को प्रधानता दी है, तथापि मनु ने कहा है, कि “सामवेढ की ववनि अश्युच्ि 
| है? ( मनु, ४. १२४ )। अतः एक ने अनुमान किया है, कि सामवेद को प्रधानता 
| देनेवाली गीता मनु से पहले की होगी आर दूसरा कहता है, कि गीता ण्नानेवाली 
| सामवेदी होगा, इसी से उसने यहाँ पर सामवेद को प्रधानता ठी होगी। परन्तु 
| हमारी समझ में “मै वेढो में सामवेढ हूँ” इसकी उपपात्ति छगाने के लिये उतनी 
| दूर जाने की आवश्यकता नहीं है। भक्तिमार्ग में परमेश्वर की गानयुक्त स्त॒ृति को 
| सदैव प्रधानता दी जाती है। उठाहरणार्थ नारायणीय धर्म में नारद ने मगवान्‌ का 
| बर्णन किया है, कि ' बेढेपु सपुराणेपु साड्गोपाइगेपु गीयसे ” ( म. भा. झा. 
| ३३४, २३ ), और बसु राजा “ज्य जगौं!-जप्य गाता था (देखों शा. ३३७, 
| २७, और ३४२, ७० और ८१)-इस प्रकार गे! धातु का ही प्रयोग फिर किया 
| गया हैं। अतएव भक्तिप्रधान धर्म में - यज्ञयाग आदि क्रियात्मक वेदों की 
| अपेक्षा - गानप्रधान बे अर्थात्‌ सामबेढ को अधिक महत्त्व दिया गया हो, तो 
| इसमे कोई आश्चर्य नहीं; * मै बेदो में सामवेद हूँ? इस कथन का हमारे मत मे 
| सीधा और सहज कारण यही है। ] 
( २३ ) ( ग्यारह ) रढों में शकर में हूँ। यक्ष और राक्षसों में कुबेर हैं। (आठ , 
बसुओ में पावक हूँ। ( और सात ) पर्वतो में मेर हूँ। ( २४ ) है पाव ः पुरोहिता 
में मुख्य बृहस्पाति मुझको समझ। में सेनानायको में सकल ( कार्तिफिय ) आर 
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२ गीतारहस्थ अथवा कमयोगशास्त्र 


महर्षीणां सगरहं गिरामस्म्येक्रमक्षस्म्‌ । 
यजशानां जपयजश्ोउस्मि स्थावराणां हिंमालयः ॥ २० मे 
अश्वत्थः खर्ववृक्षा्ां देवदीणां च नारहः । 


गन्धवाणाँ चित्रस्थः स््धानां कपिलो सुनिः॥ शव 


8. 


उच्चे»वसमश्यानां विद्धि सामसझतोंकहूवस | 

ऐरावर्त गजेन्द्राणां चराणां च नराधिप्त ॥ र७छ ॥ 
आवुधानामनह वर्े धेनूनामस्सि कामछुक । 
प्रजनश्वास्मि कन्दर्प: सर्पाणामस्सि वाजाकिः ॥ #े८ ॥ 
अन्तन्तश्थास्मि चागायां वरुणों याइलामहस ! 































































































पितणामयेम्ता रुः आस्मि  आ 8 
पंदणासयंत्रा चास्स यमः सयमवामहर ॥ २५ ॥। 
हे हि ०-८ मा हर रू... रा सा 5 
खिल. अर # जम । आओ है अ०/न्‍छु ह>-भ् छव्मद्धर सअथादत #िंशीलिण्)०+"अीई 
ल्लात्नयों मे उन्द्र 8॥ ( २० ) सहांत्यि ने में रण हू। वाणी ने ख्यनक्षर खपत 
६ जम । धान स्थिर प्वश हिमाल्य हैं 
उल्‍क्ार हूँ। चक्ते में क्‍म्बक्ष न हूं। सथवर अध्यत्‌ स्थ्रि प्वश्य म हिमालय हू । 
अमन. यु च्क्ञों ००८ तट ०००4 क् अम्कोकक न अनरगाता वय-मश्यष्या- 
| | चउ्क्ती ले जपचचज्ष म हू यह दाकय नहृत्त कद हु सअझ्ञतद (न 
(७ $ बा प्छक के मि क. 
का लव £-_ है... आई ६4 अल्लाद्ञा ००“ हि... न्न् डे धाम तस्कर बिब्म--८-मपका अक्ता ि 
| ना. अश्च, ४४८. ८ ) में कहा हैं, ल्‍जि चक्चानां इंवदचसमान्‌ +- जणजत्‌ चच्ध स 
[4 अल नयि 5 है| 4० ४ की गज 3००... सिद्धि होनेचाला स्डन धुचा प८ >>» ्जेर व्ही छ्ब्कि 
4 ( संस नप ही दाल च्द 3०३ ८०३८०: [८5 द्ाध्यणाएए। ग रन ६. उअउ 4 ३ जद 
हैं ०० दी बे की लकिक लक >> हा कक 3० किन्नर 8 
| कनआाप्डदाढ का नचत हु! उर जत्कनाय ते द्वव|क दे उ4:क्ा बए [+१८०५ <। 
.... 5 ।. ३ 5 2 जे. $ हे. २०००० ०-नमन्‍्टद नल लत रिन्डमन पं च्म्हा 
। ऊपृठक्ष आ विद्चेउ महत्व हैं। इसा से गाता ने चहाता अज्यज्ञादासत्ना कह 
| | ऋलहुद का छल स्थाद दर ( २. ८७ ) छह हैं, कि ओर कुछ नर या न 
| > ६ >चल लत च हा काहमन छिद्ध गद्दा हू  अऋषिकत बच. ज|जराया ऋहाजर जल 
॥ 
| छ्ब् ६ ३ 
कक चर लनेलमकक “7 अलका> जमे ० सा काका #०े अय:९- आअ्धात प ० मल पथ डेवण्चो वन सादे ये मन " गंधरदों 
(२६ ) न सच इन मे अद्धत्ण ऊथात्‌ पीएणल आर वेवण्चों थे नारद हू॥। नंघव 
ने चजिलेस्थ ऊीर छिद्धा ये भआपिल जाने हू । ( २७ ) छोड़े में ( ऋनृदनन्धन के समय 
व ००+-«०>मयमकणाना.. नमक» आा०- - >> पा मन ऐ बिक. हर “या ० शक 85००. ऐरावद हि. कि कक एलन बल 9 ह के यों 2:24 राजा 
दल्ला हुस्त | उच्देग्श्रठा उझे समझी। हे गबन्का मे एरावद आर नडुध्या सम 
ह---< गान, च् - ण्यशापः सपा क्या वर के न्पेंडों च्य््च्नज् हि. 5 डर प्चषा वाावाला 
न | ( 5 ) *३ ४355]  जनज्न, आजा रे दानदधनु स्टार ४८] उच्द्छक १५ दाल दान 
- हूं। छग न वाहक हू। (२९ ) नामों में अनन्त ने हू। चाव्स अर्थंत्‌ जल्चर 
8 का की कल ५ ० आछछ >> हू 2२ ऋरनेंदालों न मे शा: ञ्चः 
अछ्ाण। थे देस-त। अलर छठरा ने अआणना न हू । मे दियनसनर करनंदाला स खअम हू। 
| | दांछ्ाऊ - उण का राजा ओर अद्वन्द +ू चित्र ये अथ दिश्वित हैं; आर 
जज बे सभा कक 8 ही द्थ #* ७ ली जा ऑफ थी कभी » आदि न 
, अन्‍रमऊेचझ तथा नहानारद में नी ये ही अथ दिखे गणे हैं ( देखो न. ना. आई 
६ हे >6& ४5 ६... हट ८ पल न उन्‍नरा आर सर्य 
, »£शई5 )। ररनलू निशूणरदेक नहां वतल्या जा उदसा, कि नाम खार स 
| क्‍या न हे सह्यनगरत के आाच्दिक-उपाल्याद ने इन बआब्दा का अयायग 
अप त् 5ः स्थ के जा द्थापएए 403... सरवाशापर-पुइफकहनयाक, पहतदा चर 2. 2७... है. पर "कर मर 3 दागी ब्व्याइा द्ार्ब्दा ०००. 
| उन्दादायज ही हैं] दथापि जान पड़ता है, कि छहा पर रुय आार दांग झब्द 


दखवों अध्याय ७७३ 


भहादश्धास्मि दैत्यानां काछः कलयतामहस्त | 
खुगाणां च झगेन्द्रो5६ वैनतेयश्व पक्षिणाम्त ॥ ३० ॥| 
पवनः पवतामस्सि रासः शख्त्रभुतासहस | 
झपाणां सकरशथ्ास्मि स्रोतसामस्मि जाहवी ॥ ३१ ॥ 
सगाणामाद्रिन्तश्व मध्यं चेवाहमर्जुन | 
अध्यात्मविद्या विद्यानां वादः प्रवदतामहम ॥ ३२ ॥ 
अक्षराणामकारो5स्मि दन्द्रः सामालिकस्य च। 
अहसेवाक्षयः कालो धाता5हं विश्वतोमुखः ॥ ३३ ॥ 
सत्यु: सर्वेहर्थाहसुरूवच्ध सविष्यताम | 
कीतिं: श्रीवांक्च नारीणां स्उतिमंघा धृतिः क्षमा ॥) ३४ ॥ 
| से सप के साधारण वर्ग की दे मिन्न मिन्न जातियों विवश्षित है। श्रीधरी थैका में 
| सपपं॑ को विपेछा और नाग को विपहीन कहा है; एवं रामानुजमाष्य मे सर्प को 
| एक सिरवालद्य और नाग को अनेक सिरोवाछा कहा है। परन्तु ये दोनों भेद ठीक 
| नहीं जचते। क्योकि कुछ स्थलो पर नागों के ही प्रमुख कुछ बतलाते हुए. उन 
| में अनन्त ओर वासुकि को पहले गिनाया है; और वर्णन किया है, कि दोनों ही 
| अनेक सिरोवाल एवं विपधर है। किन्तु अनन्त है अमिवर्ण के और वासुकि 
| हैं पीछा । भागवत का पाठ गीता के समान ही है। ] 
(३०) मे रैत्यो में प्रत्हाद हूँ। में अरसनेवालों में का, पश्चुओं में मगेन्द्र अर्थात्‌ 
सिह और पक्षियों में गरुड हूँ। (३१ ) में वेगवानों में वायु हूँ। मै शख्नधारियो में 
राम, मछलियों में मगर और नव्यों में भागरथी हूँ। ( ३२ ) हे अजुन | सश्टिमात्र 
का आदि, अन्त और मध्य भी मै हूँ। विद्याओ में अध्यात्मविद्या और वाद करनेवालों 
का वाद में हूँ। 
| [ पीछे २० वे छोक में बतछा ठिया है, कि सचेतन भूतो का आदि, मध्य 
| और अन्त मैं हूँ; तथा अब कहते हैं, कि सब चराचर सृष्टि का आढि मध्य 
| और अन्त मैं हूँ; यही भेद है। ] 
(३३ ) मै अक्षरों मे अकार और समासों में ( उमयपद्प्रधान ) इन्द्र हूँ। ( निमेष, 
मुहूर्त आदि ) अक्षय काल और सर्वतोमुख अर्थात्‌ चारो ओर से मु्ोंचाला वातायानी 
अह्या मै हैँ । ( ३४ ) सबका क्षय करनेवाली मृत्यु और आगे जन्म लेनेवालों का उत्पत्ति- 
स्थान मैं हूँ। ज्यों में कीर्ति, भ और वाणी, स्पति, मेघा, इत्ति तथा क्षमा मै हूँ। 
|... [कीति, श्री, वाणी इत्यादि शब्दों से वे ही देवता विवभित हैं। महा- 
| भारत ( आडि, ६६. १३, १४) में वर्णन है, कि इनमे से वाणी और क्षमा को 


७5७४ गीतारहस्य और कर्मयोंगशार्त्र 


ब॒हत्साम तथा साम्नाँ गायत्री छन्‍्दसामहम्‌। 

मासानां मार्गशीर्षापहसतूनां कुछुमाकरः || ३५ ॥' 

चूत छलयतामस्मि तेजस्तेजस्विनामहस्‌ । 

जयो5स्मि व्यवसायो5स्मि सत्त्वं सत््ववतामहम ॥ २६ ॥. 


वृष्णीनां वाखुदेवी5स्मि पाण्डवानां धर्चजयः । 
सुनीचामप्यहं व्यास: कदीनाशुशना कंति:॥ २७ ॥ 


दण्डी दर्मयतामस्मि नीतिरस्सि जिगीषतास । 

भोन चेवास्सि गुझानां ज्ञान ज्ञादवतामहस ॥ १८ ॥ 
यज्ञपि सर्वश्ृतानां बीज तद॒हमऊुन । 

न तद॒स्ति बिना यत्स्यान्मया भृर्ते चराचरस्‌ ॥ २९ ॥ 


# [8 पु 


| छोड़ शेष पॉच और दूसरी पॉच ( पुष्टि, अडा, क्रिया, ऊज्मा और मति ) दोनों 
| मिल कर कुल दशो दक्ष की कन्याएँ हैं। धर्म के साध व्याही जाने के कारण इन्हें 
| घर्मपत्नी कहते है । ] 


(३५ ) साम अथांत्‌ गाने के योग्य वैट्कि स्तोलों में वृहत्साम, और छन्दों में 
गायती छन्‍्द मैं हूँ। महीनों में मागंशीप और ऋतुओ में वसन्त हूँ । 
। [ महीनों में मार्गशीर्ष को प्रथम स्थान इसलिये दिया गया है, कि उन 
| दिनों में वारह महीनों को मार्गशीर्ष से ही गिनने की रीति थी, - जैसे कि आज- 
| कल चैत्र से हैं ।- (देखो म. मा. अनु, १०६ और १०९; एवं वाल्मीकिरमायण 
| ३. १६ )! भागवत ११, १६. २७ में भी ऐसा ही उल्लेख है। हमने अपने 
| ओरायन' अन्ध में लिखा है, कि मगशीर्ष नक्षत्र को अग्रहायणी अथवा वर्षारम्म 
| का नक्षत्र कहते थे। जब म्गादि नक्षत्गणना का ग्रचार था, तब सृगनक्षत्र को 
| प्रथम अग्रस्थान मिछा; और इसी से फिर मार्गशीर्ष महीने को भी श्रेष्ठता 
| मिली होगी। इस विषय को यहॉ विस्तार के भय से अधिक बढ़ाना उचित 
| नहीं हैं। | 
(३६ ) मैं छलियो मे चूत हूँ। तेजस्वियों का तेज, ( विजयशाली पुरुषों का ) विजय, 
( निश्चयी पुरुषो का ) निश्चय और सत्तशीछो का सत्त मैं हूँ। ( ३७) मैं यादवों 
में वासुदेव, पाण्डवों मे धनज्ञय, मुनियों में व्यास और कवियों में झुक्राचार्य कवि 
हूं। (३८ ) मे शासन करनेवाल्ोें का दंड, जय की इच्छा करनेवालेकों की नीति और 
शुह्यो में मौन हूँ। ज्ञानियों का ज्ञान में हेँ। (३२९) इसी प्रकार हे अर्जुन ! 
सद भूतो का जो कुछ बीज है वह में हूँ। ऐस्प कोई चर-अचर भूत नही है, जो 


ग्यारहवों अध्याय एज 


नान्वो5स्टि सस दिव्यानां विभृतीयाँ परन्तप । 
एब तूद्देशतः प्रोक्तो विभृते्िस्तरों मया॥ ४० ॥ 


९६ यचह्विभूतिमत्सत््य॑ भ्रीमदूर्जितमेव वा । 
दत्तदेवावगच्छ त्व॑ मम तेजॉष्शलम्भवप्ठ ॥ ४१ ॥ 
अथवा बहुनेतेन कि ज्ञातेन तवाजुन। 
विष्टम्याहमिद कृत्स्नमेकांरोन स्थिती जगत ॥ ४२ ॥ 


प 


टति श्रीमछूगवद्गीतास उपनिपत्सु ब्रह्मविद्याया योगशास्त्रे श्रीक्षप्णाजुनसबादि 
विभूतियोगों नाम व्शमोड्घ्यायः ॥ १० ॥ 





मुझे छोड़े हो। (४०) है परनन्‍्तप! मेरी दिव्य विभूतियों का अन्त नहीं है। 
विभूतियों का यह विस्तार मैने केवल दिखशनार्य वतत्या है| 

| [ इस प्रकार मुख्य मुख्य विम्ूत्रियाँ बतछां कर अब इस अकरण का 

| उपसहार करते हैं :- | 

(४१ ) जो वस्तु वैमव, लथ्मी या प्रभाव से युक्त है, उसको तुम मेरे तेज 

के अश से उपजी हुई समझो । (४२) अथवा है अर्जुन ! तुम्हे इस फेलाव को 
जान कर करना क्‍या है? (सक्षेप में बतछाये देता हूँ, कि ) में अपने एक ( हो ) 
अंश से इस सारे जगत्‌ को व्याप्त कर रहा हूँ। 

| [ अन्त का छोक पुरुषसूक्त को इस ऋचा के आधार पर कहा गया है 

| “पाठेडस्य विश्वा भृतानि लिपावस्याम्रत दिवि? (ऋ, १०, ९०, ३ ); और 

| यह मन्त्र छान्देग्य उपनिषद्‌ ( है. १९. ६ ) मे भी है। 'अण! झब्द के अर्थ 

| का खुछासा गीतारहस्य के नौबे प्रकरण के अन्त (पर. २४८ और २४९ ) में 

| किया गया हैं। प्रकट है, कि जब भगवान्‌ अपने एक ही अँग से इस जगत्‌ में 

| व्याप्त हो रहा है, तब इसकी अपेक्षा भगवान्‌ की पूरी महिमा चहुत ही अधिक 

| होगी; और उसे बतलाने के हेंठु से ही अन्तिम छोक कहा गया हैं! पुरुषसूक्त 

| में तो स्पष्ट ही कह दिया है, कि ' एतावान्‌ अस्य महिमाउतों ज्यायाश्र पृष्पः १ 

| यह इतनी इसकी महिमा हुई। पुर तो इस की अपेक्षा कहीं अेष्ट हैं। । 

इस ग्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए, - अर्थात्‌ कहे हुए- उपनिपद्‌ में द्न्ल 

विद्यान्तमंत योग अर्थात्‌ कर्मयोग - भ्ास्रविषयक श्रीक्षप्ण ओऔर अजुन के सचाद में 
विभूतियोंग नामक दवा अध्याय समाद् हुओ | 
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पकाठशोषध्यायः । 


अजुंन उवाच। 
मदलुभ्॒हाय परम गुह्ममध्यात्मलोशितस । 
यक्त्वयोक्ते वचस्तेन मोहोडये विगतों मम ॥ १ ॥ 
भवाप्ययो हि भूतानां श्ुुतो विस्तरशों मया | 
त्वत्तः कमलपत्राक्ष माहात्म्यमपि चाव्ययस ॥ २॥ 
ण्वमेतद्यथात्थ त्वमात्मानं परसेश्नर । 
बष्ठमिच्छामि दे रूपसेश्वरं पुरुणोस्तम ॥ ३ | 
मन्यसे यदि तच्छक्यं सया-द्रष्ठमिति प्रसो। 
योगेश्वर ततो मे त्व॑ दशेयात्मानमव्ययम््‌ ॥ ४॥ 


ग्यारहवों अध्याय 


[ जब पिछले अध्याय में भगवान्‌ ने अपनी विभूतियों का वर्णन किया, तब 
उसे सुन कर अजुन को परमेश्वर का विश्वरूप देखने की इच्छा हुईं। मगवान्‌ ने उसे 
जिस विश्वरूप का दर्शन कराया, उसका वर्णन इस अध्याय में है। यह वर्णन इतना 
सरस है, कि गीता के उत्तम सागे! मे इसकी गिनती होती है; और अन्यान्य 
गीताओ की रचना करनेवाल्ले ने इन्हीं का अनुकरण किया है। प्रथम अजुन पूछता 
है, कि $- | 

अजुन ने कहा :- ( १) मुझ पर अनुग्रह करने के लिये तुमने अध्यात्म॑संशक 
जो परम गुप्त चात बतछाई, उससे मेरा यह मोह जाता रहा। (२) इसी प्रकार 
है कमल्‍ूपत्राक्ष! भूतो की उत्पात्ति, लय और तुम्हारा अक्षय माहात्म्य भी मैंने 
ठुमसे विस्तारसाहित सुन लिया। (३) अब हे परमेश्वर! तुमने अपना जैसा 
वर्णन किया है, हे पुरुषोत्तम ! मै तुम्हारे उस प्रकार के ईश्वरी खरूप को ( प्रत्यक्ष ) 
देखना चाहता हूँ। (४) हे प्रमो ! यदि तुम समझते हो, कि उस प्रकार का रूप मैं 
देख सकता हूँ, तो योगेश्वर ! तुम अपना अच्यय खरूप मुझे दिखलाओ | 

क्‍ | सातवे अध्याय में ज्ञानविज्ञन का आरम्म कर सातवे और आखझवे में 
| परमेश्वर के अक्षर अथवा अव्यक्त रूप का तथा नौवे एवं दसवे में अनेक रूपो 
। का जो ज्ञान चतल्यया है, उसे ही अज्जुन ने पहले छोक में “अध्यात्म” कहा है। 
| एक अन्यक्त से अनेक व्यक्त पदों के निमित्त होने का जो वर्णन सातवें ( ४-१५ ), 
| आठवे ( १६-२१ ), और नौवे (४-८ ) अध्यायो में है, वही 'भूतो की 
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श्रीमगवानुवाच | 
३६ पश्य में पार्थ रूपाणि शतशो5थ सहस्रशः। 
नानाविधानि दिव्यानि नानावणोकृतीनि च॥ ५॥ 
पश्यादित्यान्‌ वरत्‌ रुद्रानश्वित्ों सरुतस्तवथा। 
बहन्यदहपूवाणि पश्याश्वयाणि भारत ॥ ६ ॥ 
इंहेकस्थं जगत्कृत्स्त पश्याद्य सचराचरमस | 
मम देहे गुडाकेश यज्चान्यदंद्रष्ठमिच्छसि॥ ७॥ 


| उत्पत्ति और लय ? इन शब्दों से दूसरे छोक में अभिप्रेत है। तीसरे छोक के 
| दोनो अधाशो को यो मिन्न मिन्न वाक्य मान कर कुछ छोग उनका ऐसा अथ॑ 
| करते हैं, कि ' परमेश्वर ! तुमने अपना जैसा (स्वरूप का ) वर्णन किया, वह 
| सत्य है (अर्थात्‌ में समझ गया )। अब है पुरुषोत्तम ! ' मैं तुम्हारे इश्वरी 
| स्वरूप को देखना चाहता हूँ" (देखो गीता १०, १४ )। परन्तु ढोनो पक्तियों 
| को मिला कर एक वाक्य मानना ठीक जान पडता है, और परमार्थप्रपा 
| दीका में ऐसा किया भी गया है। चौथे छोक में जो योगेश्वरों शब्द है, उसका 
| अर्थ योगो का ( योगियों का नहीं ) ईशर है ( १८, ७५ )। योग का अर्थ पहले 
| (गीता ७, २५ और ९. ५) अव्यक्त रुप से व्यक्तसष्टि निर्माण करने का सामथ्ये 
| अथवा युक्ति फिया जा चुका है। अब उस सामर्थ्य से ही विश्वरूप दिखलाना है, 
| इस कारण यहाँ “योगेश्वर” सम्त्रोधन का प्रयोग सहेतुक है। ] 
श्रीमगवान ने कहा :- (५) हे पार्थ ! मेरे अनेक प्रकार के अनेक रज्ञी के 
और आकारो के (इन ) सैंकड़ों अथवा हजारों ढिव्य रूपों को देखो। (६) ये 
उेखो ( बारह ) आदित्य, ( आठ ) वसु, ( ग्यारह ) रुद्र, (दे ) अश्विनी कुमार और 
(४९ ) मरुढ्ण । हैं भारत ये अनेक आश्चर्य देखो, कि जो पहले कभी न देखे होंगे । 
। [ नारायणीय धर्म में नारढ को जो विश्वरूप विखलाया गया है, उसमें यह 
| विशेष वर्णन है, कि बेड ओर वारह आदित्य, सन्ह॒ज् आठ वध, ढहिनी ओर 
| ग्यारह उद्र और पिछली ओर दो अशथिनीकुमार थे (शा, ३३९. ५०-५२ )। 
| परन्तु कोई आवश्यकता नहीं, कि यही वर्णन सर्वत्र विवक्षित हो ( देखो मं. भा. 
| उ, १३० )। आदित्य, बसु, ढ़, अश्विनीकुमार और मरुद्वण ये वैदिक देवता 
| है; और देवताओं के चादुर्व््य का मेद महाभारत (शा. २०८. २३, २४) में यो 
| बतल्या है, कि आदित्य ध्षलिय हैं, मरु्षण चैश्य है, और अब्विनीकुमार चूद्ध 
| है। (ठेखो शतपथब्राह्मण १४. ४. र५ ९२ )3 न 
(७) है गुडकेश! आज यहाँ पर एकलित सच चर-अचर जगत देख ले; 
और भी जो कुछ तुझे देखने की छालसा हो, चहें मेरी (इस) 'देह में देख ले 
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न तु मां शक्यसे दष्टमनेनेव स्वचक्ुषा । 
ढिव्ये दद्ामि ते चक्षः पश्ष्य में योगसेश्वरस ॥ ८ ॥ 
सञ्अय उवाच | 
९ १ पवरुकक्‍त्वा ततो राजन्‌ महायोंगेश्वरों हरिः। 

दशयामास पाथाय परम रूपमेश्वरस ॥ ९ ॥ 

अनेकवदन्ननयनमबेकादूमुतद्शनस । 

अनेकद्व्याभरण दिव्यानेकोद्यतायुघस ॥ १०॥ 

दिव्यमाल्यास्वरधर दिव्यगन्धानुलेपनस । 

सर्वाश्थयंमय देवमनन्त विश्वतो्ुखस !। ११ ॥ 

दिवि सूर्यलहर्स्य भरवेद्यगपहुत्थिता । 

यदि भा; सह॒री सा स्थाह्ञासस्वस्य सहात्मचः॥ १२॥ 

तत्रेकस्थ जगव्कृत्स्न॑ प्रविभक्तमनेकधा । 

अपस्यद्दवंदवस्य शरीरे पाण्डबस्वढ़ा ॥ १४ ॥ 

ततः स विस्मयाविष्टों ह॒ृहरोसा धर्नजयः । 

प्रणस्य शिरखा ढ़ कुतांजलिशक्षाघत॥ १४ ॥ 
(८ ) परन्तु तू अपनी इसी दृष्टि से मुझे देख न सकेगा। तुझे मे दिव्य दृष्टि देता हूँ । 
( इससे ) मेरे इस इश्वरी योग अर्थात्‌ योगसामथ्य को देख । 
. . सझ्य ने कहा :- (९ ) फिर है राजा घृतराष्ट्र! इस प्रकार कह करके योगो 
के ईश्वर हरि ने अजुन को ( अपना ) श्रेष्ठ ईश्वरी रूप अर्थात्‌ विश्वरूप दिखलाया। 
( १० ) उसके अर्थात्‌ विश्वरूप के अनेक मुख और उसमे अनेक अचुत दृश्य ठीख 
पड़ते थे | डस पर के दिव्य अलड्ठडार थे; और उस में नानाप्रकार के दिव्य आयुध 
सजित थ। ( ११ ) उस अनन्त, सर्वतोमुख और सब आश्चर्यों से भरे हुए देवता 
फे दिव्य सुगन्धित उबटन छगा हुआ था; वह दिव्य पुष्प एवं वस्त्र धारण किये हुए 
था। (१२ ) यदि आकाश में एक हजार सूर्यो की प्रमा एकसाथ हो, तो बह उस 
महात्मा की कान्ति के समान ( कुछ कुछ ) दीख पडे ! ( १३) तब देवाधिदेव के 
इस शरीर में नाना अकार से बँटा हुआ सारा जगत्‌ अजुन को एकत्रित दिखाई विया । 
( १४ ) फिर आश्वर्य में हबने से उसके शरीर पर रोमाश्व खड़े हो आये; और मस्तक 
नमा कर नमस्कार करके एवं हाथ जोडकर उस अजुन ने देवता से कहा $- 

जर अजुन ने कहा ४- (६ १५ ) दे देव, तुम्हारी इस देह में सब देवताओं को' 

आर नाना प्रकार के ग्राणियों के समुदायों को, ऐसे ही कमछासन पर बैठे हुए 
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अर्जुन उवाच | 

ह ६ पस्यामि देवांस्तव देव देंहे सर्वास्तथा भूतविशेषसंघान्‌ | 
त्रह्मणसीश कमलासनस्थमृषींश् सदोनरगांश्व दिव्यानू॥ १५॥ 
अनेकबाहदरवक्त्नेत्र पश्यामि त्वां सवेतो5नन्तरूपस्त । 
सान्‍्त न सध्य न पुनस्तवादि पश्यामि विश्वेश्वर विश्वरूप ॥ १६ ॥ 
किरयीटिन गद़िन चक्रिणं च देजोराशि सर्वतों ढीतिमन्तम््‌ । 
पश्यामि त्वां दुर्निरीक्ष्य समन्ताद्दीप्तावलाकेद्य॒तिमप्रमेयस्‌ ॥ १७॥ 
त्वमक्षरं परम चेद्ितिव्य त्वमस्य विश्वस्य पर निधानम्‌। 
त्वमव्ययः शाश्वतघसंगोत्ता सनातनरत्व॑ पुरुषों सतो मे॥ १८ ॥ 
अनादिसध्यान्तमनन्तवीयमनन्‍्तबाह जशिसयेनेत्रस्‌ । 
पथ्यामि त्वां दीमतहुताशवक्न स्वतेजदा विश्वामिद तपन्तम्‌ ॥ १५॥ 
द्यावाप्रथिव्योरिदमन्तरं हि व्याप्त त्वयेकेच विश से: | 
दृष्वारुत रूपसुम तबेद छोकन्नय प्रव्यथितं सहात्मन्‌॥२०॥ 
असमी हि त्वां सुरसंधा विगन्ति केचिद्धीताः प्रांजलयो गणल्ति। 
स्वस्तीत्युकत्वा सहर्पिसिद्धसंघाः स्तुवन्ति त्वां स्तुतिभिः एृष्कछाभिः ॥२१॥ 


( सब देवताओ के ) स्वामी ब्रह्मंदेव, सब ऋषियों और ( वासुकि प्रभृति ) सब ठिव्य 
सो को भी में देख रहा हैँ। ( १६ ) अनेक बाहु, अनेक उदर, अनेक मुख और 
अनेक नेत्रधारी, अनन्तरूपी ठ॒म्ही को में चारों ओर देखता हैँ, परन्तु हे विश्वेश्वर 
विश्वरूप | तुम्हारा न तो अन्त, न मध्य और न आडि ही मुझे ( कहीं ) ठीख पड़ता 
है। ( १७ ) किरीठ, गठा ओर चक्र धारण करनेवाले, चारो ओर प्रमा फैलाये हुए, 
तेजःपुद्छ, वमकते हुए अभि और सूर्य के समान देदीप्यमान , ऑँखो से देखने में भी 
अशक्य और अपरम्पार ( भरे हुए) त॒म्ही मुझे जहॉ-तहाँ दीख पडते हो। ( १८ ) 
तुम्ही अन्तिम शेय अक्षर ( ब्रह्म ), ठम्ही इस विश्व के अन्तिम आधार, ठ॒म्ही अब्यय 
और ठम्ही शाश्रत धर्म के रक्षक हो। मुझे सनातन पुरुष त॒म्ही जान पड़ते हो! 
(१९ ) जिसके न आदि है, न मध्य और न अन्त, अनन्त जिसके वाहु हैं; व 
और जिसके नेल है, प्रज्वल्ित अभि जिसका मुख है, ऐसे अनन्त शक्तिमान्‌ तुम ही 
अपने तेज से इस समस्त जगत्‌ को तपा रहे हो | ठ॒म्हारा ऐसा रूप में देख रहा ह्ूं। 
(२० ) क्योंकि आकाश और प्रृथ्वी के बीच का यह (सब ) अन्दर झा सभी 
दिशाएँ अकेले ठम्ही ने व्याप्त कर डाली हैं। हे महात्मन तुम्हारे इस ४-2 
उम्र रूप को देख कर लैलोक्य ( डर से ) व्यथित हो रहा हैं! (२१) यह देखी, 
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रुद्रादित्या वसवो ये च साध्या विश्वेषश्चिनों मस्तश्रोष्सपाश्च | 
गन्धर्वयक्षासुरसिद्धसंघा वीक्षन्ते त्वाँ विस्मिताओव सवे ॥ २२ ॥ 


रूप महत्ते वहुवक्ञनेत्र महायाहों वहुवाहरुपादस । 
बहूदरं बहुदंद्राकराल इष्ठवा लोका: प्रव्यथितास्तथाहम्‌ ॥ २३ ॥ 


नसः्परशं दीप्तमनेकवर्ण व्यात्तानन दीप्तविशालनेत्रम | 
दछ्ठवा हि त्वां प्रव्यथितान्तरात्मा छूति न विन्दामि शर्म उ विष्णो ॥ २४॥ 


दृछाकरालानि च ते मुखानि हशचेव कालानलसन्निसानि । 
दिशों व जाने न रूभे च शर्म प्रसीद देवेश जगन्निवास ॥ २५॥ 


देवताओं के समूह तुममे प्रवेश कर रहे हैं। (और ) कुछ भय से हाथ जोड़ कर 
ग्राथना कर रहे है । ( एवं ) “ खस्ति, स्वस्ति ? कृह कर महर्षि और सिद्धों के समुदय 
अनेक प्रकार के स्तोत्रो से तुम्हारी स्तुति कर रहे हैं। ( २२ ) रुद्र और आशब्त्यि, 
वसु और साध्यगण, विश्वेदेव, ( दोनों) अश्विनीकुमार, मरुद्रण, उष्मपा अर्थात्‌ 
पितर ओर गन्धव, यक्ष, राक्षस एवं सिद्धां के झड़ के झड़ विस्मित हो कर तुम्हारी 
ओर देख रहे हैं । 

| | श्राद्ध में पितरों को जो अन्न अर्पण किया जाता है, उसे वे तभी तक 
| अहण करते है, जब तक कि वह वह गरमागम रहे। इसी से उनको “डष्मपा' 
| कहते है ( मनु. ३, २३७ )। मनुस्मति (३,१ ९४-२०० ) में इन्हीं पितरों के 
| सोमसठ, अभिष्वात, वहिंपद, सोमपा, हविष्मान्‌, आज्यपा और सुकालिन्‌ ये 
| ये सात प्रकार के गण बतलाये है। आदित्य आदि देवता वैदिक हैं ( ऊपर का 
| छठा 'छोक देखो )। बृहारण्यक उपनिपद्‌ ( ३. ९. २) में यह वर्णन है, कि 
| आठ बसु, ग्यारह रुद्र, बारह आदित्य और इन्द्र तथा प्रजापति को मिला कर 
| ३३ देवता होते हैं; और महामारत आठिपर्व आ, ६५ एवं ६६ में तथा शान्ति- 

| पर्व अ. २०८ में इनके नाम और इनकी उत्पत्ति बतछाई गईं है। ] 
( २३ ) है महावाहु ! तुम्हारे इस महान अनेक मुखो के, अनेक आँखों के, अनेक 
अुजाओ के, अनेक जड्घाओ के, अनेक पैरो के, अनेक उठारो के और अनेक डाढ़ो 
के कारण विकराल दिखनेवाले रूप को देख कर सब लोगो को और मुझे भी मय हो 
रहा हैं। ( २४ ) आकाश से भिड़े हुए, प्रकाशमान्‌ अनेक रड्डो के, जबड़े फैलाये हुए 
जि बड़े चमकीले नेत्रो से युक्त तुमको देख कर अन्तरात्मा घबड़ा गया है। इससे 
है विष्णो ! मेरा धीरज छूट गया; और झान्ति भी जाती रही! (२५ ) डाढ़ों 
अछ, तथा अलयकालीन अग्नि के समान तुम्हारे (इन ) मुखो को देखते 
और नाना शाएँ, नहीं सूझती; और समाधान भी नहीं होता। हे जगन्निवास, 
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असी च त्वां धुतराष्टस्य पुत्रा: सर्व सहैचावनिपालसंये:। 

भीष्मो द्रोणः सूतपुञरस्तथालौ सहास्मदीयरपि योधमुख्येः॥ २६॥ 
वक्‍्त्राणि ते त्वस्माणा विशान्ति इंद्राकरालानि सयानकानि | 
फेचिद्विलना दशनान्तरेषु सन्दस्यन्ते चूर्णितेरत्तमांगे ॥ २७॥ 

यथा नदीनां बहदवो5स्बुवेगाः समुद्सेवासिमुखा दृवन्ति। 

तथा तवाप्ती नरछोकवीरा विशब्ति वक्‍त्राण्यसिविज्वलन्ति ॥ २८॥ 
यथा भरदीप्त ज्वलनं पतंगा विशन्ति नाशाय सम्रद्धवेगाः। 

तर्थेव नाशाय विशन्ति छोकास्तवापि वक्‍त्राणि समुद्धवेगाः ॥ २९॥ 
लेलिह्मले ग्रसमानः समन्ताल्लोकान समग्रान्‌ वद्नेज्वलज्ञिः । 


क्र | 4७ अल. 


तेजोभिरापूर्य जगत्लमग्न॑ सासस्तवोग्राः प्रतपन्ति विष्णो ॥ ३० ॥ 
आख्याहि में को भवालुग्ररूपो नमोस्तु ते देववर प्रसीद । 
विज्ञात॒मिच्छामि सवन्तमारद्य न हि प्रजानादि तब प्रवत्तिम्‌ ॥ ३१ ॥ 


श्रीभगवानुवाच | 


$$ कालो5स्मि लोकक्षयक्षत्वृद्धों छोकान समाहतुंमिह प्रवुत्तः। 
ऋते5पि त्वां न भविष्यन्ति स्व ये5बस्थिताः प्रत्यवीकेपु योधा: ॥३२॥ 


देवाधिदेव | प्रसन्न हो जाओ। (२६) यह देखो! राजाओं के झडोसमेत 
भ्ृतराष्ट्र के सब पुत्र, भीष्म, द्रोण और वह सूतपुत्र (कर्ण ), हमारी भी ओर के 
मुख्य मुख्य योद्ाओ के साथ (२७ ) तुम्हारी विकराल डाढोवाले इन अनेक 
भयड्जर मुखों में धडाधड घुस रहे हैं, और कुछ छोग ढॉतों में व्व कर ऐसे 
दिखाई दे रहे है, कि जिनकी खोपडियों चुर हैं। ( २८ ) तुम्हारे अनेक प्रज्वलित 
मुखो में मनुष्यछोक के ये वीर वैसे ही घुस रहे हैं, जैसे कि नदियों के बड़े 
बड़े प्रवाह समुद्र की ही ओर चले जाते हैं। (२९ ) जलती हुईं अभि में मरने के 
लिये बड़े बेग से जिस प्रकार पतद्ड कूबते हैं, वैसेहि तुम्हारे भी अनेक जबडों में ( ये ) 
लोग मरने के लिये बडे वेग से प्रवेश कर रहे हैं। (३० ) हैं विष्णो | चारों ओर 
से सब छोगों को अपने प्रज्यलित मुखों से निगल कर ठुम जीम चाट रहे हो ! 
और तम्हारी उम्र प्रभाएँ तेज से समून्चे जगत्‌ को व्यात्त कर ( चारों ओर ) चमक रही 
हैं। (३१ ) मुझे बतछाओ कि, इस उम्र रूप को धारण करनेवाले ठ॒म कन हो?्हे 
टेवश्रेष्ठ ! त॒म्हें नमस्कार करता हूँ ! प्रसन्न हो जाओ | में जानना चाहता हूं; कि तुम 
आदि पुरुष कौन हो! क्योंकि में तुम्हारी इन करनी को ( विलकुल ) नहीं जानता | 

श्रीमगवान्‌ ने कहा :- (३२) मैं लछोको का क्षय करनेवाल्ा और बढ़ा हुआ 
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तस्मात्त्वमुत्तिष्ठ यशो मस्व जित्वा शत्रन्‌ सुक्ष्य राज्य समद्धम | 


मयबेते निहताः पू्वेमेव निमित्तमार्त्न भव सव्यलाचिन ॥ ३३ ॥ 

द्रोर्ण च॒ भीष्म च जयदूर्थ च कर्ण तथान्यानपि योधवीरान । 

सया हतांस्वे जहि मा व्यथिष्ठा युध्यस्व जेतासि रणे सपत्नान्‌ ॥३४॥ 
सझ्ञय उवाच | 

$ $ ण्तच्छूत्वा बचने केशवस्य क्ृतांजलिवंपमानः किरीटी । 

नमस्क्ृत्वा सय ण्वाह कृष्ण सगद्गद॑ भीतसीतः प्रणम्य ॥ २५॥ 
अज्जुन उवाच | 

सस्‍थाने हृषीकेश तब प्रकीत्यों जगत्पहष्यत्यनुरज्यते च। 

रक्षांसि भीतानि दिशों दृवन्ति सर्वे नमस्यन्ति च सिद्धर्संघाः ॥२६॥ 


काल! हूँ। यहाँ लोगो का संहार करने आया हूँ। तू न हो, तो भी ( अथात्‌ तू कुछ 
न करे, तो भी ) सेनाओ मे खड़े हुए ये सब योद्धा नष्ट होनेवाले ( मरनेवाले ) हैं। 
( २३ ) अतएव तू उठ यज्ञ प्राप्त कर; और शत्रुओं को जीत करके समृद्ध राज्य का 
उपभोग कर। मैंने उन्हे पहले ही मार डाछा है। ( इसलिये अब ) हे सच्यसाची 
( अजुन ) ! तृ केवछ निमित्त के लिये (आगे) हो! (३४) में द्रोण, भीष्म, 
जयद्रथ और कर्ण तथा ऐसे ही अन्यान्य वीर योद्धाओं को ( पहले ही ) मार चुका 
हूं। उन्हें त मार। घबड़ाना नहीं ! युद्ध कर ! तू युद्ध में शत्रुओ को जीतेगा। 


| | साराश, जब श्रीकृष्ण सन्धि के लिये गये थे, तब दुर्योधन को मेल की 
| कोई भी बात सुनते न देख भीष्म ने श्रीकृष्ण से केवछ छाब्दों में कहा था, कि 
| ' काल्पक्रमिदं मन्ये सर्व क्षत्र जनादेन ? (मं. भा. उ. १२७. ३२) -ये सब 
क्षल्रिय काल्पक्क हो गये है। उसी कथन का यह प्रत्यक्ष दच्य श्रीकृष्ण ने अपने 
विश्वरूप से अजुन को दिखला दिया हैं (ऊपर २६-३१ ोक देखो ) कर्म- 


| 
| 
| दि 
| 
| 


व्वायन्पी बह. &पमाही। 


वेपाक-प्रक्रिया का यह सिद्धान्त भी ३३ वे छोक म आ गया है, ककि दुष्ट 
मनुष्य अपने कर्मों से ही मरते है। उनका मारनेवाल्ा तो सिर्फ निमित्त है। 
इसलिये मारनेवाढे को उसका दोष नहीं रूगता | ] 


सञ्ञय ने कहा :- ( ३५ ) केशब के इस भाषण को सून कर अर्जुन अत्यन्त 
भयभीत हो गया। गला रुँध कर कॉपते कॉपते हाथ जोड़ नमस्कार करके उसने 
श्रीकृष्ण से नम्र हो कर फिर अजुन ने फहा:- ( २६ ) हे ह॒पीकेश ! (सब ) जगत्‌ तुम्हारे 
( गरुण- ) कीतन से प्रसन्न होता है; और ( उसमे ) अनुरक्त रहता है। राक्षस तुमको 
डर कर (दशो ) विशाओ मे भाग जाते हैं; और सिद्धपुरुषो के सद्ड त॒म्ही की नमस्कार 
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कस्माश् ते न नमेरन्‌ महात्मन गरीयसे ब्रह्मणोंउप्यादिकत्न । 
अनन्त देवेश जगलिवास त्वमक्षरं सदसत्तत्परं यत्‌॥ २७॥ 
त्वमादिदेवः पुरुषः पुराणस्तवमस्य विश्वस्य पर निधानम्‌। 
चेत्तासि बेच च परं च धाम त्वया तते विश्वमनन्तरूप ॥ ३२८ ॥ 
वायुर्यमो5सिवेरुण: शशांक प्रजापतिस्त्व॑ प्रपितामहस्ध । 

नमी नमस्ते5स्तु सहस्नकृत्वः पुनश्च भूयो5पि नमो नमस्ते ॥ ३९॥ 
नमः पुरस्तादथ पृष्ठतस्ते नमो5स्तु ते सबेत एवं सबवे। 
अनन्तवीयामितविक्रमरत्व॑ सर्व समाप्नोषि ततोषसि सववेः ॥ ४० ॥ 


करते हैं, यह ( सब ) उचित ही है। (२७) है महात्मन्‌ ! तुम ब्रह्मदेव के आदि कारण 
और उससे भी श्रेष्ठ हो। तुम्हारी वन्दना वे कैसे न करेगे ? हे अनन्त ! हे जगन्निवास ! 
सत्‌ और असत्‌ ठ॒म्हीं हो, और इन दोनो से परे जो अक्षर है, वह भी त॒म्ही हो। 
| [ गीता ७. २४; ८. २०; और १५. १६ टीख पड़ेगा, कि सत्‌ और असव्‌ 
| शब्दों के अर्थ वहों पर क्रम से व्यक्त और अव्यक्त अथवा क्र और अक्षर इन 
| शब्दों के अथों के समान है। सत्‌ और असत्‌ से परे जो तत्व है, वही अक्षर 
| ब्रह्म है। इसी कारण गीता १३. १२ में स्पष्ट वर्णन है, कि ' में न तो सत्‌ हूँ; 
| और न असत्‌ |? गीता में 'अक्षर! शब्द कभी प्रकृति के लिये और कमी त््म के 
| लिये उपयुक्त होता हैं। गीता ९. १९, १३. १२, और १५, १६ की टिप्पणी देखो। | 
(३८ ) तुम आहिदेव, (तुम ) पुरातन पुरुष, इस जगत्‌ के परम आधार, तुम जाता 
और जय तथा त॒म श्रेएस्थान हो, और है अनन्तरूप ! तम्ही ने (इस ) विश्व को 
विस्तत अथवा व्यात किया है। ( ३९ ) वायु, यम, अभि, वरुण, चन्, प्रजापति 
अर्थात्‌ ब्रह्म और परढाद भी त॒म्ही हो। तुम्हे हजार वार नमस्कार है। और फिर 
भी ठम्ही को नमस्कार है | 
। [ ब्रह्मा से मरीचि आदि सात मानसपुत्र उत्पन्न हुए, और मरीचि से 
| कश्यप तथा कश्यप से सब ग्रजा उसन्न हुई है ( म. भा. भादि, ६५. ११ )। 
| इसलिये इन मरीचि आदि को ही प्रजापति कहते हैं (शा. रे४०. ३ ९ )। बसी 
| से कोई कोई प्रजापति शब्द का अर्थ कश्यप आइि प्रजापति कहते हैँ) परन्तु यहाँ 
| प्रजापति शब्द एकबचनान्त है। इस कारण प्रजापति का अर्थ ब्रह्मेव ही अधिक 
| ग्राह्म ठीख पडता है। इसके अतिरिक्त ब्रह्मा, मरीचि आदि के पिता अथात्‌ सब 
| के पितामह ( दाढ ) हैं; अतः आगे का 'प्रपितामह! ( परढाद ) पढ भी आप- 
| ही-आप प्रकट होता है; और उसको सार्थकता ब्यक्त हो जाती है। | 


(४० ) है सर्वात्मक ! तुम्हें सामने वे नमस्कार है, पीछे से नमस्कार है और सभी 
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सखेति मत्वा प्रसभ यदुक्त हे कृष्ण हे यादव हे सर्खेति | 

अजानता महिमाने तवेद मया प्रमादात्मणयेत्र वापि ॥ ४१॥ 

यच्चावहासाथमसत्कृतोंडलि विहारशय्यासनदसोजचेजु । 

एकों5थवाप्यच्युत तत्समक्ष दत्क्षासयें त्वामहमममेयस्‌ ॥ ४२॥ 

पिवालि छोकस्य चराचरस्व त्वमस्य पूज्यश्व गुरुगरीयान्‌ | 

व त्व॒त्लमोषस्तभ्यधिकः कुतो5न्यों कोकत्रयेः्प्यमतिमप्रभमावः:॥ ४२ ॥' 

तस्मात्यणम्य प्रणिधाय काय प्रसादये त्वामहमीरशसीड्यम | 

पितेव पुत्रस्य सखेव सख्युः प्रिय: परियायाहँसि देव सोहुस॥ ४४ ॥ 
ओर से तुमको नमस्कार हैं। तुम्हारा वीरय अनन्त हैं; और ठ॒न्हारा पराक्रम अतुल 
है। सब को यथेष्ट देने के कारण तुम्ही सब” हो । 
| [ सामने से नमस्कार, पीछे से नमस्कार, ये शब्द परमेश्वर को सवन्यापकता 
| दिखछाते हैं। उपनिपठें में त््म का ऐसा वणन हैं, कि “ बह्मवेदं अमृत पुरसात्‌ 
| ब्रह्म पश्चात्‌ ब्रह्म दक्षिणतश्रोत्तरण । अधश्रोर्ध्व च प्रद्धतं बहैंवेद विश्वामिद वरिष्ठम्‌ 
| 
| 
| 


( मुँ, २, २. ११ . २५ ) उसी के अनुसार भक्तिमाग की यह नननात्मक 
स्तातं 
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ते 
) तुम्हारी इस महिमा को जिना जाने, मित्र समझ कर प्यार से या भूल से 
ओरे कृष्ण *, * ओ याव्व *, ' हे सखा ? इत्यादि जो कुछ मैंने कह डाला हो: ( ४२ ) 
और है अच्चुत ! आहार-विहार में अथवा सोने- बैठने में, अकेले ने या दस मनुष्या 
समक्ष मैने हँसी-दिलूगी में तुम्हारा जो अपमान किया हो, उसके लिये मे तुमसे 
क्षमा मॉगता हूँ। (४३ ) इस चराचर जगत्‌ के पिता तुन्हीं हो। व॒म पूज्य हा; 
और गुरु के भी गुर हो ! ल्रैल्लेक्यमर में तुम्हारी वरावरी का कोई नहीं है। फिर हैं 
अतुल्प्रभाव ! अधिक कहाँ से होगा ? (४४ ) तुम्ही स्त॒त्य और समर्थ हो। इसल्वयि 
अरीर झुका कर नमस्कार करके ठुमसे ग्राथना करता हैँ, कि ' य्रसन्न हो जाओ 
दिस प्रकार पिता अपने पुत्र के अथवा सखा अपने सखा के अपराध न्षमा करता हैं 
उसी प्रकार है ठेव ! प्रेमी ( आप ) को प्रिय के ( अपने ग्रेममाव के अर्थात्‌ मेरे सब ) 
अपराध क्षमा करना चाहिये । 
| [ कुछ लोग “प्रियः प्रियायाहंसि ? इन शब्दों का “प्रिय शुरुष जिस 
| प्रकार अपनी स्त्री के? ऐसा अर्थ करते हैं। परन्ठु हमारे मत में यह ठीक 
| नहीं है। क्‍योंकि व्याकरण की रीति से 'ग्रियायाहसि? के प्रियायाः + अहंसि 
| अथवा ग्रियाये + अहंसि ऐसे पद नहीं दृट्ते: और उपमाद्योतक 'इव शब्द 
| भी इस लोक में वो गर ही आया है। अतः “प्रियः प्रियायाईसि ? को 
| तीखरी उपमा न समझ कर उपमेय मानना ही अधिक प्रशस्त हैं। “पुत्र के? 
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अद्ह्टपूर्व हपितो5स्मि दवा भयेद च अव्यथित मनों से । 
तड़ेच में दशेय देव रूप प्रसीढ़ देवेश जगान्निदास ॥ ४५॥ 
किरीदिन गदिन चकहस्तमिच्छामि त्वां दरहमहं तथैव | 
2 « किए 
देनेंच रूपेण चतुभुजेन सहस्नरवाहों सब विश्वमूते ॥ ४६ ॥ 
श्रीभगवानुवाच | 
४४ मया भख्चेव तथाऊुनेई रूप॑ एरं दर्शितमात्मबोगात्‌ | 
तेजोसय विश्वमनन्तमाद्य यब्से त्यवन्येच व दृष्पूर्वम ॥ ४७॥ 
| ( पुत्रस्य ), 'सखा के? (सख्यु; ), इन दोने। उपमानात्मक पए्ठयन्त शब्दों के 
| समान यदि उपमेय में भी “प्रियस्य! ( प्रिय के) यह पष्ठयन्त पढ होता, तो 
-। बहुत अच्छा होता। परन्तु अत्र  स्वितस्य गतिश्रिन्तनीया ? इस न्याय के अनु- 
| सार यहाँ व्यवहार करना चाहिये। हमारी समझ में यह बात विलकुछ युक्ति 
| सड्भत नहीं टीख पडती, कि 'प्रियस्थ! इस पटष्ठयन्त स्लीलिज्न पद के अमाव में 
| व्याकरण के विरुद्ध 'प्रियायाः? यह पडष्ठयन्त स््रीलिज्न का पद किया जावे, और 
| जब वह अजुन के लिये लागू न हो सके तब, 'इव? शब्द को अव्याहार मान 
| कर “ प्रिय. प्रियायाः ? - प्रेमी अपनी प्यारी स्त्री के - ऐसी तीसरी उपमा मानी 
| जावे; और वह भी गरड़ारिक अतणएव अपग्रार्साद्धक हो । इसके सिवा एक और बात 
| है, कि पुत्रस्य, सख्युः, प्रियायाः, इन तीनों पढों के उपमान में चले जाने से उपमेय 
| में पष्ठयन्त पद्‌ बिलकुल ही नहीं रह जाता; और में! अथवा 'मम! पढ का भी 
| अध्याहार करना पडता हैं। एवं इतनी माथापच्ची करने पर उपमान और उपमेय 
| में जैसे तैसे विभक्ति की समता हो गईं, तो दोनों में लिड्ठ की विषमता का 
| नया दोप बना ही रहता है। दूसरे पक्ष में - अथांत्‌ प्रियाय + अहंसि ऐसे 
| व्याकरण की रीति से शुद्ध और सरल पढ किये जायें, तो उपमेय में - जहाँ 
| षष्टी होनी चाहिये, वहाँ 'प्रियाय' यह चतुर्थी आती है, - बस; इतना ही दोप 
| रहता है; और यह दठेष कोई विभेष महत्त्व का नहीं है। क्योंकि षड्ठी का अथ॑ 
| यहाँ चतुर्थी का सा है; और अन्य भी कई बार ऐसा होता है। इस छोक का 
| अर्थ परमार्थप्रपा टीका में बैसा ही है, जैसा कि हमने किया है। | 
(४५ ) कमी न देखे हुए रूप को देखकर सुझे हर्ष हुआ है! और मय से मेरा मन 
व्याकुछ मी हो गया है | हैं जगन्निवास, देवाविदेव | असन्न हो जाओ ! और हे देव । 
अपना वही पहले का स्वरूप दिखलाओ। (४६ ) में पहले के समान ही किरीट 
और गदा धारण करनेवाले, हाथ में चक्र लिये हुए. तुमको देखना चाहता हूँ। 
(अतएव ) हैं सहखबाहु, विश्वमूर्ति | उसी चतुर्मुन रूप से अकट हो जाओ।.. 
श्रीभगवान्‌ ने कहा (४७) है अर्जुन | (ठुझ पर ) अवन्न होकर यह 
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कु 


न वेदयज्ञाध्ययनेन दानेने च क्रियासिन तपोभिरुगेः । 
प्वंरूपः शक्‍य अहं चलोके हष्ठूं त्वदन्येन कुरुप्रवीर ॥ ४८ ॥ 
मा ते व्यथा सा च विमूढ्भावों दृद्ववा रूप घोरमीहड्ममेदस । 
व्यपेतसीः प्रीतमनाः पुनरुत्व॑ तदेव में रूपामेढ़े प्रपश्य ॥ ४९ ॥ 
सझ्ञय उवाच | 
इत्यजुन वासुदेवस्तथोक्‍त्वा स्वक रूप दशेयामास भूयः । 
आश्वासयामास च सीतमेन भूत्वा पुनः सोम्यवपु्महात्मा ॥ ५० ॥ 
अज्ुन उवाच | 
उष्वेड सानु्षण रूप तव सोम्यं जनादंन । 
इृदानीमस्मि संवृत्तः सचेताः प्रक्रृत गठः॥ ५१ ॥ 


ज्जोमय, अनन्त, आद्य और परम विश्वरूप अपने योगसामर्थ्य से मेने ठुझे दिख- 
छाया है। इसे तेरे सिवा ओर किसी ने पहले नही ठेखा। (४८ ) है कुरुवीरश्रेष्ठ ! 
मनुष्यलोक में मेरे इन प्रकार का स्वरूप कोई भी वेद से, यज्ञों से, स्वाध्याय से, 
दान से, कर्मों से अथवा उम्र तप से नहीं देख सकता, कि जिसे तू ने देखा है। 
(४९) मेरे ऐसे धोर रूप को देख कर अपने चित्त में व्यथा न होने दें; और मूढ़ 
मत हो जा। डर छोड कर सन्त॒ुष्ट मन से मेरे उसी स्वरूप को फिर देख छे। सज्जय 
ने कहा :- (५० ) इस प्रकार भापण करके वासुंदेव ने अर्जुन को फिर अपना 
( पहले का ) स्वरूप विखत्वया* और फिर सॉंम्य रूप धारण करके उस महात्मा ने 
डरे हुए अजुन को धीरज बंधाया । 
[ गीता के द्वितीय अध्याय के ५ वे से ८2 व, २० वे, २२ वे, २९ वें 
र ७० वे छोक, आठवें अव्याय के ९ व, १० वे, ११ वे और २८ वे छोक, 
वे अध्याय के २० और २१ व छोक, पन्द्रहवे अध्याय के २रे से ५ वे और 
» वे आछोक का छन्‍्द विश्वरूपवणन के उक्त ३६ >छोको के छन्‍्द के समान है। 
थांत्‌ इसके प्रत्येक चरण में न्यारह अन्नर है। परन्तु इनमे गणों का कोई एक 
म्‌ नहीं है। इससे कालिदास प्रभ॒ति के काव्यो के इन्द्रवज्जा, उपेन्द्रवज्ञा, उप- 
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जाते, दोधक, शालिनी आर; छनन्‍्हों की चाल पर ये डछोक नही कहे जा सकते। 
थात्‌ यह बृत्तरचना आर्प यानी वेद्सहिता के त्रिष्ठप्‌ चत्त के नमूने पर की गई 
इस कारण यह सिद्धान्त ओर भी स॒हृट हो जाता है, कि गीता बहुत प्राचीन 
गी। देखो गीतारहस्य परिशिष्ट करण प्र, ५२० । ] - 

अजुन ने कहा :- (५१ ) हे जनादन ! तुम्हारे इस सौम्य मनुप्यदहधारी रूप को 
इस कर अब मन ठिकाने आ गया; और में पहले की भाँति सावधान हो गया हूँ। 


१ 


] ( 
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ग्यारहवाँ अध्याय ७८७ 


अ।भगवानुवाच | 

8 ६ खुदृदंशासेद रूप दृष्टवानासि यन्मम। 

देवा अध्यस्य रूपस्य नित्य दरीनकांक्षिण:॥ ५२॥ 

नाहं वेदेंने तपसा न दानेन न चज्यया। 

जक्य प्वंबिधों दूं दृष्टयानसि माँ यथा ॥ ५३ ॥ 

सकक्‍त्या त्वनन्यया शक्‍्य अहसेवंविधोषजुन। 

ज्ञातुं द्रहें च॒ तत्त्वेन प्रवेष्ठ च परन्तप ॥ ५४ ॥ 
6६ मत्कमंकून्‌ सत्परमों मद्भक्तः संगवर्जितः | 

निर्वर सर्वेभूतेपु यः स सामेति पाण्डब॥ ५५॥ 

इति श्रीमकूगवद्ीतासु उपनिपत्सु ब्रह्मविद्याया योगगाजस्रे श्रीकृप्णाज॑नसवांदे 
विश्वर्पव्ञन नाम एकाइशोडव्यायः ॥ ११ ॥ 





श्रीमगवान्‌ ने कहा :- (५२) मेरे जिस रूप को तू ने देखा है, उसका दर्शन 
मिलना बहुत कठिन है। ठेवता भी इस रुप को देखने की सटैव इच्छा किये रहते 
हैं। (५३ ) जैसा तू ने मुझे देखा है, वैसा मुझे बेढो से, तप से, दान से अथवा 
यज्ञ से भी ( कोई ) देख नहीं सकता। ( ५४ ) है अर्जुन केवल अनन्ग्रभक्ति से ही 
इस प्रकार मेरा ज्ञान होना, मुझे देखना और है परन्तप ! मुझ्मे तत्त्व से प्रवेश 
'करना सम्मव है! 

| [ भक्ति करने से परमेश्वर का पहले ज्ञान होता हैं, और फिर अन्त में 
| परमेश्वर के साथ उसका तादात्म्य हो जाता हैं। यही सिद्धान्त पहले ४. २९ मे 
| और आगे १८. ५५ में फिर आया हैं। इसका खुल्ससा हमने गीतारहस्य के 
| तेरहवें प्रकरण ( प्र. ४२९-४३१ ) में किया हैं। अब अजुन को पूरी गीता के 
| अर्थ का सार बतछाते हैं - ] 

(५५ ) है पाण्डव ! जो इस बुद्धि से कर्म करता हैं, सब कर्म मेरे अथांत्‌ 
परमेश्वर के है, जो मत्परायण और सद्भविरहित है और जो सब प्राणियों के विषय 
मे निर्वेर है, वह मेरा भक्त मुझ्मे मिल जाता है । 

|... [उक्त छोक का आऑंगय यह है, कि जगत्‌ के सब व्यवहार भगवद्भक्त 
| को परमेश्वरापणबुद्धि से करना चाहिये ( ऊपर ३३ वा छाक ढयो )। अथांत्‌ 
| डसे सारे व्यवहार इस निरभिमानवुद्धि से करना चाहिये, कि जगत्‌ के सभी 
| कर्म परमेश्वर के हैं, सच्चा कर्ता और करनेवाला वही हैं; किन्तु हमे निमित्त 


७८८ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


० पक. 


| बना कर वह ये कर्म हम से करवा रहा है। ऐसा करने से वे शान्ति अथवा 


अरे 4 


| मोक्षप्राप्ति मे बाधक नहीं होते। शाड्डरभाष्य में भी यहीं कहा है, कि इस स्छोक 
| मे पूरे गीताशासत्र का तात्पय आ गया हैं। इससे प्रकट हूँ, कि गीता का मक्तिमाग 
| यह नही कहता, कि आराम से “राम राम ! जुपा बरों; प्रत्युत उसका कथन 
| है, कि उत्कट भक्ति के साथ-ही-साथ उत्साह से सब निःकाम कर्म करते रहो। 
| संन्यासमारगवाकें कहते है, कि “निवर' का अथ निष्क्रिय हैं। परन्तु यह अथ 
| यहाँ विवक्षित नही है। इसी बात को प्रकट करने के लिये उसके साथ 'मत्कमकझत्‌' 
| अर्थात्‌ ' सब कर्मों को परमेश्वर के ( अपने नहीं ) समझ कर परमेश्वरापंणवुद्धि 
| से करनेवाला ” विश्लेषण लगाया गया हैं) इस विषय का विस्तृत विचार गीता- 


| रहस्य के बारहवे प्रकरण (ए. ३९५-४०१ ) मे किया है। ) 


इस प्रकार श्रीमगवान्‌ के गाये हुए - अथात्‌ कहे हुए - उपनिपद्‌ में ब्रह्म- 
विद्यान्तर्गत योग - अथवा कर्मयोग - शासत्रविषयक श्रीकृष्ण और अजुन के संवाद 
में विश्वर्पदशनयोग नामक ग्यारहवों अध्याय समाप्त हुआ | 


 बारहवों अध्याय 


[ करयोग की सिद्धि के लिये सातवे अध्याय में ज्ञानविज्ञान के निरूपण का 
आरम्म कर आठवें में अक्षर, अनिर्वश्य और अव्यक्त ब्रह्म का स्वरूप बतलाया है। 
फिर नौंव अव्याय में भक्तिरूप प्रत्यक्ष राजमार्ग के निरूपण का प्रारम्म॑ करके टसवे 
और ग्यारहवे में तदनन्‍्तगंत “विभूतिवर्णन! एवं 'विश्वरूपदशन इन दो उपाख्यानों 
का वर्णन किया हैं। और ग्यारहवे अव्याय के अन्त में साररूप से अजुन को उपदेश 
किया है, कि भक्ति से एवं निःसड्धचुद्धि से समस्त कर्म करते रहो । अब इस पर 
अजुन का परम हैं, कि कर्मयोंग की सिद्धि के लिये सातवें और आउठवे अध्याय में 
क्षर-अक्षरविचारपूर्वेक परमेश्वर के अव्यक्त रूप को श्रेष्ठ सिद्ध करके अव्यक्त की अथवा 
अक्षर की उपासना (७. १९ और २४. ८. २१ ) बतलाई हैं। और उपदेश किया 
हैं, कि युक्तचित्त से युद्ध कर (८, ७ ); एवं नौवे अव्याय मे व्यक्त-उपासनारूप 
प्रत्यक्ष धर्म बतल्य कर कहा है, कि परमेश्वराप॑णबुद्धि से सभी कर्म करना चाहिये 
( ९. २७, ३२४ ओर ११. ५५ ): तो अब इन दोनों में अरेष्ठमार्ग कौन-सा है, इस 
प्रश्ष में व्यक्तोपासना का अथ भक्ति है। परन्तु यहाँ भक्ति से भिन्न भिन्न अनेक 
उपास्यथां का अथ विवश्षित नहीं है। उपास्य अथवा प्रतीक कोई भी हो; उसमे एक 
ही सवव्यापी परमेश्वर की भावना रख कर जो भक्ति की जाती है, वही सच्ची व्यक्त- 
उपासना हूं; और इस अध्याय में वही उद्दिष्ट है। 


वारहवों अध्याय ७८५९ 
द्रादशोध्याय: । 


अज्जुन उवाच | 
एवं सततय॒क्ता ये भक्तास्त्वां पर्युपासते । 
थे चाप्यक्षरमव्यक्त तपां क योगापैत्तमाः ॥ १ ॥ 
श्रीभगवानुवाच | 
९६ मय्यावध्य सनो ये मां नित्ययुक्ता उपासते | 
श्रद्धया प्रयोपतास्ते में थुक्ततमा मताः ॥ २॥ 
ये त्वक्षरमनिदेभ्यमध्यक्त पर्युपासते । 
सर्त्रगमचिन्त्य॑ च कृदस्थमचर्ल धवम ॥ रे ॥ 
सन्नियम्येन्द्रियम्ार्म सर्वेत्त समवुद्धयः । 
त प्राप्लवन्ति सामच सर्वेृतद्दित रतः ॥ ४ ॥ 
क्ृणो5धिकतरस्तेपामन्यक्तासक्तचेतसाम्‌ | 
अच्यक्ता छि गतिईःख देहवक्धिरिवाप्यते ॥ ५॥ 
य त सर्वाणि क्माणि मयि संन्यस्य मत्यराः । 
अनन्यनव योगेन मां ध्यायन्त उपासते ॥ ६ ॥ 


अर्जुन में कहा --( * ) दस श्रकार सदा युक्त अर्थात्‌ योगवुक्त हो कर जो 
ना नुग्टारी उपासना करते ह* आर जो अव्यक्त, अक्षर अति ब्रह्म की उपासना 
ठग्ते है, उनमें उत्तम (कर्म-) योगवेत्ता कान हैँ 

ओीश्गवान ने कह्दा :- (२ ) भुझम मन लगा कर सदा युक्तचित्त हो करके 
परम श्रद्धा से मेरी जे उपासना फरते हैं, वे मेरे मत में सब से उत्तम युक्त अथांत्‌ 
योगी € ( ३-४ ) परन्तु नो अनिर्देश्य अर्थात्‌ सब के मूल में रहनेवाले, अचल, 


धव्यक्त, सर्वस्यापी, अखिन्त्य और कृटस्य अर्थात्‌ पत्यक्ष न दिखलाये जानेवाला 
क्रो रोक कर सर्वेत्न सम- 


लीर मित्य अक्षर क्षर्यात्‌ ब्रह् की उपासना सत्र इन्द्रियों को 
चुद्धि रखते हुए करते ट, वे सब बूतों के हित मे निमम (लोग भी ) मुझे पाते हैं, (५) 
( तथापि ) उनके चित्त अव्यक्त भे आसक्त रहने के कारण उनके छेश अधिक | 
होते है। क्योंकि (व्यक्त देहधारी मन॒ष्यो को ) अव्यक्त उपासना के मार्ग कष्ट 

मे सिद्ध होता ऐटेै! (६) परन्ठ जो मुझम सब्र कर्मों का संन्यास अर्थात्‌ अर्पेण 
करके मत्परायण होते हुए अनन्य योग से मेरा ध्यान कर मुझे भजते है। 
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तेषामहं समुद्धतों स॒त्युसंसारसागरात्‌ । 


भवापति न चिरात्पार्थ मय्यावेशितचेतसाम्‌ ॥ ७॥ 
मय्येव मन आधत्स्व मयि बुद्धि निवेशय । 
निवसिष्यसि सस्येव अत ऊर्घ्वे न संशय: ॥ ८ ॥ 
९९ अथ चित्त समाधातुं न गक्तोषि मये स्थिरस्‌ । 
अभ्यासयोंगेन तदो मामिच्छाप्तु धर्दंजय ॥ ९ ॥ 


चर 


(७) है पार्थ ! मुझमें चित्त ल्गानेवाले उन लोगों का, मैं इस मृत्युमय संसार 
सागर से बिना विल्म्ब किये उद्धार कर ता हूँ। (८) (अतणएव ) मुझमें ही मन 

लगा। मुझमे बुद्धि को स्थिर कर | इससे तू निःसन्देह मुझमें ही निवास करेगा। 
| [ इसमें मक्तिमाग की श्रेष्ठता का प्रतिपादन है। दूसरे वछोक में पहले यह 
| सिद्धान्त किया है, कि भगवद्धक्त उत्तम योगी हैं। फिर तीसरे छोक मे पश्षान्तर- 
| बोधक तु? अव्यय का प्रयोग कर इसमे और चोंथे छोक में कहा है, कि अव्यय 
| की उपासना करनेवाले भी सुझे ही पाते है। परन्तु इसके सत्य होने पर भी 
| पॉचव छोक में यह बतछाया है, कि अव्यक्त-उपासकों का मार्ग अधिक क्लेशठायक 
| होता है। छठे और सातवे ठोक में वर्णन किया है, कि अव्यक्त की अपेक्षा 
| व्यक्त की उपासना सुलम होती है; और पआठवे छोक में इसके अनुसार व्यवहार 
| करने का अज्जुन की उपदेश किया है। साराश, ग्यारहवें अध्याय के अन्त (गीता 
| ११, ५५ ) में जो उपदेश कर आये है, यहाँ अजुन के प्रश्न करने पर उसी को 
| दृढ़ कर दिया है। इसका विस्तारपूर्वक विचार - कि भक्तिमार्ग मे सुलमता क्‍या 
| है ? - गीतारहस्य के तेरहवे प्रकरण में कर लुके हैँ। इस कारण यहाँ हम उसकी 
| पुनरुक्ति नहीं करते । इतना ही कह देते हैँ, कि अव्यक्त कि उपासना कष्टमय 
| होनेपर भी मोक्षदायक ही है; और भक्तिमागवाल्ो को स्मरण रखना चाहिये, 
. _ | कि भक्तिमार्ग में भी कम न छोड़ कर ईश्वराप॑णपूर्वक अवध्य_करना पड़ता है। 
| है। इसका स्पष्ट अर्थ यह है, कि भक्तिमार्ग मे मी कर्मों को खरूपतः न झेड़े, 
| किन्त परमेश्वर में उन्हे ( अर्थात्‌ उनके फलो को ) अर्पण कर दें। इससे अकट 
| होता है, कि भगवान्‌ ने इस अव्याय के अन्त में जिस भक्तिमान्‌ पुरुष को 
| अपना प्यारा वतछाया है, उसे भी इसी अर्थात्‌ निष्काम कर्मयोंगमार्ग का ही 
« ॥ | समझना चाहिये। यह खरूपतः कमसंन्यासी नहीं है। इस प्रकार भक्तिमार्ग की 
| श्रेष्ठा और सुलमता वतल्य कर अब परमेश्वर में ऐसी भक्ति करने के उपाय 

| अथवा साधन बतलाते हुए उनके तारतम्य का भी ख़छासा करते हैं :- ] 

( ९ ) अब (इस प्रकार ) मुझमे भी भाँति चित्त को स्थिर करते न बन 


बारहवों अध्याय ७९ १२ 


अभ्यासेष्प्यसमर्थो5सि मत्कर्मपरमो सव। 
मदर्थमापि कर्माणि कुर्वन्सिद्धिमवाप्स्यालि ॥ १० ॥ 
अथैतद्प्यगक्तो5सि कु मद्योगमाश्रितः । 
सर्वकर्मफलत्याग ततः कुरु यतात्मवान्‌ ॥ ११॥ 
श्रेयो हि ज्ञानमभ्यासाज्ज्ञानाद्धचान विशिष्यते। 
ध्यानात्कर्मफलत्यागस्त्यागाच्छान्तिरनन्तरम ॥ १२ ॥ 


पड़े, तो है धनज्जय | अभ्यास की सहायता से अथात्‌ बारबार प्रयत्न करके मेरी 
प्राप्ति कर लेने की आशा रख। (१० ) यदि अभ्यास करने म भी तू असम हो, 
तो मदर्थ अर्थात्‌ मेरी प्राति के अर्थ ( गाल्रो में बतछाये हुए ज्ञान-व्यान-मत्रन-प्रजा- 
पाठ आडि ) कर्म करता जा। मव्थ ( ये) कर्म करने से भी तृ सिद्धी पावेगा। (१? ) 
परन्छु यदि इसके करने में भीत असमर्थ हो, तो मद्योग - मत्पंणप्रवयः याग यानी 
कर्मयोग - का आश्रय करके यतात्मा होकर अर्थात्‌ धीरे धीरे चित्त का रोकता हुआ, 
(अन्त में ) सब कमा का लाग कर द'*। (१२) क्योंकि अभ्यास वी अपेक्षा जान 
अधिक अच्छा है। ज्ञान की अपेक्षा व्यान की योग्यता अधिक हैं। ध्यान की अपेक्षा 
कापफल का त्याग श्रेष्ठ है; और (इस कर्मफल के ) त्याग से हुरन्त ही झान्ति मात 
होती है । 

। [ कर्मयोग की दृष्टि से ये छोक अत्यन्त मह्ख के है। गन को में 

| भक्तियुक्त कर्मयोग के सिद्ध होने के लिये अभ्यास, जान-मजन आदि साधन 

[ बृतछा कर इसके और अन्य साधनों के तारतम्य का विचार करके अन्त में- , 

| अर्थात्‌ १२ वे खछोक में - कर्मफछ के त्याग की“ अथातु निकामयर, |" 

| - श्रष्ठता वर्णित है। निप्काम का्ययोग की अठता का वणन हुछ यही नहं। हः 

| किन्तु तीसरे ( ३.८ ) पॉचवे ( ५. २); ठेठे ( ५०४६ ) अव्याया में नी यही 

| अर्थ स्पष्ट रीति से वर्णित है, और उसके अनुसार फछ्लयागास्प कर्मयोग का 

| आचरण करने के लिये स्थान स्थान पर अजजुन की उपदेश भी किया है (ऋगे 

| गीतार. प्र, ११, १. ३०९-२३१० )। परन्तु गीतावर्म से जिनका उम्र छुद्रा 

| है, उनके लिये यह बात ग्रतिकूल है। इसलिये उन्होने ऊपर ५ कीड़े था आर 

| विशेषतया १२ वें छोक के परे का अर्थ कल्ने का अबल किया है! है 

| शञानमार्मी अर्थात्‌ साख्य-थीकाकारो की यह पसन्द नह है, के जान 280 
| कर्मफल का त्याग श्रेष्ठ बतल्ाया जवे | इसलिये उन्हाने कहां हैं ह ह ता के 
| शब्द से  पुस्तकी का जीन ) लेना चाहिये; अथवा हक सकी 2 
| को अर्थवादात्मक यानी कोरी प्रणणा समझनी चाहिये । ट्सी पाक स्णेगमार्ग- 

नहीं मुहाता- ओर बारें 


| वालों को अभ्यास की अपेक्षा कर्मफलत्याग का वईप्पत 
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च्यथांच प्अपरकीक. 


केस ने करा, उनदे। “- न्यांद 


साक्तमायनवाला को > सथात्‌ जा कहते हू, कि भक्ति का 
बे 2 का च्ट्री 
ट। दे; 


पर ४. 


तक हल व॒द्माद जि 08 टन आज नाक गीता वमपमकूर.धननकावाका भक्तियक्त 2०-०० करमयोंग 

की श्रेउ्ता मान्य नहीं हैं। वर्तमान समय में गीता का मक्तियुक्त कमयोः 
अउब्धदाय हम पन्‍कन्काया</गदबबणपकक्य.. ल्मन-या सो गया 

स्थगाय लु है। गया हद 
सम्पठाणोें >> म्न्नि ् वार 
सम्यद्ाणा उछल कन्ञ हू, आर 
णया जाता हैँ। अतएव आजकल है, उनमे 
कं पलन्जारों न सबब जप की प्यार ग्रध्यसा आथंवादात्मक् हु: ०० पाहकह”-" समझा दे राह न ्प्ज्स्ल्श झतलारा ि राय न्प यह 
अनर्च्न्याग का »शछुता अरथवादात्मक्त समझा गई है। परन्तु हनारा राय थे च€ 
"७. ५ मतियात्र मान लेने ० इस खछोव: हट 
बिष्कान द्सयावग का हा तिया ञन्नान तलब से इ ४ के # 
रा बम कल नहीं [+] +> पा ५७ जाय ्ि पु 
दिष्य ने कोइ मो अडचन नहीं रहता! यदि मान लिया जाय, कि दस 


७ अमिकी 2, 5 ७... चर 


हक हा प्ननदाह्न रा ुकब्यण- लाओे पा हांता इज क-माकनयू शा निब्लाद बान्गाक- रिलल न््ग्ना ०4०७ नाकानमक 2. 2० 2 ०० चाहिये कै स्वल्पत 9 बप 
छाइव से निदवाह नहां होता, निष्कान कम भरना हा चाहिये ता स्वल्पतः कमा 
झानमसागम हे प्रातञ्ञल्यांतर कि. धो कमयोंग ॥०- दंल्का 0->- 4 अल: झखझ्गतदा ५० मन और ना 
त्यागनदांदछा कहकानयाग परातक्लट्याश कमयांग उ हल्का उचन ए४।ए। ६३ 5४4५ 
जे; 


इेचदाला लटक मंक्तिसाय 20. ्‌ भी . ॥ पी. कमंयीग को ग योग्यता लक बट कलश ब्द्मा 
उर्या कमा की छोंड बचदाला माक्तेनाथ मी कमंयांग का अर्पक्षा कम याग्यता के 
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सिद्ध हो जाता हैं। इस यकर निष्काम अ्मयोग की ओेशता प्रमाणित हो जाने 
पर वही अश्ष रह जाता हैं, कि कमयोय में आवच्णक भक्तिशुक्त साम्यवुद्धि को 
प्राप्त करने के लिये उगण न्य है? ये तीन हैं- अभ्यस, ज्ञान और ध्यान! 
इनमे चढि किसी से अन्णस न से, तो वह छान अथव ध्यान में से किसी 
भी उणण को स्वीकार कर ले। यीता का कथन है, कि इन उपायों का आचरण 
करना यशथ्येक्त क्ष्म से मुख्म हु। १२ वे आलोक में कहा हूँ, कि यदि इनमें से .. 
एक जी उगवय न सछे, तो मनुष्य को चाहिये, कि वह कमेथेंग के ४ 
करने का ही एकत्रम आरन्म कर ढें। अब यहाँ एक शड्डा यह होती है, कि 
ज्विसे अन्यास नहीं सघताः ओर ब्विसे ज्ञान-ध्यान मी नहीं होता, वह 
ऋमचोग करेगा ही कैसे ? कई एक ने निश्चय किया है, कि फिर कर्मचोंग की सत्र 
की अपेक्षा मुठन कहना ही निरथंक हैं। परन्तु विचार करने से ठीख पड़ेगा, कि 
इंस आजक्ेत से कुछ नी बान नहीं है। १२ दें छोक में यह नहीं कहा है, दि 
उड़ कनों के फल का  एक्द्रम त्याग कर दें? वरन्‌ वह कहा है, कि पहले 
मपगन्‌ के ज्वछाये हुए कमब्गेश व्य आश्रण करके ( ठतः ) तदनन्तर धीरे धीरे 
इस कात के अन्त में सिद्ध कर के। और ऐसा अर्थ करने से कुछ भी विसद्धति 
नहीं रह जाती। पिछले अध्यायों में कह आये है, कि दर्रफछ के स्वल्य आच- 
रस्म से ही नहीं ( गीठा २. ४० ), किन्तु जिश्ासा (देखो गीता ६. ४४ और 
टिलजी ) हो जने से मी मनुष्य आण ही आप अन्तिन तिद्धि की ओर खींचा 
उत्य जता हैं। अतएव उस मार्ग की सिद्धि पाने का पहला साथन था सीदी 
वही है, कि कमंगेय का आश्रय करना चाहिये-अर्थात्‌ इस सार्म से 
जान मे मन में इच्छा होनी चाहिये। कौन कह सकता है, कि यह साधन 
डक वयमपथयाताह-्पनतज [के क बस, 


बारहवाँ अध्याय दा 


$६$ अद्वेष्टा सवेभूतानां सेत्रः करुण एवं च 
2 हूँ ७... हु | 
निमसोी निरहंकारः समदुःखसुखः क्षम्ी ॥ १३ || 
सन्तुष्ठः सतते योगी यतात्मा दृढनिश्चयः। 
सय्यर्पितमनोबुद्धियों मे भक्तः स मे प्रियः ॥ १४॥ 
यस्मान्नेह्विजते लोको लोकान्नोह्िजत च यः। 

श्र 9७ कर, है. ७. ० 

हषासषसयाद्वंगेमुक्तो यः स च में प्रियः॥ १५॥ 
अनपेक्षः झुचिदृक्ष उदासीनों गतव्यथः। 
सवारम्भपरित्यागी यो मद्धक्तः स से प्रियः ॥ १६ ॥ 


3४ 


| फा भाा हैं भी यही। न केवल भगवद्गीता मे किन्तु सूर्य ? गीता में भी 
| कहा है :- 

| ज्ानादुपास्तिरुत्कृष्ट क्ोत्कृष्मुपासनात्‌ । 

| इति यो वेढ वेदान्ते. स एवं पुरुषोत्तम. ॥ 

| “जो इस बेदान्ततत््व को जानता है, कि ज्ञान की अपेक्षा उपासना अथांत्‌ व्यान 
| या भक्ति उत्डृष्ट है; एवं उपासना की अपेक्षा कर्म अर्थात्‌ निष्काम कर्म ओएठ है, 
| वही पुरुषोत्तम है? ( सूर्यगी, ४. ७७ ) | साराश, भगवद्गीता का निश्चित मत 

| यह हैं, कि कर्मफलत्यागरूपी योग - अर्थात्‌ शानमक्तियुक्त निष्काम कर्मयोग- 
| ही सब मागगों में श्रेष्ठ है; और इसके अनुकूल ही नहीं, प्रत्युत पोषक युक्तिवाब् 
| १३ वे छोक मे हैं। यदि किसी दूसरे सम्प्रद्य को वह न रुचे, तो वह उसे छोड 

| ठे; परन्तु अर्थ की व्यर्थ खींचातानी न करे। इस प्रकार कर्मफलत्याग को श्रेष्ठ 
| सिद्ध करके उस मार्ग से जानेवाले को ( स्वरूपतः कर्म छोडनेवाले नहीं ) जो सम 
| और ज्ञान्त स्थिति अन्त में प्राप्त होती है, उसीका वर्णन करके अब भगवान्‌ 
। बतलाते है, कि ऐसा भक्त ही मुझे अत्यन्त प्रिय है :- | 

(१३ ) जो किसी से द्वेप नहीं करता, जो सब भूतों के साथ मित्रता से बतता 

है, जो कृपाछ है, जो ममत्वबुद्धि और अहड्ढार से रहित है, जो ढुःख और सुख में 
सम्रान एवं क्षमागील है, (१४) जो सदा सनन्‍्तुष्ठ, सयमी तथा दृढ निश्रयी हं, 
जिसमे अपने मन और दुद्धि को मुझमे अर्पण कर दिया है, वह मेरा ( कर्मः ) योगी 
भक्त मुझकों प्यारा हैं। ( १५) जिससे न तो लोगों को कैश होता है; और न जो 
तोोगो से केश पाता है, ऐसे ही जो हर्ष, कोष, भय और विषाद से अल्त्त है, 8 
मुझे प्रिय है। ( १६ ) मेरा वही भक्त मुझे प्यारा है कि जो निरपेक्ष, पवित से 
दक्ष है - अर्थात्‌ किसी भी काम को आलत्य छोड कर करता है-जो ( फल के वि 
में ) उदासीन है, जिसे कोई भी विकार डिगा नहीं सकता और जिसने ( काम्यफल के ) 


७९७ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशार्त्र 


यो न हृष्यति न छेछ्टि न शोचति न कांक्षति । 
शुभाशुभपरित्यागी भक्तिमान्यः स से प्रियः॥ १७॥ 
समः दाज्नो च मित्रे च तथा मानापमानयोः | 
शीतोष्णसुखदःखेबु समः संगरविवर्जितः ॥ १८ ॥ 
तुल्यनिन्दास्तुतिमोनी सन्तुष्ठो येनकेनचित्‌ | 
अनिकेतः स्थिरसतिभक्तिसान्मे प्रियों चरः॥ १९॥ 

सब आरम्म यानी उद्योग छोड़ दिये हैं। ( १७) जो न आनन्‍ढ मानता है, न देष' 


है 


करता हैं, जो न शोक करता हैं और न इच्छा रखता है, जिसने (कम के ) छम 
और अश्युम ( फल ) छोड़ विये है, वह भक्तिमान्‌ पुरुष मुझे प्रिय हैं। ( १८ ) जिसे 
शत्र ओर मित्र, मान ओर अपमान, सर्दी ओर गर्मी, छुख आर दुश्ख समान है 
ओर जिसे (किसी मे नी ) आसक्ति नही है, (१९ ) जिसे निनन्‍्य ओर ल॒ति दीनो 
एक-सी हैं, जो नितमापी है, जो कुछ मेल जाजे उसी में सन्द॒ुष्ठ हैं, जो अनिकेत हैं 
अथात्‌ जिसका ( कमफलाझारूप ) ठिकाना कहीं भा नहीं रह गया है वह भमाक्तेमान्‌ 
पुस्प नुझे प्यारा हैं। 
[ 'अनिकेत' शब्द उन यतियों के वणनों में सी अनेक बार आया करता हैं 

कि जो गहस्थाश्रम छोड, संन्गूुस धारण करके निक्षा नॉगते हुए घूमते रहते है 
देखो मन. ६. २५ ) और इनका धात्वथ “विना घरवाल्य ! है। अतः इस 
अध्याय के 'निमम', 'सवारम्मपरित्णगी ओर 'अनिकेत्त शब्दे से. तथा अन्यत्र 
गीता में त्यक्तसवपरिग्रह: (४. २१ ), अथवा विविक्तसेवी, (१८, ५२) इत्यादि 
जो शब्द हं, उनके आधार से संन्यासमागवाले टीकाकार कहते हूँ, कि हमारे माय 
का यह परम ध्येय  घर-द्वार छोड कर बिना किसी इच्छा के जड़लो में आयु 
विन विताना * ही गीता में प्रतिपाद्र हें और वे इसके लिये स्मृतित्रन्थों के 
आश्रम प्रकरण के वछोकी का प्रणाम दिया करते है। गीतावाक्यों के ये 
संन्यासग्रतिपावक अथ संनन्‍्याससम्प्रशय की दृष्टि से महत्त्व के हो सकते हैं, 
किन्तु वे सच्चे नहीं हूँ । क्योंकि गीता के अनुसार “निरप्रि! अथवा “निष्क्रिय” होना 
सच्चा संन्यास नहीं हैं। पीछे कई जार गीता झा यह स्थिर सिद्धान्त कहा जा चुका 
(खो गीता ५. २ और ६. १, २), कि ऋकव॒लछ फल्नशा को छोड़ना चाहिये 
कि कम की | अतः अनिकेत? पढ का ' घर-द्वार छोड़ना ! अथ न करके ऐसा 
चाहिये, कि डिसका गीता के क्‍मंयोग के साथ मेल मिल सके। गीता 
वे कछोक मे कमफल की आशा न रखनेवाले पुर्ष को ही निराश्नया 
विशेष्ण लगाया गया है; आर गीता ६. १, में उसी अर्य मे ' अनाश्रितः कर्म 
झब्ठ आये है। ज्ाश्रयः और “निकेतः इन दोनों शब्दों का अर्थ एक 
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बारहवों अध्याय ७९५ 
$॥ ये तु धम्योस्रतमिद यथोक्ते पर्यपासते | 
अद्धाना सत्यरमा भक्तास्तेइतीव में प्रिया:॥ २० ॥ 


इति श्रीमद्धगवद्गीतासु उपनिपत्सु ब्रह्मविद्याया योगशाज्रे श्रीकृप्णार्जुनसवादि 
भक्तियोगो नाम द्वाइशोड्ध्यायः ॥ १२॥ 


अयाहम-पकककमित, 





| ही है। अतएय अनिकेत का गणहत्यागी अथ न करके ऐसा करना चाहिये, कि 
| गृह आदि में जिसके मन का खान फेंसा नहीं है। इसी प्रकार ऊपर १६ वे 'छोक 
| में जो ' सर्वारम्भपरित्यागी शब्द है, उसका भी अर्थ "सारे कर्म या उद्योगो को 
| छोडनेवाल्य * नहीं करना चाहिये। किन्तु गीता ४, १९ में जो यह कहा है, कि 
| * जिसके समारम्भ फलाशाविरहित हैं उसके कर्म शन से दग्ध हो जाते हैं! 
| वैसा ही अर्थ यानी ' काम्य आरम्म अर्थात्‌ कर्म छोडनेवाला ” करना चाहिये 
| यह बात गीता १८, २ और १८, ४८ एवं ४९ से सिद्ध होती है। साराग जिसका 
| चित्त घर-गहस्थी में, वालबबचो मे अथवा ससार के अन्यान्य कामो में उल्न्ा 
| रहता है, उसी को आगे दुःख होता है। अतएव गीता का इतना ही कहना हें, 
| कि इन सब बातें। में चित्त को फैंसने न गे। और मन की इसी वैराग्य स्रिति 
| को प्रकट करने के लिये गीता के अनिकेत' और 'सवोरम्मपरियागी! आहि शब्द 
| स्थितप्रज्ञ के वर्णन में आया करते है। ये ही शब्द यतियों के अर्थात कम 
| त्यागनेवाले सन्‍्यासियों के बर्णनों में मी स्प्ृतिग्रन्थी में आये है। पर सिफ उसी 
| धुनियाद पर यह नहीं कहा जा सकता, कि कर्मत्यागरूप संन्यास ही गीता में 
| प्रतिपाद्य है। क्योकि, इसके साथ ही गीता का यह दूसरा निश्चित सिद्धान्त है, 
| कि जिसकी चुद्धि में पूर्ण वैराग्य मिद्र गया हो, उस ज्ञानी पुरुष की भी इसी 
| विरक्तबुद्धि से फलाणा छोड सर शाख्रतः मात होनेवाले सब कर्म करते ही रहना 
| चाहिये। इस समूचे पूर्वापर सम्बन्ध को विना समझे गीता में जहाँ कही 
| 'अनिकेत' की जोड के वेराग्यबीधक शब्द मिल जावे, उन्ही पर सारा दरामग्र 
| रख कर यह कह देना ठीक नहीं है, कि गीता में कसल्यासय्दाल ता ही 
| प्रतिपाद्य हैं। | 
(२० ) ऊपर बतलये हुए इस अम्ृतत॒त्य घम का जो मत्परायण होते हुए 

श्रद्धा से आचरण करते हैं, वे मुझे अत्यन्त प्रिय है । दर 
। [ यह वर्णन हो चुका हैं (गीता ६, ५७; ७. १८ )| फि कि. 
| पुरुष सब से श्रेष्ठ है; उसी वर्णन के अनुतार भा नेट्स कॉकम बे 
| है, कि हमें अत्यन्त प्रिय कौन हैं/ अंधोत्‌ यह मं गगन ते ही 
| बर्णन किया है। पर भगवान्‌ ही गीता ९. २९ वे छोक में कहते हैं, के हरी 


७९६ गीवारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 
। सत्र एकसे हैं, कोई विद्येष प्रिय अथवा देष्य नहीं।? देखने में यह विरोध 
| ग्रतीत होता हैं सही ! पर यह जान लेने से कोइ विरोध नहीं रह जाता, के 
| एक दर्णन समुण उपासना का अथवा भक्तिमायं का हैं; और दूसरा अध्यात्म- 
| दृष्ठि अथवा कर्मविषाकद्ृष्टि से किया गया है। गीतारहस्थ के तेरहवें प्रकरण के 
| अन्त (प्र. ४३२-४६६ ) में इस विषय का विवेचन है। | 


इस अकार श्रीमगवान्‌ के गाये हुए. - अर्थात्‌ कहे हुए.- उदनिपद्‌ में त्रह्म- 
विच्वान्तर्गत योग - अर्थात्‌ कर्मचोग-झारूविपयक श्रीकृष्ण ओर अजुन के संवाद 
म# भक्तियोंग नामक गरहदा अध्याय समाप्त हुआ | 





तेरहवों अध्याय 


[ पिछले अध्याय में यह वात सिद्ध की गई है, कि अनिर्देश्य ओर अव्यक्त 
परमेश्वर दा (बुद्धि से ) चिन्तन करने पर अन्त में मोक्ष तो मिछ्ता हैँ | परन्ठु 
वा श्रद्धा से परमेश्वर के अत्यक्ष और व्यक्त स्वरूप की भक्ति करके परमे- 
श्वरापणडुद्धि से सत्र कर्मो को करते रहने पर वही नोक्ष चुल्म रीति से मिल जाता 
हैं। परन्तु इतने ही से ज्ञानविज्ञान का वह निरूषण समाप्त नहीं हो हअ्यता, कि जिसका 


डक 


व्यरम्म सातवें अध्याय में किया गया हैं। परमेश्वर का एर्ण हान होने के कि व्हरी 
खुष्टि के क्षर-अनर-विच्ार के साथ ही साथ मनुप्य के दरारीर ओर आत्मा का अथवा 
क्षेत्र ओर श्षेत्रत्ष का भी विचार करना ण्ड़ता है। ऐसे ही यदि सामान्य रीति से जान 
लिया, कि सम व्यक्त पदार्थ ज्डपकृति से उत्पन्न होते हैं: तो भी यह इतलाये श्ना 


ज्ानविज्ञान का निल्यण पूरा नहीं होता, कि प्रकृति के किस गुण से जह विस्तार 
होता है ? और उसका क्रम कौंन-सा हैं? अठणदड़ तेरहवें अध्याय में ण्हले श्षेत्रश्नेलत्ञ 
ना विचार - और फिर आगे चार अयाध्यो नें गुणलय का विभाग - उतला कर 

रहव अध्याय में समग्र विषय का उण्संहार किया गया हैं। सारांश, तीसरी 
ण्डथ्यायी स्वतन्त्र नहीं है। कर्मयोगसिद्धि के किया जिस ज्ञानविज्ञन के निरूपण का 
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सातवे अव्यव सें आरम्म हो चुका है, उसी की पति इस प्डच्यायी में की गई है। 
उेखले गीतारहस्य ग्रे. £४, प्र, ४ ८ गति के कह एक गांतवया मे इस 
दरहवे अध्याय के आरम्म ने >अक पाया जाता हैं। अजुन उवातच :- ' प्रकृति 
युरुप॑ चव क्षेत्र क्षेत्वमेद च्‌। एसट्ेवितुमिच्छामि ज्ञान क्षेव च केशव ॥? और उसका 
अर्थ यह है :- अर्जुन ने कहा :- ' उच्ले मकृति, पुरुष, क्षेत्र, कषेवज्, जान, और शेय 
के जानने की इच्छा हैं, सो ब्तलवओ। ? परन्तु स्पष्ट ठीख पड़ता है, कि किसी ने यह 
जान कर-क्ि क्षेत्रक्षेत्रञ-विचार गीता में आया कैसे है - पीछे से चह लोक गीता 


ने इसेंड दिया हैं। यैक्राकार इस क्छोक को क्षेषक मानते हैं; और क्षेपल न मानने से 


है हि. 


दरहवा अध्याय ७5९७ 


0 हब 


जअयाद शाध््याय: | 


न्‍सगवानुवाच | 
न्तेय क्षेत्रमित्यसिधीयत । 
एठद्यो वोचि द॑ श्राहः क्षत्रज् इति: तढ्िदः | १ ॥ 
क्षेत्र चापि मां विद्धि सर्वक्षेत्रेष भारत । 


भू ४५०७ 


क्षेत्रक्षेत्रज्ञयोज्ञांन यत्तज्जञानं मत मम ॥ २॥ 


गीता के शहोको की सख्या भी सात सौ से एक अधिक बढ जाती हैं। अत. इस 
ठोक की हमने भी प्रक्षित ही मान भाड़रभाग्य के अनुसार दस अव्याय का आरम्म 
किया है । 
श्रीभगवान्‌ ने कहा :- (१ ) हैं कौन्तेय ! इसी शरीर को क्षेव कहते है। इसे 
( गरीर को ) जो जानता है, उसे तद्विद अर्थात्‌ इस शास्त्र के जाननेवाले, भेवज 
फहते हैं । (२) है भारत ! सब क्षेत्रों में क्षेतल भी मुभे ही समझ | क्षेत्र और श्षेत्रक 
का जो जान है, वही मेरा ( परमे-वर का ) जान माना गया हैं। 
| [ पहले छोक में क्षेत्र! और 'क्षेत्रनः इन हो शब्दों का अर्थ विया है; 
| और दूसरे ोक में क्षेत्र का स्वरूप वत्तल्यया है, कि क्षेत्रज मैं परमेश्वर हूँ, 
| अथवा जो पिण्ड में है, वही ब्रह्माण्ड में है। दूसरे हठोक के चापि - भी शब्दों 
| का अर्थ यह हैं-न केवल क्षेत्र" ही, यत्युत क्षेत्र भी में ही हूँ। क्योंकि जिन 
| पञ्चमहाभृतो से क्षेत्र या भरीर बनता है, वे प्रकृति से बने रहते हैं; और सातवे 
| तथा आठवे अध्याय में चतला आये है, कि यह ग्रकृति परमेश्वर की ही कनि 
| विमूति है (वेखों ७, ४; ८, ४; ९, ८ )। इस रीति से क्षेत्र या गरीर के पदञ्न- 
| महाभूतों से बने हुए रहने के कारण क्षेत्र का समावेश उस वर्ग में होता है, जिसे 
| क्षर-अक्षर-विचार में 'क्षर' कहते है; और क्षेत्र ही परमेश्वर हैं। इस अकार 
| क्षराक्षर-विचार के समान क्षेत्र-षेत्रत का विचार मी परमेश्वर के जान का एक भाग 
| बन जाता हैं (देखो गीतार, प्र. ६, ४ १४३२-१४९ )) और इसी अभिष्राय 
| को मन में ला कर दूसरे #ठोंक के अन्त में यह वाक्य आया है, कि ' क्षेव और 
| क्षेत्रत का जो ज्ञान है, वही मेरा अर्थात्‌ परमेश्वर का ज्ञान है।? जो अब्वेत 
| बेदान्त को नहीं मानते, उन्हें क्षेत्रत्ष भी मं ्य ? इस वाक्य की खींचातानी 
| करनी पडती है; और प्रतिपादन करना पडता है, कि इस वाक्य से श्षेत्रजः तथा 
| “मैं परमेश्वर ! का अमेदमाव नहीं व्खिल्या जाता। और कई लोग मेराः 
| ( मम ) इस पढ का अन्वय शान! अब्द के साथ न छूगा मत” अर्थात्‌ “माना 


७९८ गीतारहस्य अथवा कमयोगशारस्त्र 


8 ६ तक्क्षेत्र यच्च याहक्‌ च यद्विकारि यतश्च यत्‌। 
सच यो यत्मभावश्च तत्समासेन में जुणु ॥ ३॥ 
ऋषिभिरहुधा गीते छन्दोभिर्विविषिः पथक्‌ । 


है 9 #+00 ही हर कुल. कर, 


ब्रह्मसअपदेशेव हेतुमक्लिविनिश्चितेः ॥ ४ ॥ 


| गया है? शब्द के साथ ल्गा कर यो अर्थ करते है, कि “ इनके ज्ञान को मैं ज्ञान 
| समझता हूं।” पर यह अथ सहज नहीं है। आठवे अध्याय के आरम्म में ही 
| वर्णन है, कि देह में निवास करनेवाछ्ा आत्मा ( अधिदेव ) मै हूँ अथवा “जो 
| पिण्ड में हैं, वही ब्रह्माण्ड में है; और सातवे में भी भगवान्‌ ने जीव” को 
| अपनी ही परा प्रकृति कहा है (७, ५ )। इसी अध्याय के २२ वें और ३१ वे 
| छोक में भी ऐसा ही वर्णन है। अब बतलांते है, कि क्षेत्रक्षेत्र। का विचार कहाँ 
| पर और किसने किया है ! ] 
(३ ) क्षेत्र क्या है? वह किस प्रकार का है! उसके कौन कौन विकार हैं! 
( उसमे भी ) किससे क्‍या होता है! ऐसे ही वह अर्थात्‌ क्षेत्र कौन है? और 
उसका प्रभाव क्‍या हैं १ - इसे सल्षेप से बतल्यता हूँ; सुन | ( ४ ) ब्रह्मसूत्र के पदों से 
भी यह गाया गया है, कि जिन्हे बहुत प्रकार से विविध उछन्‍्दों मे प्रथक एथक 
( अनेक ) ऋषियों ने ( कार्येकारणरूप ) हेतु दिखला कर पूण निश्चित किया है। 


| | गीतारहस्य के परिशिष्ट प्रकरण ( प्र, ४४०-४४४ ) मे हमने विस्तार- 
| पूर्वक दिखलाया है, कि इस छोक में बह्मसूत्र शब्द से वर्तमान वेद्ान्तसूत्र उद्दिष्ट 
| है। उपनिषद्‌ किसी एक ऋषि का कोई एक अन्थ नहीं है। अनेक ऋषियों को 
| भिन्न मिन्न काल या स्थान में जिन अध्यात्मविचारों का स्फुरण हो आया, वे 
| विचार बिना किसी पारस्परिक सम्बन्ध के भिन्न मिन्न उपनिपदों मे वर्णित ह। 
| इसलिये उपनिपद्‌ सड्जीर्ण हो गये है; और कई स्थानों पर वे परस्पर विरुद्ध से 
| जान पड़ते है। ऊपर के शछोक के पहले चरण मे जो “विविध” और ' पृथक? शब्द 
| हैं, वे उपनिषदों के इसी सड्जीण खरूप का बोध कहलाते है। इन उपनिषदों के 
| सड्लीण और परस्परविरुद्ध होने के कारण आचार्य बादरायण ने उनके सिद्धान्तों 
| की एकवाक्यता करने के लिये त्रह्मसूत्रो या वेदान्तसूत्री की रचना की है। और 
| इन सूत्रों मे उपनिपदों के सब विपयो को लेकर प्रमाणसहित - अर्थात्‌ कार्यकारण 
| आडि हेतु विखिछा करके - पूर्ण रीति से सिद्ध किया है, के प्रत्येक विषय के 
| सम्बन्ध मे सर उपनिषदों से एक ही सिद्धान्त कैसे निकाछा जाता है! अर्थात्‌ 
| उपनिषदों का रहस्य समझने के लिये देदान्तसूत्रो की सरैब जरूरत पड़ती है। 
। अतः इस “छोक में दोनों ही का उल्लेख किया गया है। अह्मसूत्र के दूसरे अध्याय 
| में तीसरे पाद के पहले १६ सूत्रो मे क्षेत्र का विष्वार और फिर उस पाद के अन्त 


नबी 


) 
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6 ६ भहाभूताम्यहंकारों बुद्धिरव्यक्तसेव च। 
इन्द्रियाणि चर ५ पा २ 
नर दशक च्‌ पंच चेन्द्रियगोचरा: ॥ ५ ॥ 
5५ के | [ बैक. | ## 
इच्छा प्पः सुख दुःख संघातश्रेदना घ्रति:। 
एतत्सेत्र समासेन सविकारमदाह्तम ॥ ६ ॥ 


| तक क्षेत्रन का विचार किया गया है। व्रह्मसनों में यह विचार ह* 2सलिये उन्हें 
| * शारीरक सूत्र ! अर्थात्‌ शरीर या क्षेत्र का विचार करनेवाले सत्र भी कहते है । 
| यह वतत्य चुके, कि भेवलेलज का विचार किसने कहाँ किया है? अब बतलाते 
| है, कि भेत्र क्या है! ] 
(५ ) ( प्रथिवी आठि पॉच स्थूल ) महाभूत, अहड्डार, बुद्धि ( महान्‌ ), अव्यक्त 
(प्रकृति ), दम ( सृक्ष्म इब्दियों और एक (मन ), तथा (पंच ) इन्क्रियो के 
पाँच ( शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गनन्‍्ध - ये सध्म ) विषय, (६) इच्छा, 5५, 
सुख, दुःख, सघात, चेतना अर्थात प्राण आरि का व्यक्त, व्यापार, ओर धृत्ति यानी 
दैये, इस (३१ तत्वों के ) समुदाय को संविकार क्षेत्र कहते हैं। 
| यह शेत्र और उसके विकारों का लक्षण हैं। पॉचवे छोक में सास्य- 
| मतवाल्ले के पत्चीस तत्त्व में से युदष को छोड शेष चौबीस तत्व आ गये हे। 
| इन्ही चौबीस तत्वों मे मन का समावेश होने के कारण इच्छा, द्वेप आदि मनो- 
| धमो को अलग वतलाने की जरूरत न थी। परन्‍्ठु कणादमतानुयावियों के मत 
| से ये धर्म आत्मा के है। इस मत को मान लेने से गड्ढा होती हैं, कि इन गुण 
| का क्षेत्र मे ही समावेश होता है या नहीं? अतः ल्षेत्र शब्द की व्याख्या मे 
| निःसन्दिग्ध करने के लिये यहाँ स्पष्ट रीति से क्षेत्र में ही इच्छा-देप झादि उन्हीं 
| का समावेश कर लिया हैं; और उसी में भय-अमय भादि अन्य इन्दी फा भी 
| लक्षण से समावेश हो जाता हैं। वह दिखलाने +े लिये - कि संत का सपा 
| अर्थात्‌ समृह ल्लेत्र से खत्त्र कर्ता नहीं हैं - उसकी गणना क्षेत्र मु ही की ग्रट 
| है। कई बार 'चितना? शब्द का चितन्य! अर्थ होता है। परन्तु वहों चेतना * 
| जड़ देह में प्राण आदि के गीख पडनेवाले व्यापार, क्षववा मीवितावस्था का 
| चेष्ठ ? इतना ही आर्य विवक्षित है. और ऊपर दूसरे छोक म हा है, कि 
| जडवस्तु में यह चेतना जिससे उत्पन्न होती है, वह विछक्ति अबवा जतन्व 
| क्षेत्रनरप से क्षेत्र ते अल्ग रहता है। पति अब्द थी च्यास्या आग गीता 
| (१८, ३३) म ही की हैं, उसे देखो। छठे छोक ६ 'समावेग' ण्व का आर्व धन 
[ 
| 
| 


सब का समुद्राय ' हैं। अधिक विवरण गीतारहस्य े भाग्य प्रवस्‍्ण ० अन्त 
मिलेगा । पहले 'लेनन के माना परमे दर अतला एर 


(प्रू, १४४ और १४५) में मि 


खलासा किया हैं, कि मित्र क्या हैं! अब मतुप्य के लमांव वर 525 


फिर 
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६६ अमानित्वमदम्सित्वमाहिंसाशान्तिराजवस । 
आचायापासन शौच स्थेयेमात्नविनिग्रहः ॥ ७॥ 
इन्द्रियार्थड॒ वेराग्यूमनहंकार णएद अ | 
जन्मसृत्युजराब्याधिदःखद्ा णलुद्शनस ॥ ८ ॥ 
असक्तिरनभिष्दंगः पुत्रदारणहादिए । 
नित्य च समचित्तत्वमिष्ठानिष्ठापपत्तिप ॥ ९ ॥ 
मये चानन्ययोगेव अक्तिख्यसिचारिणी | 
विविक्तदेशलेवित्यमरातिजनसंरूदि ॥ १० ॥ 
अध्यात्मज्ञाननित्यत्व॑ तत्त्वज्ञानाथइशनम । 
णतज्ज्ञानभिति प्रोक्तमज्ञान यदवोषधन्यथा ॥ ११ ॥ 


| जो परिणाम होते हैँ, उनका वर्णन करके यह बतलाते है, कि शान किसको कहतें 
| है ? और आगे जेय का स्वरूप बतलछाया हैं। ये दोनों विपय ठीखने में मित्र 
| टीख पडते है अवश्य; पर वास्तविक रीति से वे श्षेवश्षेन्ू-विचार के ही दो 
| भाग हैं। क्योकि, प्रारम्म मे ही क्षेत्त़् का अथ परमेश्वर बतछा आये है। अत- 
| एवं क्षेत्रज्ष का श्ञान ही परमेश्वर का ज्ञान है; और उसी का स्वरूप अगले -छोफी 
| मे वार्णित है - बीच में ही कोई मनमाना विषय नहीं धर घुसेड़ा है। 

( ७ ) मानहीनता, दम्महीनता, अहिसा, क्षमा, सरलता, गुरुसेवा, पवित्रता 
स्थिरता, यनोनिग्रह, ( ८ ) इन्द्रियो के विषयो में विराग, अहड्डारहीनता और जन्म 
मृत्यु-लुढापा-व्याधि एवं दुःखों को (अपने पीछे लगे हुए ) दोप समझना; (९ ) 
कम में अनासक्ति, वाल्बच्चों और घरग्हस्थी आदि में छम्पट न होना, इष्ट या 
अनिष्ट की प्राप्ति से चित्त की सर्द एक ही सी वृत्ति रखना, (१० ) और मुझमे 
अनन्यभाव से अटल भक्ति, विविक्त' अर्थात्‌ चुने हुए अथवा एकान्त स्थान में 
रहना साधारण छोगो के जमाव को पसन्द न करना, (११ ) अध्यात्मज्ञान को 
नित्य समझना और तच्ज्ञान के सिद्धान्तों का परिशीलन, - इनको ज्ञान कहते हैं; 
इसके व्यतिरिक्त जो कुछ है, वह सब अज्ञान हैं। 

। [ साख्यों के मत मे क्षेत्रक्षेत्रत्ष का ज्ञान ही प्रकृतिपुरुष के विवेक का. ज्ञान 
| है; और उसे इसी अध्याय में आगे बतलाला है ( १३, १९-२३; १४, १९ )। 
| इसी प्रकार अठारहवें अध्याय ( १८, २० ) मे ज्ञान के स्वरूप का यह व्यापक 
। लक्षण बतलाया है -“ अविभक्त विभक्तेषु ?। परन्तु मोभ्षशासत्र में भेलक्षेत्रश के 
| ज्ञान का अर्थ बुद्धि से यही जान लेना नहीं होता, कि अमुक अमुक बाते अमुक 
| प्रकार की है। अध्यात्मशास्त्र का छेद्धान्त यह है, कि उस ज्ञान का देह के 
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३३६ शेय यत्तत्मवक्ष्यामि यज्जञात्वापमृतमश्ल॒ते। 
अनादिमित्परं ब्रह्म न सत्तन्नासदइच्यते ॥ १२ ॥ 


६६ [4०१] के 


सबतः पाणिपाई तत्लवंतोउक्षिशिरोम्ुखम् । 
सवेतः श्रुतिमल्लीके सर्वमावृत्य तिष्ठति॥ १३ ॥ 


| स्वभाव पर साम्यबुद्धिरूप परिणाम होना चाहिये; अन्यथा वह जान अपूर्व या 
| कच्चा है। अतण्व यह नहीं चतलाया, कि बुद्धि से अमुक अमुक जान लेना ही 
| शान है, बत्कि, ऊपर पॉच छोको मे ज्ञान की इस प्रकार व्याख्या की गई है, 
| कि जब उक्त छोको में बतलाये हुए. बीस गुण (मान और बम्भ का छूट जाना, 
| अहिंसा, अनासक्ति, समबुद्धि इत्याठि) मन॒ग्य के स्वमाव में ठीख पडने लगे, 
| तब उसे ज्ञान कहना चाहिये (गीतार. प्र. ९, पृ. २४२ और २५० ) दसवे 
| छोको में “ विविक्तस्थान में रहना और जमाव को नापसन्द करना * भी ज्ञान का 
| एक लक्षण कहा है। इससे कुछ छोगो ने यह दिखाने का प्रयत्न किया है, कि 
| गीता को सन्यासमार्ग ही अमीष्ट है। किन्तु हम पहले ही बतला भाये है ( देखो 
| गीता १९. १९ की टिप्पणी और गीतार, पर. १०, एप. २८५), कि यह मत 
| ठीक नहीं है, और ऐसा अर्थ करना उचित भी नहीं है, यहाँ इतना ही विचार 
| किया है, कि 'शान! क्‍या है, और वह ज्ञान वालू-बच्चो मे, घर-गहस्थी में अथवा 
| लोगों के जमाव में अनासक्ति है। एवं इस विषय में कोई वाढ मी नही है। अब 
| अगला प्रश्न यह है, कि इस ज्ञान के हो जाने पर इसी आसक्तबुद्धि से चाल-बच्चों 
| में अथवा ससार में रह कर प्राणिमात्र के हितार्थ जगत्‌ के व्यवहार किये जायें 
| अथवा न किये जायें; और केवल की ज्ञान की व्याख्या से ही इसका निर्णय 
| करना उचित नहीं है। क्योंकि गीता में ही भगवांन्‌ ने अनेक स्थलों पर कहा है, 
| कि ज्ञानी पुरुष कर्मो में लिप्त न होकर उन्हे असक्तबुद्धे से छोकसग्रह के निमित्त 
| करता रहे; और इसकी सिद्धि के लिये जनक के बर्ताव का और अपने व्यवहार 
| का उदाहरण भी दिया है (गीता ३. १९-२५; ४. १४ )। समर्थ श्रीरामगस 
| स्वामी के चरित्र से यह बात प्रकव होती है, कि शहर में रहने की छालसा न 
| रहने पर भी जगत्‌ के व्यवहार केवल कर्तव्य समझकर कैसे किये जा सकते हैं 
| (देखो दासबोध १९, ६. २९ ओर १९, ९. ११ )। यह ज्ञान का लक्षण हुआ 
| अब शेय का स्वरूप बतछाते है +- | 
(१२) (अब तुझे ) वह बतलाता, हूँ (कि) जिसे जान लेनेसे अमृत 
आर्थात्‌ मोक्ष मिलता है। ( वह ) अनादि (सब से ) परे का ब्रह्म हैं। न उसे सतत 
कहते है; और न 'असत्‌” ही। ( १३ ) उसके, सब ओर हाय-पेर हैं; सच ओर 
के सिर और मुँह है। सब ओर कान हैं, और वही इस लोक में सब को व्याप 
गी. २. ५१ 


८०२ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


सर्वेन्द्रियमुणासार्स सचन्द्रियचिवर्जितम्‌ । 
असक्त सर्वेश््चेच निु्ण गुणमोक्त्‌ च ॥ १४॥ 


वहिरन्तश्व॒ भूतानामचरं चरसेव च 
सूब्मत्तत्तदरिज्षेय दूरस्थ चान्तिक च तत्‌ ॥ १५॥ 


अविसक्त च भूतेपु विभतक्तमिव च स्थितस । 
भूतसते च तज्जेय ग्रस्तिष्णु प्रभविष्ण च॥ २६॥ 


ज्योतिषा्षपि तज्ज्योतिस्तमसः परमसुच्यते। 

ज्ञान ज्षेयं ज्ञाचगर्म्य हुदि स्वस्थ घिछ्ठितम्‌ ॥ १७ ॥ 
( १४ ) ( उसमे ) सक्र इन्द्रियों के मुणो का आभास हैं; पर उसके कोई 
इन्द्रिय नहीं है। वह (सत्र से) असक्त अर्थात्‌ अछ्य हो कर भी सत्र का 
कृ आर निरणण होने पर भी शुणों का उपभोग करता है। (१५ ) 
) सब सृतों के भीतर ओर वाहर भी है: अच्र है ओर चर भी है; दृश्ष्म होने 
कारण वह अविज्ञेय हैं होकर भी समीप हैं। ( १६ ) वह (तत््वतः ) 
अधिमक्त अशथ्गंत्‌ अखण्डित होकर भी सब भूतो में मानो ( नानात्व से ) विभक्त 
हो रहा हैं; और (सब) मृतो का पालन करनेवाल, असनेवाला एवं उत्पन्न 
करनेवाल्ा भा उसे ही समझना चोहिये। (१७ ) उसे ही तेज का भी तेज ओर 
अन्धकार से परे का कहते हैं: ज्ञान, जो जानने योग्य हैँ वह (ज्ञेव ): ओर ज्ञानगम्य 
शान से ( ही ) विवित होनिवाल्य भी ( वही ) हैँ । सत्र के हुव्य में वही अधिए्ित है । 
अजिन्त्य ओर अक्षर परत्रह्म - जिसे कि क्षेत्रत्ष अथवा परमात्मा भी 
- (गीता १३. २२ ) का जो वर्णन ऊपर है, वह आठवे अध्यायवाले 

वणन आधार पर 


/च 
9 /वी। 

मम्कम्कू 

जि || ० /। 


8. 
न्द्र 


| 


हा 





-| 
4 2| : 


हुए 
भ। 48, 


पालन 


|, 2] 


हैऔँ 45 
न्पि्‌ 


|? 


(| ८१ 
(| 
(४ 
५ 
न्टै| 
० 
न 
7 
| 
/, 
+$ 4 
(च 
् 
>री 
न 
तट 
५ 
ता 
42 
न्टो 
6, 


9 ५! 32 
? ० 
आम] 

१ 
०५ /]/ 
५, 
|) +। 
20 
कट हि 
#्ब्न्न 
* अं 
(98 
#च्(॥ 
24/ 
*/ 
(85 
सहन 
मै 
) ५ 
” हू, 
53// 
५ 2 
६९४ 
कै 
4 5| 
थि। 


नग्न 
रु 


विरहित 
समीण० ? ये झब्द ईशावाल्व (५) और जुण्डक ( ३. १. ७ ) उण्निषदो में 
जाते हैं। एंस ही “ तेज का तेज ? ये शब्द वृहदारण्यक (४. ४. १६ ) के 
ओर अन्धकार से परे का ? ये शब्द श्रेताथ्वतर ( ३. ८ ) के हैं। इसी मोति 


हर ५४ #5% 


कर न्दं 


यह वर्णन कि “जो न तो सत्‌ कहा जाता है और न असत्‌ कहा जाता है ? 
वेबवेंठ के नासवासीत्‌ नो सदासीत्‌ ! इस अह्ृविषयक प्रसिद्ध चक्त को ( क्र, 
9 


१२९ ) लक्ष्य कर किया गया है। सत्‌! और “अस्त झब्दों के अथों का 
गीतारहस्व ग्र, ९, ए. २४८५-२४ में विस्तारसहित किया गया है; और 
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तेरहवाँ अध्याय पे 


९३ इति क्षेत्र तथा ज्ञान ज्षेय॑ चोक्ते समासतः। 
मह्चक्त ण्वद्वेश्ञाय मद्ऑावायोपपद्यते ॥ १८ ॥ 

| फिर गीता ९. १९ वे छोक की टिप्पणी में भी किया है। गीता ९. १९ में कहा 
| है, कि 'सत्‌” और 'असत्‌? मैं ही हूँ। अब यह वर्णन विरुद्ध-सा जेंचता है, कि 
| सच्चा ब्रह्म न 'सत्‌? हें और न 'असत्‌ः | परन्तु वास्तव में यह विरोध सच्चा नहीं 
| हैं। क्योकि व्यक्त! ( क्षर) सृष्टि और 'अव्यक्तः ( अक्षर ) सृष्टि ये गेनो यद्ञपि 
| परमेश्वर के ही खरूप हो, तथापि सच्चा परमेश्वरतत््व इन दोनों से परे अर्थात्‌ 
| पृर्णतया अजय है। यह सिद्धान्त गीता में ही पहले “भूतभन्न च भूतख्थः? ( गीता 
| ९, ० ) में ओर आगे फिर (१५.१६, १७ ) पुरुषोत्तमलक्षण में स्पष्टतया बत- 
| लाया गया हैं। निगुंण ब्रह्म किसे कहते है ? और जगत्‌ में रह कर भी वह जगत्‌ 
| से बाहर केसे है? अथवा वह “विभक्त? अर्थात्‌ नानारुपात्मक ठीख पडने पर भी 
| मूल में अविभक्त अर्थात्‌ एक ही कैसे है? इत्यावि प्रश्नों का विचार गीतारहस्य 
| के नीवे प्रकरण में (पर. २१० से आगे ) किया जा चुका है। सोलहवे छोक में 
| 'विभक्तमिव” का अनुवाद यह हैं-' मानों विभक्त हुआ-सा ठीख पडता है। ! 
| यह 'दव” शब्द उपनिषदें में अनेक बार इसी अथ में भाया है, कि जगत्‌ का 
| नानात्व श्रान्तिकारक है और एकत्व ही सत्य है। उद्हरणार्थ, ' द्वतैमिव मवति ?, 
|“ य इह नानेव पश्यति” इत्यादि (बृ, २, ४, १४, ४ ४. १९; ४. ३. ७ )। 
| अतणएव प्रकट हैं, कि गीता में यह अद्वैत सिद्धान्त ही प्रतिपाद्य है, कि नानानाम- 
| ल्पात्मक माया भ्रम है, और उसमें अविभक्त रहनेवाल्म ब्रह्म ही सत्य है। गीता 
| १८.२० में फिर बतलाया है, कि ' अविभक्त विभक्तेषु ? अर्थात्‌ नानात्व में एकत्व 
| देखना सात्विक ज्ञान का लक्षण है। गीतारहस्य के अध्यात्म प्रकरण में वर्णन है, 
| कि यही सारिविक ज्ञान ब्रह्म है। देखो गीतार, प्र. ९, ४. २१५, २१६; और 
| पथ. ६, पृ. १३२-१३१३। | 

(१८) इस प्रकार सक्षेर से बतत्य दिया, कि शेत्र, शान और ज्ञेय किसे कहते 

है ? मेरा मक्त इसे जान कर मेरे स्वरूप को पाता है। 


। [ भव्यात्म या वेदान्तशासत्र के आधार से अब तक क्षेत्र, नान और 
| ज्ञेय का विचार किया गया। इनमें जैय” ही कषेत्रश अथवा परबत्रह्म है; और 
| * ज्ञान.” दूसरे लोक में बतलाया हुआ क्षेत््षेलशनान हैँ। इस कारण यही सक्षेप 
| में परमेश्वर के सब शान का निरूपण हैं। १८ वे कोक में यह सिद्धान्त चतलछा 
| विया है, कि जब क्षेत्रकेत्शविचार ही परमेश्वर का जान हैं, तत आगे यह आप 
| ही सिद्ध है, कि उसका फल भी मोक्ष ही होना चाहिये। वेदान्तभाल्र का लैंत- 
| क्षेत्ज्ञविचार यहाँ समाप्त हो गया। परन्तु प्रकृति से ही पाग्चमीतिक विकारवान 


/! 


ध्प) 


८०४ गीवारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्त्र 


९६ भ्रक्ृति पुरुष चेव विद्धयनाड़ी उसावपि। 
विकारांश्व गुणांश्रेव विद्धि पक्ृतिसम्भवान ॥ १५ ॥ 
कार्यकरणकतुत्वे हेतु: प्रकृतिरुच्यते | 
पुरुषपः खुखदुःखानां सोक्तत्वे हेतुरुूच्यते ॥ २०॥ 


| क्षेत्र उत्पन्न होता है इसलिये; और सांख्य जिसे पुरुष” कहते है उसे ही अध्यात्म- 
| शास्त्र में आत्मा? कहते हैं इसलिये; साख्य की दृष्टि से क्षेत्रक्षेत्रञविचार ही 
| प्रकृतिपुरुष का विवेक होता है। गीताशास्त्र प्रक्ि और पुरुष को सांख्य के 
| समान दो स्वतन्त्र तत्त्व नहीं मानता। सातवें अध्याय (७. ४, ५ ) में कहा है, 
| कि ये एक ही परमेश्वर के (कनिष्ठ और श्रेष्ठ ) ठो रूप है। परन्तु साख्यों के 
दवेत के बढले गीताशास्त्र के इस द्वेत को एक बार स्वीकार कर लेने पर फिर प्रकृति 
ओर के परस्परसम्बन्ध का साख्यों का ज्ञान गीता को अमान्य नहीं हैं। और 
यह भी कह सकते हैँ, कि क्षेल््षेत्रर के शञान का ही रूपान्तर प्रकृतिपुरुष का 
विवेक है (देखा गीतार, प्र ७ )। इसीलिये अब तक उपनिषदों के आचार से 
जो क्षेत्रक्षेत्रह का ज्ञान बतछाया, उसे ही अब सांख्यों की परिभाषा में- किन्त॒ 
सांख्यों के द्वेत को अस्वीकार करके - ग्रकृतियुरुषबिवेक के रूप से बतलते हैं :- ] 
( १९ ) प्रकृति और पुरुष, ढोनों को ही अनादि समझ | विकार और गुणों 
को प्रकृति से ही उपजा हुआ ज्ञान जान | 
| [ साख्यशास्त्र के मत में प्रकृति और पुरुष, ढोनों न केवछ अनाबि हैं, 
| प्रत्युत स्वतन्ल्न और स्वयम्भू भी हैं। वेदान्ती समझते है, कि प्रकृति परमेश्वर से 
| ही उत्पन्न हुईं है, अतणव वह स्वयम्मू है, और न स्वतन्त्र है (गीता ४. ५, ६ ) । 
। परन्तु यह नहीं बतछाया जा सकता, कि परमेश्वर से प्रकृति कब उत्पन्न हुई ? 
| और पुरुष (जीव) परमेश्वर का अंश है | (गीता १५, ७); इस कारण वेदान्तियो 
| को इतना मान्य है, कि दोनों अनाटि हैं। इस विपय का अधिक विवेचन गीता- 
| रहस्य के ७ वे प्रकरण में और विशेषतः छू. १६२-१६८ में, एवं १० वे प्रकरण 
| के पृ, २६४-२६९ में किया है। ] 
( २० ) काय अर्थात्‌ देह के और कारण अर्थात्‌ इन्द्रियों के करतृत्व के लिये प्रकृति 
कारण कही जाती हैं; और (कर्ता न होने पर भी ) सुखदुःखो को भोगने के लिये 
पुरुष ( क्षेत्र ) कारण कहा जाता हैं। 
| | इस -छोक में 'कार्यकरण? के स्थान में 'कार्यकरण? भी पाठ हैं; और ततब 
| डसका यह अर्थ होता है: साख्यो के महत्‌ आरि तेईस तत्त्व एक से दूसरा, 
| दूसरे से तिसरा इस कार्यकारण-क्रम से उपज कर सारी व्यक्तसष्टि मकृति से बनती 
| हैं। यह अर्थ भी बेजा नहीं है; परन्तु केतरक्षेत्र के विचार में क्षेत्र की उत्पत्ति 
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पुरुषः भक्ततिस्थो हि भुक्ते प्रकृतिजान्‌ गुणान। 
कारणं ग्रुणसंगो5स्य सदसद्योनिजन्मस ॥ २१॥ 


8६ उपद्रष्टाप्नुमन्ता च भतों भोक्ता महेम्वरः। 
परमात्मेति चाप्युक्तो देहे$स्सिन्‌ पुरुष: परः ॥ २२॥ 


य एवं वेत्ति पुरुष प्रकृति च गुणेः सह। 
श ९४ ॥७ मी ०७. ॥०, पल 20३. है. 
सवंथा वतमानोछप न स भयोडञउमसेजायते ॥ २२॥ 


| बतलाना प्रसद्भानुसार नहीं है। प्रकृति से जगत्‌ के उत्पन्न होने का वर्णन तो पहले 
| ही सातवें और नौवे अध्याय में हो चुका हैं। अतणब॒ 'कार्यकरण” पाठ ही यहाँ 
| अधिक प्रशस्त दीख पडता है। भाइटरभाष्य मे यही कार्यकरण? पाठ है। ] 
(२१ ) क्योकि पुरुष प्रकृति में अधिष्ठित हो कर प्रकृति के गुणो का उपभोग करत। 
है; और ( प्रकृति के ) गुणो का यह सयोग पुरुष को भछी-बुरी योनियो में जन्म लेने 
के लिये कारण होता है। 
| [ प्रकृति और पुरुष के पारस्परिक सम्बन्ध का और भेद का यह चणन 
| साख्यशास्त्र का है। (देखो गीतार. प्र. ७, ए. १५५-१६२ )। अब यह कह कर - 
| कि बेढान्ती छोग पुरुष को परमात्मा कहते हैं - साख्य और वेदान्त का मेल कर 
| व्या गया हैं; और ऐसा करने से प्रकृतिपुरुष विचार एवं क्षेत्रश्लेवज-विचार की 
| पूरी एकवाक्यता हो जाती है। ] 

(२२ ) ( प्रकृति के गुणो के ) उपद्रष्ट अथांत्‌ समीप वैठ कर टेखनिवाले 
अनुमोदन करनेवाले, मर्ता अर्थात्‌ (प्रकृति के गुणों को ) बढानेवाले और उपभोग 
करनेवाले को ही इस देह मे परपुरुष, महे्वर और परमात्मा कहते है, (५ २३ ) इस 
प्रकार पुरुष ( निर्गुण ) और प्रकृति को ही जो गुणोसमेत जानता है, वह कसा ही 
बर्ताव क्यों न किया करे, उसका पुनर्जन्म नहीं होता। 

| [ २२ वे छछोक में जब यह निश्चय हो चुका, कि पुरुष ही देह में परमात्मा 
| है, तब साख्यशास्त्र के अनुसार पुरुष का जो उद्सीनत्व और अकक्‍्हूंल है, वही 
| आत्मा का अकर्तृत्व हो जाता है; और इस प्रकार साख्यी की उपपत्ति से वेदान्त 
| की एकवाक्यता हो जाती है। कुछ वेटान्तवाले ग्रन्थकारों वी की है, कि साज्य- 
| बादी वेदान्त के झत्र हैं। अतः बहतेरे वेदान्ती साख्य-उपपत्ति की सवया ल्याप्य 
। मानते हैं। किन्तु गीता ने ऐसा नहीं किया। एक ही विषय क्षेत्रभेनन-वि्तार का 
| एक वार वेढान्त की दृष्टि से और दूसरी बार (वेदान्त के अग्रैत मत को घिना 
| छोडे ही ) सास्यदृष्टि से प्रतिपादन किया हैं। इससे गीता गा वी समबुद्धि प्रकट 
| हो जाती है। यह भी कह सकते है, कि उपनिपदरों के और गीता झे विवेचन मे 


८०६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशार्त्र 


९६ ध्यानेनात्मनि पश्यन्ति कचिद्ात्मानमात्सना। 
अन्‍्ये खांख्येब योगेन कर्मयोगेण चापर ॥ २४ ॥ 
अन्ये त्वेदमजानन्तः श्र॒त्वान्येग्य उपासते। 
तेदषि चातितरन्त्येव सुत्युं श्ुदिपरायणाः ॥ २०॥ 

९६ यावत्लंजायते किचित्लत्त्व॑ स्थावरजंगमस्‌ । 
क्षेत्रक्षेत्रतसंयोगात्तद्निद्धि भरतषेंस ॥ २६ ॥ 


सस॑ सववेषु भुतेब तिष्ठन्तं परमेश्वरस्‌ । 


पा. चल 


विनस्यत्स्वविनसश्यन्त यः पश्यति स पच्यति ॥ २७ ॥ 


| यह एक महत्त्व का भेद है ( देखो गीतार. परिशिष्ट, ए, ५३१ )। इससे प्रकट होता 
| है, कि यत्रपि साख्यों का द्वैतवाठ गीता को मान्य नहीं है; तथापि उनके प्रतिपावन 
| में जो कुछ युक्तिसद्भत जान पड़ता है, वह गीता को अमान्य नहीं हैं। दूसरे ही 
| छोक में कह व्या हैं, कि क्षेत्रश्षेत्न का ज्ञान ही परमेश्वर का ज्ञान है। अब 
| प्रसड्भ के अनुसार संक्षेप से पिण्ड का ज्ञान और देह के परमेश्वर का ज्ञान सम्पादन 
| कर मोक्ष प्राप्त करने के मार्ग बतछाते है :- ) 
(२४ ) कुछ छोग खयय॑ अपने आप में ही व्याव से आत्मा को देखते हैं। कोई 
साख्ययोंग से देखते हैँ; और कोई कर्मयोग से (२० ) परन्तु इस प्रकार जिन्हे (अपन 
आप ही ) ज्ञान नही होता, वे दूसरे से सुन कर (श्रद्धा से) परमेश्वर का भजन करते है । 
सुनी हुईं बात को प्रमाण मान कर वर्तनेवाले ये पुरुष मी मृत्यु को पार कर जाते है । 
| [ इन दो छोको में पातझलयोग के अनुसार ध्यान, साख्यमाग के अनु- 
| सार ज्ञानोत्तर कमसंन्यास, कमयोगमार्ग के अनुसार निष्कामवुद्धि परमेंश्वरापंण- 
| पूवंक कर्म करना और ज्ञान न हों, तो भी श्र्ा से आप्तो के वचनो पर विश्वास 
| रख कर परमेश्वर की भक्ति करना (गीता ४, ३९ ), ये आत्मज्नान के मित्र 
| भिन्न मार्ग बतलाये गये हैँ। कोई किसी भी मार्ग से जावे; अन्त में उसे भगवान्‌ 
| का ज्ञान हो कर मोन्न मिल ही जाता हैं। तथापि पहले यह सिद्धान्त किया गया है, 
| कि ल्लेकसंग्रह की दृष्टि से कर्मयोग ओए हैं, वह इससे खण्डित नहीं होता। इस 
| प्रकार साधन वतला कर सामान्य रीति से समग्र विपय का अगले छोक में उपसंहार 
| 'किया हैं: और उसमे मी वेदान्त से कापिल्सांख्य का मेल मित्ठा व्या है। ] 
(२६ ) है मरतश्रेष्ठ ! स्मरण रख, कि स्थावर या जद्भधम किसी भी वस्तु का 
निर्माण क्षेत्र और क्षेत्र" के सयोग से होता है। (२७) सत्र भूतों में एक-सा 
रहनेवाद्य और सब्र भूतो का नाश हो जाने पर भी जिसका नाश नहीं होता, ऐसे 
परमेश्वर को जिसने देख लिया, कहना होगा, कि उसीने ( सचे तत्त्वो को ) पहचाना 


जमीन कलर किजकनछ. कुलसपजन कैम 


तेरहवों अध्याय ८०७ 


सर पश्यन्‌ हि सवेत्र समवस्थितसी»चरस । 
न हिनस्त्यात्मनात्मानं ततो याति परां गतिम॒ ॥ २८ ॥ 


९९ पक्ृत्यव च कर्मांणि क्रियमाणानि सर्वशः। 
यः पश्यति तथात्मानमकतोरं स पश्यति ॥ २५ ॥ 


यदा सतपथग्भावसकस्थमलुपश्यति । 
तत एव च विस्तारं ब्रह्म सम्पद्यत तदा ॥ ३० ॥ 


९६ अनादित्वान्निग्ुणत्वात्परमात्मायमव्ययः | 
शरीरस्थोषपि कोन्तेय न कराति न लिप्यते ॥ ३१ ॥ 


यथा सव्वगर्त सोक्ष्म्यादाकारां नोपलिप्यते। 
सर्वेत्रावस्थितों ढेंहे तथात्मा नोपलिप्यंते ॥ ३२॥ 


(२८ ) ईश्वर को सर्वत्र एक-सा व्याप्त समझ कर ( जो पुरुष ) अपने आप ही घात 
नहीं करता - अर्थात्‌ अपने आप अच्छे मार्ग में लग जाता है - वह इस कारण से 
उत्तम गति पाता है। 

[२७ वे छोक में परमेश्वर फा जो लक्षण चतला है, वह पीछे गीता 
८.२० वे छोंक में आ जुका हैं; और उसका खुलासा गीतारहस्य के नोवे प्रकरण 
में किया गया है (ठेखो गीतार. प्र. ९, 7. २१९ और २५७ )। ऐसे ही २८ वे 

क में फिर वही बात कही है, जो पीछे ( गीता ६. ५-७ ) कही जा चुकी है, 
कि आत्मा अपना बन्धु है, और वही अपना भत्रु है। इस प्रकार २६, २७ ओर 
२८ वे छोको में सब प्राणियों के विषय साम्यबुद्धिरूप भाव का वर्णन कर चुकने 
पर बतलाते हैं, कि इसके जान छेने से क्या होता है £ | 

(२९) जिसने यह जान लिया, कि (सब) कर्म सत्र अकार से केबल प्रकृति 
से ही किये जाते हैं; और आत्मा अकर्ता हैं-अथांत्‌ कुछ भी नहीं करता। कहना 
चाहिये, कि उसने (सच तत्त्व की ) पहचान लिया । हि ३० ) जब्र सब श्तों का 
पृथकत्व आर्थात्‌ नानात्व एकता से ( दीखने लगे ) और इस (एकता ) से ही 
(सब ) विस्तार ठीखने लगे, तब ब्रह्म प्राप्त होता हैं | े" 

। [ अब वतलते है, कि आत्मा निर्गुण, अल्समि और अक्रिय कैसे हे ? :- ] 

(३१ ) है कौन्तेय ! अनाहि और निर्गुण होने के कारण यह अव्यक्त परमात्मा 
शरीर में रह कर मी कुछ करता-घरता नहीं है, और उसे ( किसी भी कम का ) 
लेप अर्थात्‌ बन्धन नहीं लगता। ( २२ ) जैसे आकात्र चारों ओर भरा हुआ है 
परन्तु सक्ष्म होने के कारण उसे ( किसी का भी ) लेप नहीं छगता, वस हू 5ह मे 


। 
। 
। 
| 
| 
| 
| 


८०८ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 
यथा प्रकाशयत्येकः कृत्स्नं लोकामम रविः। 
क्षेत्र क्षेत्री तथा छृत्स्न॑ प्रकाशयति सारत ॥ 3३ ॥ 
९ ३ क्षेत्रक्षेत्रक्ञयोरेवमन्तरं ज्ञानचझ्ुपा । 
मृतप्रक्ृतिमोक्ष च ये विदुयान्ति ते परम ॥ २४ ॥ 


इति श्रीमह्नगवद्गीतासु उपनिषत्सु अह्मविद्यायां योगशास्र शीकृष्णाजुनसंवादे 
क्षेत्रणेनन्नविभागयोंगो नाम त्रयोदशोडध्याच:॥ १३ ॥ 





सवज्ञ रहने पर भी आत्मा को ( किसी का भी ) लेप नहीं लगता | ( ३३ ) है भारत ! 
जैसे एक सूर्य सॉरे जगत्‌ को प्रकाशित करता है, वैसे ही भषेत्रश सब भ्रेत्र को अर्थात 
शरीर को प्रकाशित करता है। 


(३४ ) इस प्रकार ज्ञानचश्षु से अर्थात्‌ ज्ञानरूप नेत्र से नेत्र और क्षेत्रश के 


की - एवं सब भूतों की ( मूल ) प्रकृति के मोक्ष को - जो जानते है, वे परअह्म 
पाते है । 


कल 5१६ 


[ यह पूरे प्रकरण का उपसंहार हैं। 'भूतग्रकृतिमोक्ष' शब्द का अर्थ हमने 
साख्यशात्त्र के सिद्धान्तानुसार किया हैं। साख्यो का सिद्धान्त है, कि मोक्ष का 
मिलना या न मिलना आत्मा की अवस्थाएँ नहीं है। क्योकि वह तो संदेव अकतोा 
और असडद्भ है। परन्तु प्रकृति के गुणो के सद्भ से बह अपने मे कतृत्व का आरोप 
किया करता है। इसलिये जब उसका यह अज्ञान नष्ट हो जाता है, तब उसके 
साथ लगी हुईं प्रकृति छूट जाती है - अथात्‌ उसी का मोक्ष हो जाता हैं - और 
के पश्चात्‌ उसका पुरुष के आगे नाचना बन्द हो जाता हैं। अतणएव 
ख्यमतवाले प्रतिपादन किया करते है, कि तात्विक दृष्टि से बन्ध ओर 
मोक्ष दोनों अवस्थाएँ ग्रकृृति की ही हैं (ठेखों साख्यकारिका ६९ और 
गीतारहस्य श्र, ७, ए. १६४-१६५ ) | हमें ज्ञान पड़ता है, कि सांख्य के 
पर लिखे हुए े सिद्धान्त के अनुसार ही इस लोक में “प्रकृति का मोक्ष 
शब्द आये हैं। परन्तु कुछ छोग इन शब्दों का यह अर्थ भी छ्गांतें ह,” 
भृतेम्वः प्रकृतेश्व मोक्ष: ? - पद्चमहाभूत और प्रकृति से अर्थात्‌ मायात्मक कर्मो 
| से आत्मा का मोक्ष होता है। यह क्षेत्रशेत्रशविवेक ज्ञानचक्षु से विव्ति होनेवाला 
| है (गीता १३. ३४ )। नौवे अध्याय की राजविदा प्रत्यक्ष अर्थात्‌ चर्मचश्षु से 
| ज्ञान होनेवाली है (गीता ९. २); और विश्वरूपदर्शन परम भगवद्धक्त को भी 
| जल उव्यच्तशु से ही होनेवाछा हैं (गीता ११, ८ )। नौंवे, ग्यारहवें और 
| अध्याय के ज्ञानविज्ञान निरूपण का एक उक्त भेद ध्यान देने योग है। ] 


के ध्पर है! ५ 
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चोदहवाँ अध्याय ८०७५९ 
चतुर्दशोष्ध्याय: । 


अभीभगवानुवाच | 
पर सूयः प्रवक्ष्यामि ज्ञानानां ज्ञानमुत्तमम् । 
हक जा * द्धिमि रे 
यज्ञात्वा म्ुवयः सव परां सिद्धिमितों गताः ॥ १ ॥ 


इंढे ज्ञानमुपाश्रित्य सम साधस्यमागताः ! 
सगेडपि नोपजायन्ते प्रलये न व्यथन्ति च ॥ २॥ 


इस प्रकार श्रीमगवान के गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए. -उपनिषद्‌ में ब्रह्मविद्या- 


न्तगेत योग - अथांत्‌ कर्मंयोग - शासत्रविषयक श्रीकृष्ण और अज्जुन के सवाद मे 
अक्ृतिपुरुपविवेक अथांत्‌ क्षेत्शेनशविभागयोग नामक तेरहवों अध्याय समास हुआ । 


७3 





चोदहवोां अध्याय 


| तरहवे अध्याय में क्षेत्रलेलशञ का विचार एक बार वेदान्त की दृष्टि से ओर 
दूसरी बार साख्य की दृष्टि से बतछाया है। एवं उसी में प्रतिपादन किया है, कि सब 
कतृत्व प्रकृति का ही है; पुरुष अर्थात्‌ भेत्रज उदासीन रहता हैं। परन्तु इस बात का 
विवेचन अब तक नहीं हुआ, कि प्रकृति का यह कतृत्व क्यों कर चला करता है ! 
अतएव इस अध्याय में बतराते है, कि एक ही प्रकृति से विविध साष्टि - विशेषतः 
सजीव सष्टि - कैसे उत्पन्न होती है ? केवल मानवी सृष्टि का ही विचार करें, तो यह 
विपय छक्षेत्रसम्बनस्धी अर्थात्‌ शरीर का होता है; और उसका समावेश भ्षेल्षेत्नविचार 
में हो सकता है। परन्तु जब स्थावर सष्टि मी त्रिशुणात्मक प्रकृति का ही फैछाव है, 
तब प्रकृति के गुणसेद का यह विवेचन क्षर-अक्षर-विचार का भी हो सकता है। अत- 
एवं इस सकुचित 'भित्॒क्षेलनविचार' नाम को छोड कर सातवे अध्याय में जिस 
जानविजान के बतछाने का आरम्म किया था, उसी को स्पष्ट रीति से फिर भी बतलाने 
का आरम्भ भगवान्‌ ने इस अच्याय में किया है। साख्यभासत्र की दृष्टि से इस विषय 
का िस्तृत निरूपण गीतारहस्य के आठवें प्रकरण में किया गया है। नरिगुण के 
विस्तार का यह वर्णन अनुगीता और मनुस्मृति के बारहवें अन्याय में भी है। | 

श्रीमगवान्‌ ने कहा :- ( १) और फिर सब जानों से उत्तम शान बतछाता 


हूँ, कि जिसको जान कर सब मुनि ल्योग इस लोक से परम सिद्धि पा गये है। (२) 
इस ज्ञान का आशअय करके मुझसे एकरूपता पाये हुए लोग सृष्टि के उत्पत्तिकाल में 


८१० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगणास्र 

९९ मम योनिरमहद्त्रह्म तस्सित्‌ गर्स दधास्यहस । 
सम्सव: सर्देसृतानां ततो सव॒ति भारत ॥ ३॥ 
सर्ववानिषु कीन्तेय मूर्तयः सम्सवन्ति यथाः | 
तासां ब्रह्म महद्योनिरहं बीजग्रदः पिता ॥ ४ ॥ 

९ सत्त्वं रजस्तम इति गृणाः भक्कतिसम्भवाः | 
निवध्नन्ति महावाहा इहे देहिनमव्ययस ॥ ५ ॥ 
तंत्र सत्त्द निमलत्वात्मकाशकमनासयम्‌ | 
सुखसंगेनद वध्दाति ज्ञानलंगेन चानधघ ॥ 5 ॥ 
रजो रागान्मकं विद्धि तृष्णासंगसयुक्लवम । 
तन्निवष्नाति कोन्‍्तय कर्मसंगेन देहिनम ॥ ७ ॥ 


6२ 


तमस्त्वज्ञानज विद्धि मोह सवरदाहंनाम | 
अलसादालस्थादतद्रामसस्तान्नत्रध्नाद सारत ॥ < ॥ 


भी नहीं जन्मते; ओर प्रल्यकाछ में नी व्यथा नहीं पाते अ्थत्‌ उन्‍्ममरण से एकदम 
छुटकारा पा जाते हैं । 


चह _सीवपपयदधाकपशपयसान,. ग्रस्तावना ८ -॥थप-कुपार- परम 


! 

॥ 
स 
| हैं, कि प्रकृति के सत््व, रज और तम इन तीन गुणों से सप्टि के नाना पकार 

| व्यक्त पद्मर्थ किस प्रकार निर्मित होते हैं? | 

( वचुपल्नी आदि ) सब योनियों में जो मूर्तियों जन्मती हैं, उनकी योनि महत्‌ द्रह्म है 
आर मे बीजबवा पिता हूँ। " 


4. 
शक 
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( का ) ड्ठे नहावाह  ग्रकृति से उत्पन्न हुए सखत्व, रज अब 
०.2 ० 


रहनेवाले अव्यय अर्थात निर्विकार आत्मा को देह ने गॉब लेते है । (६) हे निष्पाप 
अजुन ! इन गुणों | मे॑ निमव्ता के कारण प्रकाश डाल्नेवाल्य खौर निर्दोष उत्वगुण 
सुख ओर ज्ञान के साथ (घाणी की ) वॉन्चता हैं। (७) रजोणशुण का स्वभाव 
रागान्मक हैं। इससे संस तृष्ण और आसक्ति की उत्पत्ति होती है। है कौन्तेय ! वह 
ग्राणी की कने करने के (प्रचत्तित्॒प ) सड् से बोध डालता है। (८) किन्द्र तमोगण 
अज्ञान से उण्ज्ता हैं। वह चच्र शणियों की मोह में डाल्ता है। हे नारत ' वह 


चौदहवॉ अध्याय ह 


सरत्त्वं सुख संजयति रज्ः कर्मणि सारत | 

ज्ञानमावृत्य तु तमः प्रमादे स्जयत्युत ॥ ९ ॥ 
0९ रजस्तसश्वासिभूय सत्त्वं सवति भारत। 

रजः सर्त्यं तमश्रेव तमः सत्त्वं रजस्तथा ॥ १० ॥ 

सर्वद्वारेष देहेउस्मिन्पकाण उपजायते | 

ज्ञान यदा ददा विद्याद्िवद्ध सत्त्यमित्युत ॥ ११॥ 

लोभः प्रवत्तिरारम्सः कर्मणामणशमः स्पृद्दा । 

रजस्येतानि जायन्ते विवद्धे भरत्षस ॥ १२॥ 

अप्रकागा5प्रवृत्तिश्व प्रमादो मोह णवं च। 

तमस्येतानि जायल्ते विवृद्ध कुरुनन्दन ॥ १२ ॥ 


प्रमाद, आल्स्य और निद्रा से (प्राणी को ) बॉघ लेता है। (१) सच्चणुण सुख में 
और रजोगुण कर्म म आसक्ति उत्पन्न करता है। परन्तु हे मारत | तमोंगुण जान को टेंक 
कर प्रमाद अर्थात्‌ कर्तव्यमूह॒ता मे या करतंव्य के विस्मरण में आसक्ति उत्पन्न करता हे। 
। [ सक्त, रज और तम तीनो शुणों के ये ४4थक्‌ लक्षण बतलाये गये हैं। 
| किन्तु ये गुण प्रृथक्‌ एथक्‌ कभी भी नहीं रहते। तीनो सेव एकत्र रहा करते है। 

| उद्हरणार्थ - कोई भी मत्य काम करना यद्रपि रक्त का लक्षण है तथापि मे 

| काम को करने की प्रहत्ति होना रज का धर्म हैं। इस कारण सात्तिक स्वभाव में 

| भी थोडे-से रज का मिश्रण सदैव रहता ही है। इसी से अनुगीता में इन गुणा 

| का इस प्रकार मिथुनात्मक वर्णन है, कि तम का जोडा सतत है, और सच्च का 

| जोडा रज है (म. मा. अब. ३६ )। और कहा है, कि इनके अन्योन्‍्य अथात्‌ 

| पारस्परिक आश्रय से अथवा झगड़े से सृष्टि के सव पदा4 बनते हैं ( देखो सा का. 

| १२ और गीतार, प्र. ७, ४. १५८ और १५९ )। अब पहले इसी तत्व को 

| बतलछा कर फिर सात्विक, राजत और तामस स्वभाव के लक्षण वतलते हैं *- हर 
(१० ) रज और तम को दबा कर सत्य ( अधिक ) होता है (तब उसे 
सात्ततिक कहना चाहिये )। एव इसी प्रकार सत्त भर तम का दवा कर रज तथा 
सत्व और रज को हटा कर तम ( अधिक हुआ करता है )। (११ ) जब इस देह 
के सब द्वारों मे ( इन्द्रियो में ) प्रकाश अर्थात्‌ निमछ जान उत्पत होता है, बा 
चाहिये, कि सत्तगुण बढा हुआ हैं। (१२) है भरतश5 | रजोगुण चटने से लोम, 


कर्म की भर प्रति और उसका आरम्म, अतृत्ति एव डा उत्पन्न होती है। 
(१३ ) ओर है कुरुनन्दन 


! तमोगुण की इत्ति होने पर अन्धेरा, कुछ भी न करने 
की इच्छा, प्रमाद अर्थात्‌ कर्तव्य की विस्मृति और मोह मी उत्पन्न हति है 


<१२ गीतारहस्य अथवा कर्मयागशार्त्र 


९९ यदा सत्त प्रवृद्धे तु पछय याद दहसमृत्‌। 
तद्ोत्तमविदां लोकानसमलान प्रतिपद्यत ॥ १४॥ 
रजसि प्रलूय गत्वा कर्मंलंगिपु जायत | 
तथा प्रदीनस्तमसि मूढ्योनिपु जायतव ॥ १५॥ 
कर्मणः खुक्कतस्थाहः सात्त्विक निर्मल फलम्र । 
रजसस्त फल दुःखमज्ञानं तमसः फलरूस ॥ १६॥ 
सत्त्वात्संजायते ज्ञाने रजसो लोभ ण्व्‌ च। 
प्रमादमोही तमसा भवतोषज्ञानमव च ॥ १७॥ 
ऊर्ध्व गच्छन्ति सत्त्वस्था मध्ये तिष्ठन्‍न्ति राजसाः । 
जघन्यगुणवत्तिस्था अधा गच्छन्ति तामसा:। ॥ १८॥ 


[ .यह उतता ठविया, कि मनुष्य की जीवितावस्था में त्रिगुणो के कारण 
उसके स्वमाव में कॉन कोन-से फके पडते हैं। अब बतलातें हैँ, कि इन तीन म्रकार 
मनुप्यो की कीन-सी गति मिलती हूं? | 
( १४ ) सत्त्वगुण के उत्कपकाछ में यद्रि ग्राणी मर जबे, तो उत्तम तत्व 
जाननेवाल्य के - अथात्‌ डेवता आदि के - निमल ( खगगे प्रति ) छोक उस की ग्राप्त 
होते है। (*५ ) रजोगुण की प्रण्छता मे मर, तो जा कर्मा मे आसक्त हो, उनमे 
( जनों में ) जन्म लेता हैं: ओर तमोगण में मरे, तो ( पत्मपक्षी आदि ) मूठ योनियों 
में उन्पन्न होता है। (१६ ) कहा है, कि पृण्यकर्म का फछ निर्मल और सात्विक 
होता है। परन्तु राजस कर्म का फल दुःख ओर तामस कर्म का फल अज्ञान होता है। 
(१७ ) सच् से ज्ञान और रजोंगुण स केवल छोम उत्पन्न होता है। तमोंगुण से 
न केवल प्रमाठ और मोह ही उपजता है, ग्रत्युत अज्ञान की भी उत्पत्ति होती है। 
(१८ ) सात्तिक पुरुष ऊपर के- अर्थात खर्ग आरिल्यिकों को जाते हैँ। राजस 
मध्यम छोक में अथांत्‌ मनुष्यत्येक में रहते हँ- ओर कनिश्ठगुणन्रत्ति के तामस 
अधोगांते पाते हैं। 
[ साख्यकारिका में भी यह वर्णन हैं, कि धार्मिक और पुण्यकर्म-कर्ता होने 
कारण सतच्त्वस्थ मनुष्य ख़र्य पाता है; और अधर्माचरण करके तामस पुरुष 
घोगति पाता है (सा, का. ४४ )। इसी प्रकार यह १८ वॉ >छोक अनुगीता 


| 
| 
| 
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आर मनु, १२, ४० )। सात्तिक कर्मा से खर्गग्रासि हों मले जावे; पर स्वर्गंसुख 
हैं तो अनित्य ही। इस कारण परम परुषा्थ की सिद्धि इससे नहीं होती हे | 


| ॥ अर अम, + कि. 


साख्या का ससेद्धान्त हैं, कि इस परम परुपाथ या मोक्ष की ग्रासि के लिये उत्तम 
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ह ९ नान्ये ग़ुणेग्यः कतोरं यदा व्ृष्टानुपश्यति। 
गुणेभ्यश्व पर वेति मा सोधघिगच्छति ॥ १९ ॥ 


गुणानेतानतीत्य त्रीन्देही देहलसुकूवान्‌। 
जन्ममृत्युजराइशखेर्विं्क्तोमृतमछछते ॥ २० ॥ 
अर्जुन उवाच | 
९ ९ कैलिंगेत्रीन्‌ गणानेतानतीतों सबति प्रभो। 
किमाचारः कर्थ चेतांख्रीन गुणानतिवर्तते ॥ २१ ॥ 


| सात्विक स्थ्रिति तो रहे ही; इसके सिवा यह ज्ञान होना भी आवश्यक है, कि 
| प्रकृति अछ्ग है, और मैं पुरुष जुदा हूँ। साख्य इसी को तिगुणातीत अबखा 
| कहते हैं। यद्यपि यह स्थिति सत्त्व, रज और तम तीनों गुणों से भी परे की हैं, 
| तो भी यह सात्चिक अवस्था की ही पराकाष्ठा है, इस कारण इसका समावेश 
| सामान्यतः सात्विक वर्ग में ही किया जाता हैं। इसके लिये एक नया चौथा वर्ग 
| बनाने की आवश्यकता नही है (देखो गीतार, श्र, ७, ४. ६६८ )। परन्ठु गीता 
| को यह ग्रकृतिपुरुषवाला साख्यो का द्वैत मान्य नहीं है। इसलिये साख्यों 
| के उक्त सिद्धान्त का गीता में इस प्रकार रुपान्तर हो जाता है, उस निगुण ब्रह्म 
| को जो पहचान छेता है, उसे लिशुणातीत कहना चाहिये। यही अर्थ अगल 
| छोकों में वर्णित है ः- ] 
(१९ ) द्रष्ट अर्थात्‌ उदासीनता से देखनेवाला पुरुष, जब जान लेता है, कि 
( प्रकृति ) गुणों के अतिरिक्त दूसरा कोई कर्ता नही है; और जब (तीनों ) गुणो से 
परे ( तत्व को ) पहचान जाता है, तब वह मेरे स्वरूप में मिल जाता है। (२० ) 
देहधारी मनुष्य देह की उत्पत्ति के कारण ( स्वरूप ) उन तीनों गुणों को अतिक्रमण 
करके जन्म, मृत्यु और बुढापे के ढुःखों से विम॒क्त होता हुआ अमृत का - अर्थात्‌ 
मोक्ष का - अनुभव करता है। 
। [ वेढन्त में जिसे माया कहते है, उसी को साख्यमतवाले लिगुणात्मक 
| प्रकृति कहते हैं। इसलिये लिगुणातीत होना ही माया से छूट कर परत्रह्म की 
| पहचान लेना है (गीता २.४५ ), और इसी को ब्राक्षी अवस्था कहते हँ 
| (गीता २. ७२, १८. ५३ )। अध्यात्मशाल में बतलाये हुए लिगुणातीत के इस 
| लक्षण को सुन कर उसका और अधिक इत्तान्त जानने की अर्जुन की इच्छा हुई। 
| और द्वितीय अध्याय ( २. ५४ ) में जैसा उसने स्थितप्रन के सम्बन्ध में प्रश्न किया 
| था, वैसा ही यहों भी वह पूछता है - | 
अर्जुन ने कहा +: (२१) है प्रो! किन लक्षणों से (जाना जाय, कि वह ) 
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अमरावानुवाच | 
६६ धकाश च प्रवत्ति च मोहमव च पाण्डव | 
न देप्ठि सम्ण्वत्तानि न निव्रत्तानि कांक्षति ॥ २२ ॥ 
उदासीनवदासीनों गणया न विचाल्यते । 
गणा दतेन्त इत्येब योष्चतिष्ठति नेड़गत ॥ २२ ॥ 
समदुःखसखः स्वस्थ; समलोष्टाक्मकाँचनः | 
तुल्यप्रियात्रिया धीरतुल्यनिन्दात्मसंस्तुति: ॥ २४ ॥ 
मारापमानयोस्तुल्यस्तुल्यों मित्रारिपक्षयो: | 
सवारस्सपरित्यागी गुणातीतः स उच्यते ॥ २५ ॥ 


इन तीनों गुणों के पार चल्म जाता हैं ? ( मुझे वतलाइये, कि ) उसका ( त्रियुणातीत 
का ) आचार क्या हैं? ओर वह इन तीन न॒णो के परे केसे जाता 
श्रीभगवान्‌ ने कहा :- ( २२ ) हे पाण्डव ! प्रकाश, पत्नत्ति और मोह ( अथोत्‌ 
क्रम से सत्त, रज ओर तम इन गुणों के काय अथवा फल) होने से जो उनका 
हुए नहीं करता: ओर प्राप्त न हो, तो उनकी आकांक्षा नहीं रखताः ( २३ ) जो 
( कमफल के सम्बन्ध से ) उदासीन-सा रहता हूँ; ( उच्च रज ओर तम ) गुण जिसे 
चलजग्चिल नहीं कर सकते: जो इतना ही मान कर स्थिर रहता हैं, कि गुण ( अपना 
अपना ) काम करते हैं: जो डियता नहीं है -अथांत्‌ विकार नहीं पाता हैं; 
२४ ) जिसे सुखदःख एक-से ही हैँ; जो स्वस्थ है - अथात्‌ अपने में ही स्थिर 
मिद्ठी, पत्थर और सोना जिने समान है; प्रिय-अप्रिय, निन्‍्य और अपनी 
सत॒ति जिसे समसमान है: जो सद्य बेय से युक्त हैं; (२० ) जिसे मानअपमान या 
नित्र ओर शत्रुबल ठुल्य हैं - अर्थात्‌ एक-से है; और (इस समझ से कि ग्रकृति 
सब कुछ करती है) जिसके सत्र (काम्य ) उद्योग छूट गये हैं - उस पुरुष को 
गुणातीत कहते हैं। 
। [ यह इन दो प्रश्नों का उत्तर हुआ - लिगुणातीत पुरुष के छक्षण क्‍या है! 
ओर आचार केंसा द्वोता है ! ये लक्षण ओर दूसरे अध्याय में बतछाये हुए 
स्थितप्रज्ञ के छक्षण ( २, ५५-७२ ), एवं वारहवें अध्याय ( १२. १३-२० ) मे 
बतलाये हुए भक्तिमान्‌ पुरुष के छक्षण सब एक-से ही है। अधिक क्या कहे 
सवारम्भपरित्यायी', ठल्‍्यनिन्वत्मसंस्तुति और “उद्यसीनः प्रमति कुछ विशेषण 
तर ढोनो या तीनों स्थानों में एक ही है। इससे पक होता हैं, कि पिछले अध्याय 
में बतछायें हुए (१३, २४, २५ ) चार मार्गों में से किसी भी मार्य के स्वीकार 


लेने 


र लेने पर सिद्धियासत पुरुष का आचार और उसके लक्षण सब मार्गों में एक ही 


४ ,)) 
? 


४4५ 


। 
| 
| 
| 
। 
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शा 
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8६ मां च योप्त्यभिचारेण भक्तियोगेन सेवते। 
स गुणान्‌ समतीत्येतान्‌ अ्रह्ममूयाय कल्पते ॥ २६ ॥ 
त्रह्मणो हि प्रतिष्ठाहममुतस्याव्ययस्थ च 
जाश्वतस्य च धर्मस्य सुखस्येकान्तिकस्थ च॥ २७॥ 


इति श्रीमदछूगव़ीतासु उपनिपत्सु ब्रह्मविद्याया योगशास्रे श्रीकृष्णाजुनसंवादे 
गुणबयविभागयोगो नाम चतुढेशों5व्याय, ॥ १४॥ 





! से रहते हैं। तथापि तथापि तीसरे, चौथे और पॉचवे अध्यायों मे जन यह दृढ 
| और अटल सिद्धान्त किया है, कि निष्काम कर्म किसी से भी नहीं छूट सकते; तब 
| स्मरण रखना चाहिये, कि ये स्थितप्रज भगवद्धक्त या लिगुणातीत सभी क्मयेग- 
| मार्ग के है। 'सार्वासम्मपरित्यागी” का अर्थ १२ वे अन्याय के १९ वे छोक की 
| टिप्पणी में बतछा आये हैं। सिद्धावस्था मे पहुँचे हुए. पुरुषों के इन वर्णनो को 
) स्वतन्त्र मान कर सन्यासमार्ग के टीकाकार अपने ही सम्प्रद्यय को गीता में 
| प्रतिपाद्य वतछाते हैं। परन्तु यह अर्थ पूर्वापार सन्दर्भ के विरुद्ध है; अतएव ठीक 
| नहीं हैं। गीतारहस्य के ११ वे और १२ वें प्रकरण में (४. ३२६-३२७ और 


५ 


) ३७६-३७७ ) इस वात का हमने विस्तारपूर्वक प्रातिपादन कर व्या है। अजुन 
| के दोनों प्रश्नों के उत्तर हो चुके। अब यह वतलाते हैं, कि ये पुरुष इन तीन गुर्णो 
| से परे कैसे जाते हैं ? ] 

(२६) और (मुझे ही सत्र कर्म अर्पण करने के ) अव्यमिचार अर्थात्‌ 
एकानिष्ठ मक्तियोग से मेरी सेवा करता है, वह तीन गुणों को पार करके ब्रह्ममृत 
अवस्था पा लेने में समर्थ हो जाता है। े नम 

| [ सम्भव है, इस सछोक से यह शक्ल हा, कि जब न अवस्था 
| साख्यमार्ग की हैं, तब वही अवस्था क्मेप्रधान भक्तियोग से कैसे प्रात हो जाती 
| है ! इसी से भगवान्‌ कहते हैं :- | जि 

(२७ ) क्‍योंकि अमृत और अव्यय ब्रह्म का शाश्वत पम को दा एकान्तिक अर्थात्‌ 

परमावाधि के अत्यन्त सुख का अन्तिम स्थान में हू! रे रकम 
! [ इस छोक का भावार्थ यह है कि साख्यों के द्वैत को छोड देने पर सबंल 
| एक ही परमेश्वर रह जाता है। इस कारण कब की भक्ति से लिगुणात्मक अवस्था 
| भी प्रात्त होती है। और एक ही ईश्वर मान लेने से साधनों के सम्बन्ध का में गीता 
| का कोई मी आग्रह नहीं है (देखो गी. १३. र४ रे ) | गीता में भक्ति 
| को सुम अतएव सब छोगों के लिये आद्य हे सही है; पर यह कही भी 
| नहीं कहा है, कि अन्यान्य मांग त्याज्य हैं। गीता में केवल भक्ति, केवल शान 


८१६ गीतारहस्य अथवा कर्मेयोगशारत्र 
पञचद शो5ध्यायः । 


श्रीभगवानुवाच | 
उध्यमूलसधःणाखसश्वर्त्थ प्राहुरव्ययम्‌ । 
छन्दांसि यस्य पणानि यस्त वेद स वेदविद्‌ ॥ £* ॥ 


| अथग केवल योग ही प्रतिपातद्र है -ये मत भिन्न भिन्न सम्पठायों के अनि- 
| मानियो ने पीछे से गीता ण्र छाद दिये है। गीता का सच्चा प्रतियाद्र विषय तो 


| निराल्य ही हैं। मार्ग कोई मी हो: गीता में नुख्य यश्ष यही हैं कि परमेश्वर का 
| क्वान हो चुकने पर संसार के कम ल्लोकसंग्रहाथ किये जावे या छोड़ डिये जाव 
आओर इसका साफ साफ उत्तर पहले ही व्या जा चुका हैं, कि कमयोग श्रेष्ठ है। | 


७. 


इस ग्रकार श्रीभगवान्‌ के याये हुए - अथांत्‌ कहे हुए - उपानिपद्‌ में अह्म- 
विद्यान्चगंत योग - अथांत्‌ कमयोग - झात्रविषयक श्रीक्षष्ण और अजुन के संवाद. 
में शुणत्रयविमागयोग नामक चोव्हवोँ अध्याय समात्त हुआ 


पन्‍्द्रहदा अध्याय 


[ श्षेत्रक्षे्रत के विचार के सिलसिले में तेरहवे अध्याय में उसी क्षेवश्षेत्रत्- 
विचार के सह्श सांख्यों के प्रकृतिपुद्ष का विवेक चतलाया हें) चॉड्हवे अव्याय 


में यह कहा हैं, कि प्रकृति के तीन शणों से मनुष्य-मनुप्य में स्वभावभेद केसे 
उत्पन्न होता हैं। और उससे सात्तविक आदि गतिमभेद्र क्योंकर होते हैं? फिर यह 
विवेचन किया है, कि त्रियुणातीत अवस्था अध्यात्मदृष्टि से ब्राह्मी स्थिति किसे 
कहते हैं, ओर वह केसे य्रास की जाती हैं। यह सब निरूपण साख्यों की परिभाषा 


में है अवच्छ; परन्त सांख्णे के द्वेत की स्वीकार न करते हुए दिस एक ही परमेश्वर 
की विभांति प्रकृति ओर पुरुष दोनों हैं, उस परमेंश्वर का ज्ञानविज्ञानदप्नि से निरूपण 
क्या गया हैं। परमेश्वर के स्वरूप के इस बणन के अतिरिक्त आठवे अव्याय मे 


क्षेत्र, मी वही हैं। अब इस अध्याय में पहले यह वतलाते हूँ, कि परमेश्वर की ही 
रची हुई सृष्टि के विस्तार का अथवा परमेश्वर के नामल्पात्मक विस्तार का ही कमी 
कमी इल्षकूप से था वनरूप से जो वर्णन पाया जाता हैं, उसका श्ीज क्या है? फिर 
परमेश्वर के सभी रूपों में श्रेष्ठ युरुपोत्तमस्वरुप का वर्णन किया हैं। ] 


हि... 


शीभगवान्‌ ने कहा :- (१ ) दिस अश्वत्थ इश्च का ऐसा वर्णन करते हैं, कि 
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जड ( एक ) ऊपर है; और शाखाएँ (अनेक ) नीचे हैं, (जो) अव्यय अर्थात्‌ 
कभी नाश नहीं पाता, ( एवं ) छन्ठासि अर्थात्‌ वेद जिसके पत्ते हैं, उसे (वृक्ष को ) 
जिसने जान लिया, वह पुरुष सच्चा वेव्वेत्ता है। 


| [ उक्त वर्णन अ्नबृक्ष का अर्थात्‌ ससारब्ृक्ष का है। इस संसार को ही 
| साख्यमतवादी * प्रकृति का विस्तार ? और वेदान्ती भगवान्‌ की माया का पसारा ? 
| कहते हैं। एवं अनुगीता में इसे ही ' ब्रह्मव्ृक्ष या ब्रह्मवन ? ( ब्रह्मारण्य ) कहा 
| है (देखो मं, भा. अश्व, ३५ और ४७ ) | एक बिलकुछ छोटे-से बीज से जिस 
| प्रकार बडा भारी गगनचुम्बी इक्ष निर्माण हो जाता है, उसी प्रकार एक अव्यक्त 
| परमेश्वर से दृष्यसृष्टिरूप भव्य वृक्ष उत्पन्न हुआ है। यह कत्पना अथवा रूपक 
| न केवल वैटिक धर्म में ही है, प्रत्युत अन्य प्राचीन धर्मो में भी पाया जाता हैं। 
| युरोप की पुरानी भाषाओं में इसके नाम “विश्वव्ृक्! या “जगद्वृक्ष! है। ऋग्वेद 
| (१. २४. ७) में वर्णन है, कि वरुणलोक में एक ऐसा वृक्ष है, कि जिसकी 
| किरणो की जड ऊपर ( ऊध्व ) है, और उसकी किरण ऊपर से नीचे ( निचीना ) 
| फेलती हैं | विष्णुतहलनाम में ' वारुणो दक्ष: ” ( वरुण के चृक्ष ) को परमेश्वर के 
| हजार नामो से ही एक नाम कहा है। यम और पितर जिस “ सुपलाग वृश्ष ? के 
नीचे बैठ कर सहपान करते है ( क्र, १०, १३२, १) अथवा जिसके “ अग्रभाग 
स्वाव्ष्टि पीपल हैं; और जिस पर दो सुपर्ण अर्थात्‌ पक्षी रहते हैं? (कऋ, 
, १६४, २२ ), या “जिस पिप्पछ ( पीपल ) को वायुदेवता ( मरुद्रण ) हिलते 
हैं? (क्र, ५. ५४, १२), वह वृक्ष भी यही है। अथर्ववेद में जो यह वर्णन है, 
| कि “टेवसदन अश्वत्य दक्ष तीसरे स्वर्गछोक में (वरुणछोक में ) है ” ( अथर्व 
| ५, ४, ३; और १९. ३९. ६ ), वह भी इसी इश्ष के सम्बन्ध में जान पडता हैं । 
| तैत्तिरीय ब्राह्मण (३. ८. १२. २ ) में अश्वत्थ गव्द की व्युत्पत्ति इस प्रकार है '- 
| पितृयानकाल में अमि अथवा यनप्रजापति टेवलछोक से नष्ट हो कर इस बृक्ष में 
| अश्व ( घोडे ) का रूप धर कर एक वर्ष तक छिपा रहा था। इसी से इस इश्ष का 
| अश्वत्थ नाम हो गया (देखो म. मा. अनु. ८५ ); कई एक नेरुक्तिकों का यह 
| भी मत है, कि पितृयान की हम्बी रात्रि में स्य के घोडे यमल्लेक में इस इक के 
| नीचे विश्राम किया करते हैं। इसलिये इसको अश्वत्य ( अथात्‌ घोडे का स्थान 

| नाम प्रास हुआ होगा। 'भ! नहीं, “श्र! कल त्थि! स्थिर -यह आध्यात्मिक 
| निरुक्ति पीछे की कल्पना है। नामरूपात्मक माया का स्वरूप जत्र कि विनाशवान्‌ 
| अथवा हरघडी में पलटनेवालछा है, तब उसको ' कल तक न रहनेवाला ता कह 
| सकेगे; परन्तु 'अव्यय! - अर्थात्‌ निसका कमी भी व्यय नहीं होता - विशेषण स्पष्ट 

गी. २. ५२ 


४ ७ 47 


। 
। 
। 
। 


८१८ गीतारहस्य अथवा कमयोंगशार्त्र 


कर ठेता हैं, कि यह अथे यहाँ अमिमत नही हैं। पहले पीपल के वृक्ष को ही 
अश्वत्थ कहते थे। कठोपनिषद्‌ (६, १ ) में जो यह ब्रह्ममय अमृत अश्वत्थवृश्च 
कहा गया है ६$-- 


उध्चंसूलो 5वाक्ष्णाख एपो5श्वव्थः सनातन: । 
तदेव शुक्र तदूत्रह्म तवेवास्ततमुच्यते ॥ 
वह भी यही हैं; और “ऊध्वंमूलमधःशार्ख इस पदसाच्ब्य से ही व्यक्त होता 
कि भगवद्गीता का वर्णन कठोपनिपद्‌ के वर्णन से ही लिया गया है। परमेश्वर 
है; और उससे उपजा हुआ जगद्दक्ष नीचे अर्थात्‌ मनुष्यलेक में है। 
अतः वर्णन किया गया है, कि इस वृक्ष का मूल (अर्थात्‌ परमेश्वर ) ऊपर 
हैं: और इसकी अनेक शाखाएँ (अर्थात्‌ जगत्‌ का फैलाव ) नीचे विस्तृत 
हैं। परन्तु प्राचीन ध्मग्रन्थो मे एक और कल्पना पाई जाती हैं, कि यह 
संसारच्क्ष वय्वृक्ष होंगा; न कि पीपछ। क्योंकि वड के पेड के पाये ऊपर से 
नीचे की उल्टे आते हैं। उगहरण के लिये यह वर्णन हैं, कि अश्वत्यवृक्ष 
| आठित्य का वृक्ष है; और “न्‍्यग्रोधों वारुणो बक्षः? - नन्‍्यग्रोघो अर्थात्‌ 
| नीचे ( न्यकू ) महामारत में छिखा है, कि मार्कण्डेय ऋषि ने प्रल्यकाल मे 
| वाछूलपी परमेश्वर को एक (उस प्रद्यकाल में भी नष्ट न होनेबवाले, अतएव ) 
| अव्यय न्यग्रोध अथात्‌ बड़ के पेड़ की व्हनी पर देखा था। ( म. भा. वन, 
| १८८. ९१ )। इसी प्रकार छान्दोग्य उपनिपद्‌ में यह दिखलाने के लिये - कि 
अव्यक्त परमेश्वर से अपार धृच्य जगत्‌ केसे निर्माण होता है - जो दृष्टान्त दिया 
वह भी न्यग्रोध के ही वीज का हैं (छां. ६. १२, १)। श्वेताश्वतर उपनिपद्‌ 
भी विश्वज्धक्ष का वणन है (श्रे, ६. ६ ): परन्तु वहां खुलासा नहीं चतलाया 
यह कान-सा ऋश्च है। भुण्डक उपनिषद्‌ ( ३-१) में ऋग्वेद का ही यह 
वणन ले लिया है, कि दक्ष पर दो पक्षी ( जीवात्मा और परमात्मा ) बैठे हुए 
जिनमें एक पिप्पलछ अर्थात्‌ पीपल के फलो को खाता हैं। पीपछ और बड को छोड़ 
ससारदलक्ष के स्वरूप की तीसरी कव्पना औंदुम्बर की है; एवं पुराणों मे यह 
इतात्रेथ का इश्ष माना गया हैं। सारांश, प्राचीन ग्न्‍्थों में ये तीनो कब्पनाएँ है. 
कि परमेश्वर की माया से उत्पन्न हुआ जगत्‌ एक बड़ा पीपछ, वड या यूलर है 
आर दर्सी कारण से विष्णुसहस्तनाम में विष्णु के ये तीन वृक्षात्मक नाम दिये हैं: 
'न्यत्रोधों दुम्बरो:श्वत्थ: १ ( मे. भा. १४९, १०१ ) एवं समाज में ये तीनो 
वृत्ञ व्वात्मक आर पृजने-योग्य माने जाते हैं। इसके अतिरिक्त विष्णुसहलनाम और 
गाता, इनिा हा महाभारत के माय हैं, जब कि विष्णुसहनाम अपहनाम म बुलर, त्रुगठ 
,  नयग्राघ ) और अश्चत्य ये तीन प्रथक नाम ठिये गये है, तन गीता मे “अश्वत्य 
शब्द व्ग पेपर ही ( यूलर या बरगद नहीं ) अर्थ लेना चाहिये: और मल का 
अथ भो वही है। 'हन्हांसि अर्थात्‌ वेद जिसके पत्ते हैं? इस वाक्य के 
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पन्द्रहवों अध्याय ८१९ 


अधश्चोध्व प्रसुतास्तस्य शाखा शुणप्रवद्धा विषयप्रवाल्ा: । 

अधश्च सूलान्यनुसन्ततानि कर्मानुवन्धीनि मनुष्यकोंके ॥ २ ॥ 
| छल्दासि? शब्द में छद्‌ - ढेंकना धातु मान कर (देखो छा १. ४. २) दक्ष को 
| टेकनेवाले पत्तो से बेढो की समता वर्णित है; और अन्त में कहा है, कि जब यह 
| सम्पूर्ण वैदिक परम्परा के अनुसार है, तब इसे जिसमे जान लिया, उसे चेदवेत्ता 
। कहना चाहिये। इस प्रकार वैदिक वर्णन हो चुका। अब इसी वृक्ष का दूसरे 
[ अकार से - अर्थात्‌ साख्यशास्र के अनुसार - वर्णन करते हैं :- | 


(२) नीचे और ऊपर भी उसकी शाखाएँ फैली हुई है, कि जो (सच्तव आदि 
तीनो ) गुणों से पछी हुईं है, और जिनसे (शब्द-स्परश-रूप-रस और गनन्‍्ध-रूपी ) 
विपयो के अड्कुर फ़्टे हुए हैं; एवं अन्त में कर्म का रूप पानेवाली उसकी जड नीचे 
मनुष्यल्मेक में बढ़ती चढी गई है। 


| [ गीतारहस्य के आठवें प्रकरण (प्र. १८० ) है विस्तारसहित निरूपण 
| कर विया है, कि साख्यशास्त्र के अनुसार प्रकृति और पुरुष ये ही दो मूल्तत्व 
| है, और जब पुरुष के आगे लिगुणात्मक प्रकृति अपना ताना-बाना फैलाने लगती 
| है, तव महत्‌ आदि तेइस तत्त्व उत्पन्न होते है, ओर उनसे यह ब्रह्माण्ड वृक्ष 
| वन जाता है। परन्तु वेदान्तशासत्र की दृष्टि से प्रकृति स्वतन्त्र नहीं है। वह 
$ परमेश्वर का ही एक अश है। अतः त्रिगुणात्मक प्रकृति के इस फेछाव को स्वतन्त्न 
| चक्ष न मान कर यह सिद्धान्त जिया है, कि ये गाखाएँ 'ऊवब्बेमूछ! पीयछ की ही 
हैं। अब इस सिद्धान्त के अनुसार कुछ निराल स्वरूप का वर्णन इस प्रकार किया 
| है, कि पहले #छोक में वर्णित वैटिक अधः्ञाख! वृक्ष की 'निगुणों से पली हद 2 
| शाखाएँ न केवल नीचे” ही, प्रत्युत 'ऊपर” भी फैली हुई ह ओर इसमे 
| क्रमंविपाकप्रक्रिया का धागा भी अन्त में पिरों विया है। अनुगीतावाले ब्रह्म के 
| वर्णन में केवल साख्यश्ास्र के चौत्रीस तत्वों का ही त्रह्मइक्ष बतछाया गया हैं +- 
| उसमे इस वृक्ष के वैदिक और साख्य वर्णनों का मेल नहीं मिछाया गया हैं 
| (देखो म. भा, अश्व, ३५, २२, २३, ओर गीतार. प्र. ८, ४. १८० )। परन्तु 
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) रे 
| गीता में ऐसा नही किया। दृश्यसश्टिरूप दक्ष के नांत से वेढों में पाये जानेवाले 
| परमेश्वर के वर्णन का और साख्यभास्रोक्त प्रकृति के विस्तार या ब्रह्माण्डइक्ष के 
ई$ वर्णन का, इन ठो छोको में मेल कर डिया है। मोक्षप्रात्ति के लिये त्रिगुणात्मक 
[ और ऊर्ध्वमृल वृक्ष के इस फैछाव से मुक्त हो जाना चाहिये। परन्तु यह इक 
| इतना बडा है, कि इसके ओर-छोर का पता ही नहीं चढता। अतएव अत्र 
| बतछाते है, कि इस अपार वृक्ष का नाश करके मूल में वतमान अम्रततत्त्व को 


/ पहचानने का कौन-सा मार्ग है ? ] 


८२० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशारस्त्र 


९ न रूपमस्थेह तथोपलम्यते नानतों न चादिने च सम्प्रतिष्ठा । 
अश्वत्थमेन सुविरूढसूलमसंगरास्त्रेण हंढन छित्त्वा ॥ ३२॥ 


| आ" हैं कल 


ततः पढ़ तत्परिमार्गितव्य यस्मिन्‌ गता न निवतन्ति भूयः । 
तसेव चाय पुरुष प्रपद्य यतः प्रवृत्ति: पसता पुराणी ॥ ४ ॥ 


(३ ) परन्तु इस छोक में (जैसा कि ऊपर वर्णन किया है ) वेंसा उसका 
स्वरूप उपलब्ध नहीं होता; अथवा अन्त, आदि और आधारस्थान भी नहीं मिलता । 
अत्यन्त गहरी जड़ोवाले इस अख्वत्थ (च्रृक्ष ) को अनासक्तिरूप सुदृढ तलवार से 
काट कर (४ ) फिर उस स्थान को ढूँढ निकालना चाहिये, कि जहाँ से फिर लौगना 
नहीं पड़ता; और यह सड्डल्प करना चाहिये, कि (सश्टक्रम की यह ) “ पुरातन 
प्रवृत्ति जिससे उत्पन्न हुई है, उसी आद्य पुरुष की ओर मै जाता हैँ। ? 


| [ गीतारहस्य के दसवे प्रकरण में विवेचन किया है, कि सृष्टि का फेलाव 
| ही नामरूपात्मक कर्म है; और यह कर्म अनादि है। आसक्तबुद्धि छोड़ देने से 
| इसका क्षय हो जाता है; और किसी भी उपाय से इसका क्षय नहीं होता। 
| क्योंकि यह स्वरूपतः अनादि और अवच्यय है (ठेखो गीतारहस्य, पर. १०, पृ. 
| २८७-२९१ )। तीसरे -छोक के “ उसका स्वरूप या आदि-अन्त नहीं मिलता ? 
| इन शब्दों से यही सिद्धान्त व्यक्त किया गया है, कि कम अनाडि है; ओर आगे 
| चल कर इस कमवृक्ष का भय करने के लिये एक अनासक्ति ही की साधन बतत्यया 
| है। ऐसे ही उपासना करते समय जो भावना मन में रहती है, उसी के अनुसार 
| आगे फल मिलता है ( गीता ८. ६) | अतएव चौथे छोक मे स्पष्ट कर दिया है, 
| कि वृक्ष-छेद्न की यह क्रिया होते समय मन में कौन-सी भावना रहनी चाहिये १ 
| शाइ्टरसाष्य में ' तमेव चाद्यं पुरुष प्रपद्मे ” पाठ हैं। इसमें वर्तमानकारू प्रथम 
| पुरुष के एकवचन का 'प्रपद्मे” क्रियापठ है, जिससे यह अर्थ करना पड़ता है; और 
| इसमें 'इति' सरीखे किसी न किसी पढ का अध्याहार भी करना पड़ता हैं। इस 
| कठिनाई की काट डालने के लिये रामानुजभाष्य में लिखित “ तमेव चार्ग्म घुरुषं 
| मपतेद्यतः प्रवृत्ति: ” पाठान्तर को स्वीकार कर छे, तो ऐसा अर्थ किया जा सकेगा, 
| कि ' जहां जाने पर फिर पीछे नहीं लोटना पड़ता, उस स्थान की खोजना चाहिये; 
| (और ) जिससे सब सृष्टि की उत्पत्ति हुई है, उसी में मिल जाना चाहिये।? 
| किन्तु 'प्रपद? घाठु हैं नित्य आत्मनेपठी । इससे उसका विध्यर्थक अन्य पुरुष का 
| रूप “प्रपच्नेत्‌! हो नहीं सकता । 'प्रपच्रेत? परस्मैपद का रूप है; और वह व्याकरण 
| की दृष्टि से अश्ुद्ध है। प्रायः इसी कारण से शाइ्रभाष्य में यह पाठ स्वीकार 
| नहीं किया गया है, और यही युक्तिसद्भत है। छान्दोग्य उपनिषद्‌ के कुछ मन्त्रों 
| में 'प्रपच्े! पद्‌ का बिना 'इति? के इसी प्रकार उपयोग किया गया है (छां. 


पद्द्हवो अध्याय ८१२ 


| ॥७ सी ॥७ 


पनिर्मानमोहा जितसंगदोषा अध्यात्मनित्या विनिवृत्तकामाः। 

'इन्द्र्विंमुक्ता: सुखइ/खर्सज्षेगेच्छन्त्यम॒ढ्ाः पद्मव्य्य तत्‌ ॥ ५॥ 
न तक्लासयते सूयों न शशांकों न पावकः । 
यहूत्वा न निवतेन्ते तद्घाम परम सर्म ॥ ६ ॥ 

९ ६ समवांशों जीवोंके जीवभूतः सनातनः | 

मनःषष्टानीन्द्रियाणि प्रकृतिस्थानि क्षति ॥ ७ ॥ 
शरीर यदवाप्नोति यज्नाप्युत्कामतीश्वरः | 
गृहीत्वैतानि संयाति वायुर्गन्धानिवाशायात्‌ ॥ ८ ॥ 


'[ (८. १४. १)। 'प्रपचे! क्रियापद प्रथमपुरुषान्त हो, तो कहना न होगा, कि वक्ता 
| से आर्थात्‌ उपंदेशकर्ता श्रीकृष्ण से उसका सम्बन्ध नहीं जोड़ा जा सकता। अब 
| यह चतलाते हैं, कि इस प्रकार बरतने से क्या फल मिलता है? ] 

(५) जो मान और मोह से विरहित हैं, जिन्होने आसक्ति-दोष को जीत लिया है, 

जो अध्यात्मजान में सठैव स्थिर रहते हैं, जो निष्काम और सुखदुःखसशका दन्दों से 

मुक्त हो गये हैं, वे ज्ञानी पुरुष उस अव्यय-स्थान को जा पहुँचते है। (६) जहाँ 
जा कर फिर व्लैटना नहीं पड़ता; ( ऐसा ) वह मेरा परम स्थान है। उसे न तो सूर्य 

न चन्द्रमा ( और ) न अम्ि ही प्रकाशित करते हैँ । 
| [ इनमे छठा छोक श्रेताशृतर (६. १४ ), मुण्डक ( ३. ९. १० ) और 
| कठ (५. १५ ) इन तीनों उपनिषदो में पाया है। सूर्य, चन्द्र या तारे, ये समी 
| तो नामरूप की अणी मे आ जाते है; और परअक्न इन सब्र नामरूपो से परे है। 
| इस कारण सूर्यचन्द्र आडि को परत्रह्म के ही तेज से प्रकाश मिल्ता है। फिर यह 
प्रकट ही हैं, कि परत्रह्म को प्रकाशित करने के लिये किसी दूसरे की अपेक्षा ही 
| नहीं है। ऊपर के छोक में “ परम स्थान ' शब्द का अर्थ परअह्व/ और इस 
| ब्रह्म में मिल जाना ही अह्निर्वाण मोक्ष है। वृक्ष का रूपक लेकर अध्यात्मशात्र 
| में परत्रह्म का जो ज्ञान चतलाया जाता है, उसका विवेचन समाप्त हो गया। अब 
| पुरुषोत्तमखरूप का वणन करना है। परन्तु अन्त में जो यह कहा है, कि “ जहाँ 
[ जा कर लौटना नहीं पड़ता” इससे सूचित होनेवाली जीव की उत्कान्ति और 
| उसके साथ ही जीव के खरूप का पहले वर्णन करते हैं +- | 

(७) जीवलोक (कर्मभूमि) मे तेरा ही सनातन अथि जीव होकर प्रकृति मैं 
रहनेवाली मनसहित छः अर्थात्‌ मन और पाँच, ( संह्ष्म ) इन्दरियों को ( अपनी 
ओर ) खींच लेता है। (इसी को लिज्लशरीर कहते हैं )। ( ८ ) ईश्वर अर्थात्‌ जीव 
जब ( स्थूछ ) शरीर पाता है, और जब वह ( स्थूलशरीर से ) निकल जाता है, तव 


८२२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशारत्र 


श्रोत्र चक्षु) स्पर्श च रखने प्राणमेंव च | 
अधिष्ठाय मनश्नाय विषयानुपसेवते ॥ ९ ॥ 
उत्कासन्त स्थित वापि संजान वा ग्रुणान्वितम्‌ । 
विमृढा नानुपश्यन्ति पश््यन्ति ज्ञानचक्षुषपः ॥ १० ॥ 
यवन्तों योगिनश्रेन पश्यन्त्यात्मन्यवस्थितस्‌ । 
यतन्तो5प्यक्ववात्मानों ने पस्यन्त्यचेतसः ॥ ११ ॥ 


यह जीव इन्हे (मन और पॉच इन्द्रियो को ) वेसे ही साथ ले जाता है; जैसे कि 
( पुष्प आदि ) आश्रय से गन्ध को वायु ले जाती है। (९ ) कान, आँख, त्वचा, 
जीम, नाक और मन में ठहर कर यह ( जीव ) विपयी को भोगता है । 
| [ इन तीन छोको में से, पहले मे यह बतछाया है, कि सूक्ष्म या लिज्ञ" 
| शरीर क्या है? फिर इन तीन अवख्थाओं का वर्णन किया हैं, कि लिज्ञशर शरीर 
| स्थूलदेह मे कैसे प्रवेश करता है? वह उससे बाहर कैसे निकलता हैं * अरे 
| उसमे रह कर विषयों का उपभोग केसे करता हैं? साख्यमत के अनुसार यह 
| सृदगशरीर महान तत्त्व से लेकर सृक्ष्म पंञ्मनतन्मालाओ तक के अठारह तत्त्व 
| से बनता है; और वेदान्तसून्ों (३. १. १) में कहा है, कि पदञ्च सूक्ष्मभूता का 
| और प्राण का भी उसमें समावेश होता है (टेखों गीतारहस्य प्र. ८, ४ 
| १८७-१९१ )। मैन्युपनिपद्‌ (६. १० ) में वर्णन है, कि सुक्ष्मशरीर अठारह 
| तत्वों का बनता है। इससे कहना पड़ता है, कि “मन और पॉच इन्दियाँ 
| इन शब्दों से सूक्ष्मशरीर में वर्तमान दूसरे तत्वों का संग्रह भी यहाँ अमिग्रेत है | 
| वेदान्तसूत्रों (वे. सू, २. ३. १७ और ४३ ) में भी 'नित्य' और “अंश ढो परों 
| का उपयोग करके ही यह सिद्धान्त बतलाया है, कि जीवात्मा परमेश्वर से वारवार 
| नया ऐिरे से उत्पन्न नहीं हुआ करता। वह परमेश्वर का 'सनावन अंझ ? है 
[ (देखो गीता २. २४ )। गीता के तेरहवें अध्याय ( १३. ४) में जो यह कहा 
| है कि क्षेत्रक्षेलक्-विचार बह्मसूल्ों से लिया गया है, उसका इससे इृदीकरण हो 
| जाता हैं ( ठेखों गीतारहस्य परि. छू. ५४५-५४६ )। गीतारहस्य के नव प्रकरण 
| (पृ. २४८ ) में दिखलाया है, कि “अंश? शब्द का अर्थ 'बट्काशादि-बत 
| अंश समझना चाहिये: न कि खण्डित “अंश? । इस प्रकार छरीर को धारण 
| करना, उसका छोड़ देना, एवं उपमोग करना -इन तीनो क्रियाओ के जारी 
| रहने पर ;- ] 
(१० ) (शरीर से ) निकल जानेवाले को, रहनेवाले को अथवा गुणों से युक्त हो 
कर ( आप ही नहीं ) उपभोग करनेवाले को मूर्ख लोग नहीं जानते। ज्ञानचक्षु से 


 बक 


देखनेवाले लोग (उसे ) पहचानते है। (११ ) इसी प्रकार प्रयत्न करनेवाले योगी 


पन्‍्द्रहवोँ अध्याय ८५ 


हीरे 


$$ यदावित्यगर्त तेजो जगद्भासयते<खिलम । 
यज्चन्द्रमासि यज्चात्नो तत्तेजो विद्धि मामकम् ॥ १२॥ 
गासाविज्य च भूतानि धारयास्यहमोजसा । 
पुष्णामि चोषधीः सर्वाः सोमों भूत्वा रसात्मकः ॥ ११॥ 
अहं वैश्वानरों भूत्वा प्राणितां देहमाश्रितः। 
भाणापानससायुक्तः पचाम्यन्न चतर्विधम्त ॥ १४ ॥ 
सर्वेस्य चाहं हि सन्निविष्टो मत्तः स्वतिज्ञोनमपोहर्न च। 
वेद्श्न संवरहसेव वेदों वेदान्तक्ृद्वेदविदेव चाहम ॥ १०॥ 


अपने आप में स्थित आत्मा को पहचानते है। परन्तु वे भज्ञ लोग, कि जिनका 
आत्मा अर्थात्‌ बुद्धि सस्क्ृत नही है, प्रयत्न करके भी उसे नहीं पहचान पाते । 
| [ १० वें और ११ वे छोक में जानचक्षु या कर्मयोगमार्ग से आत्मजान 
| की प्राप्ति का वर्णन कर जीव की उत्क्रान्ति का वर्णन पूरा किया है। पिछले सातवे 
| अध्याय में जैसा वणन किया गया है (देखो गीता ७, ८-१२ ), वैसा ही अन्न 
| आत्मा वी सर्व व्यापकता का थोडा-सा वर्णन प्रस्तावना के देंग पर करके 
| सोलहवे कछोक से पुरुषोत्तमखरूप का वणन किया है । ] 

(१२ ) जो तेज सूर्य मे रह कर सारे जगत्‌ की प्रकाशित करता है, जो तेज 
चन्द्रमा और अभि मे है, उसे मेरा ही तेज समझ । (१३ ) इसी प्रकार प्रथ्ची में 
प्रवेश कर में ही, (सब) भूतों को अपने तेज से धारण करता हूँ; और रसात्मक सोम 
( चन्द्रमा ) हो कर सब औपधियो का अर्थात्‌ वनस्पतियों का पोपण करता हूँ। 

। [ सोम शब्द के 'सोमबल्लीः और “चन्द्र! आर्य; बेटों में वर्णन है, कि चन्द्र 
| जिस प्रकार जलात्मक, अशमान और झम्न है, उसी प्रकार सोमवल्ली भी है । 
) दोनों ही को  वनस्पतियों का राजा ? कहा है। तथापि पूर्वापर सन्दर्भ से यहाँ 
| चन्द्र ही विवभित है। इस लोक में यह कह कर - कि चन्द्र का तेज में ही हें - 
| फिर इसी *छोक में बतलाया है, कि वनस्पतियों का पोषण करने का चन्द्र काजों 
| गुण है, वह मी मैं ही हूँ। अन्य स्थानों में भी ऐसे वर्णन है, कि जल्मय होने 
, | से चन्द्र मे यह गुण है। इसी कारण वनस्पतियों की बाढ होती हैं। | 
(१४) मैं वैश्वानररूप अभि होकर प्राणियों की देहा में रहता हूँ, आर थ्राण एव 
अपान से युक्त होकर ( भन्ष्य, चोप्य, लेह्म और पेय ) चार प्रकार के अक्ष को 
पचाता हूँ। (१५) इसी प्रकार में सत्र के हृदय में अधिष्टित हूं। स्मृति ओर ज्ञान 
एवं अपोहन अर्थात्‌ उनका नाग मुझमें ही होता है; तथा संत्र वेंद्री से जानने योग्य 
में ही हूँ। वेदान्त का कर्ता और बेड जाननेवाला मी मैं ही हूँ। 


<२४ गीतवारहस्य अथवा कमेयोगशासत्र 


(९६ द्वाविमों पुरुषों छोके क्षरश्राक्षर एबं च। 
क्षः सर्वाणि भूतानि कूटस्थो5क्षर उच्यते॥ १६ ॥ 


उत्तम: पुरुषस्त्वन्थः परमात्मेत्युदाहतः । 
यो लछोकत्रयमाविश्य निमत्यव्यय ईश्नरः॥ १७॥ 


यस्मात्क्षरमतीतो5हमक्षरद॒पि चोत्तमः । 
अतो5स्मि लोके वेंदे चर प्रथितः पुरुषोत्तम: ॥ १८ ॥ 


[ इस “ठोक का दूसरा चरण कैवल्य उपनिषद्‌ (२, ३ ) में है। उसमें 
वेब्ेश्व सर्वे!” के स्थान में वेहैरनेकैः” इतना ही पाठमेढ है। तब जिन्होंने 
गीताकाल में वेगन्त'ः शब्द का प्रचलित होना न मान कर ऐसी दलीले की है, 
या तो यह छोक ही प्रक्षित होगा या इसके “वेदान्त' शब्द का कुछ और ही 
लेना चाहिये। वे सब दलीले बे-जड़-बुनियाद की हो जाती हैं। विद्यन्त! 
शब्द भुण्डक ( ३, २. ६ ) और श्रेताश्वतर (६. २२ ) उपनिषदों में आया है; 
तथा अताश्वतर के तो कुछ मन्त्र ही गीता में हृबह आ गये है। अब निरुक्तिपूर्वक 
पुरुषोत्तम का लक्षण बतलाते हैं :- ] 


(१६ ) (इस ) छोक में 'क्षरः और “अक्षर! दो पुरुष है। सब ( नाशवान्‌ ) 
मूतो को क्षर कहते हैं; और कूटस्थ को - अर्थात्‌ इन सब भूतों के मूल (कूट ) मे 
रहनेवाले (अतिरूप अव्यक्त तत्त्व) को अक्षर कहते हैं। (१७ ) परन्तु उत्तम 
पुरुष ( इन दोनों से ) भिन्न है। उसको परमात्मा कहते है! वही अब्यय इश्वर 
लैल्लेक्य मे प्रविष्ट होकर ( जैलोक्य का ) पोषण करता है। (१८ ) जब कि में क्षर 
से भी परे का अक्षर से मी उत्तम ( पुरुष ) हूँ छोकब्यवहार में भर बेद में भी 
पुरुषोत्तम नाम से मै प्रसिद्ध हूँ । 


| | तोलहवें छोक मे क्षण और “अक्षर! शब्द साख्यशासत्र के ब्यक्त और 
| अव्यक्त - अथवा व्यक्तसूष्टि प्रकृति- इन दो शब्दों से समानार्थक है। प्रकट 
| है, इनमें क्षर ही नाशवान्‌ पञ्चमहाभूतात्मक व्यक्त पदार्थ है। स्मरण रहे, कि 
| अक्षर! विशेषण पहले कई बार जब परब्रह्म के भी लगाया गया है (देखो गीता 
| ८. ३: ८. २१; ११, २७; १२. ३ ), तच पुरुषोत्तम के उछलिखित लक्षण में अक्षर” 
| शब्द का अर्थ अक्षत्रह्म नहीं है किन्तु उसका अर्थ साख्यों की अक्षरग्रकृति है; 
| और इस गड़बड़ से बचाने के लिये ही सोलहवे छोक में 'अक्षर! अर्थात्‌ कूटस्थ 
| ( प्रकृति ) ? यह विशेष व्याख्या की है ( गीतारहस्य प्र. ९, प्र. २०२-२०५ )। 
| सारांश, व्यक्तसष्टि और अब्यक्त प्रकृति के परे का अक्षर ब्रह्म (गीता ८. २०-२२ 
| पर हमारी टिप्पणी देखो ) और “क्र! ( व्यक्तसष्टि ) एवं “अक्षर! ( प्रकृति ) 
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(यो मामेवमसम्मूढो जानाति पुरुषोत्तमम । 
से सवाविद्ञजाते मां सवेभावेन भारत ॥ १९ ॥ 
इति भुद्यतमं शासत्रमिद्सुक्ते मयानघ। 
एतदूबुद॒ध्वा बुद्धिमान्‌ स्यात्‌ कृवकृत्यश्न भारत ॥ २०॥ 


इति श्रीमगढ़ीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्याया योगगास्र श्रीकृष्णाजुनसवादे 
पुरुषोत्तमयोगो नाम पदञ्जञदशोड्ध्याय ॥ १५ ॥ 


जाम आस कम 


| से परे की पुरुषोत्तम वास्तव में ये दोनों एक ही हैं। तरहवे अध्याय (१३, 
| ३१) में कहा गया है, कि इसे ही परमात्मा कहते हैं, और यही परमात्मा 
| शरीर में क्षेत्र रूप से रहता है। इससे सिद्ध होता है, कि क्षर-अक्षर-विचार में 
। जे मूलतत्त्व अक्षख्रह्म अन्त में निष्पन्न होता है, वही क्षेत्रभेलशबिचार का भी 
| पयवसान है; अथवा “ पिण्ड में और ब्रह्माण्ड में ? एक ही पुरुषोत्तम है। इसी 
| प्रकार यह भी बतलाया गया है, कि अधियृूत और और अधियज्ञ प्रश्नति का 
| अथवा प्राचीन अश्वत्य वृक्ष का तत्त्व भी यही है। इस ज्ञान विज्ञान प्रकार का 
| अन्तिम निष्कर्प यह हैं, कि जिसने जगत्‌ की इस एकता को जान लिया, कि 
| भृततों में एक आत्मा है? (गीता ६. २९) और जिसके मन में यह पहचान 
| जिन्दगीभर के लिये स्थिर हो गई (वे. सू, ४. १. १२, गीता ८. ६ ), वह 
| कर्मयोग का आचरण करते ही परमेश्वर की प्राप्ति कर लेता है। कर्म न करने पर 
| केवल परमेश्वरभक्ति से भी मोक्ष मिल जाता है। परन्तु गीता के ज्ञानविशान- 
| निरूपण का यह तात्पयय नहीं है। सातवें अन्याय के आरम्म में ही कह दिया 
| है, कि ज्ञानविज्ञान के निरूपण का आरम्भ यही दिखलाने के लिये किया गया है, 
| कि ज्ञान से अथवा भक्ति से शुद्ध हुई निष्कामबुद्धि के द्वारा संसार के सभी कर्म 
| करने चाहिये; और इन्हे करते हुए ही मोक्ष मिलता है। अन्न बतलाते हैं, कि 
| इसे जान लेने से क्या फल मिलता है! :- ] 

(१९) है भारत | इस प्रकार बिना मोह के जो मुझे ही पुरुषोत्तम समझता 
है, वह सर्वेज्ञ होकर सर्वभाव से मुझे ही मजता है। (२० ) हे निष्पाप भारत! 
यह गुह्य से भी गुह्म शास्त्र मैंने बतछाया है। इसे जान कर (मनुष्य ) बुद्धिमान 
अथांत्‌ बुद्ध या जानकार और कंतकृत्य हो जावेगा । 

। [ यहाँ बुद्धिमान का “बुद्ध अर्थात्‌ जानकार ” अर्थ है। क्योंकि भारत 
| (शा, २४८, ११) में इसी अर्थ में बुद्ध और 'झतकृत्य' शब्द आये है। 
| महाभारत में बुद्ध” शब्द का रुढ्रार्थ बुद्धावतारों कहीं भी नहीं भाया है। 


| (देखो गीतार. परिशिष्ट पृ.-५६५ )। ] 


८२६ गीतवारहस्य अथवा कमयोगगणार्त्र 
पोड्शोएध्यायः । 


अआमगवानुवाच | 
अभय सत्त्वसंणुद्धिज्ञांनयोगव्यवस्थितिः । 
दाने दमश्व यद्मश्व स्वाध्यायस्तप आजंवम ॥ १ ॥ 
अहिला सत्यमक्राधस्त्यागः भान्तिरपशुनमस्त | 
दया मृतेष्वलोलुप्त्व मादव हीरचापछस्‌ ॥ २॥ 
तेज: क्षमा ध्तिः शोीचमदोहों चातिमानिता । 
भवन्ति सम्पद देवीमसिजातस्थ भारत ॥ ३॥ 


७०७ 


इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए -- अथात कहे छुए - उपनिषद ने अ्रक्ष 
विद्यान्तयत योय - अथान्‌ कमंयोंग - झान्त्रविष्यक अीक्षण्ण ओर अज़ुन के संदाढ 
में पुरुषोत्तमयोंग नामक पन्धहवों अव्याय समाप्त हुआ । 


सोलहवों अध्याय । 


[ एव्पोत्तमयोंग से क्षर-अक्षर-नान की परमावाधि हों चुकी सातवे अध्याय में 
शानविज्ञान के निरुपण का आरम्भ यह द्िखिल्लने के लिये किया गया था, कि कर्मयोग 
का आचरण करते रहने से ही परमेश्वर का ज्ञान होता हैँ: और उसी से मोम 
मिल्ता है, उसकी यहाँ समाप्ति हो चुकीः और अब यहीं उसका उपसंहार करना 
चाहिये। परन्तु नींव अध्याय ( ९, १२ ) में भगवान ने जो यह बिलकुल संक्षेप में 
कहा था, कि राक्षसी मनुष्य मेरे अव्यक्त और श्रेष्ठ स्वरूप को नहीं पहचानते, उसी 
का स्पष्टीकरण करने के लिये इस अध्याय का आरम्भ किया गया हैं: और अगले 
अध्याय म इसका कारण व्तताया गया हे, कि मनुष्य-मनुष्य में भेंद्र क्यो होते है ? 
आर अठारहवे अध्याय में पूरी गीता का उपसंहार है। ] 


श्रीमगवान्‌ ने कहा :- ( १ ) अमय (निडर ), झुछ सात्विक ब्रत्ति, जान॑- 
योगव्यवस्थिति अथात्‌ ज्ञान ( मार्ग ) और ( करम- ) योग की तारतम्य से व्यवस्था 
ढन, दम, यज्ञ, स्वाध्याय अथांत्‌ स्वधर्म के अनुसार आाचरण, तप, सरल्ता, (२ ) 
अट्दिसा सत्य, अक्रोध, कमफल का त्याग, झान्ति, अपैश्ञन्य अर्थात्‌ श्षुद्रदृष्टि व्येड़ 
कर उठार भाव रखना, खब भृतों मं दया, तृष्णा, न रखना (थुरे काम की ) 
अचपल्ता अथात्‌ फिजूल कामी को छूट जाना, (३ ) तेजस्विता, क्षमा, घ्ृति, थ्ुद्धता, 


सोलहवाँ अध्याय ८२७ 


९ ६ दम्सों दर्पांइभिमानश्व क्रोधः पारुष्यमेव च। 
अज्ञान चाभिजातत्य पार्थ सम्पदमासुरीसम ॥ ४ ॥ 


द्रोह न करना, अतिमान न रखना - हे भारत (ये ) गुण देवी सम्पत्ति मे जन्मे 
हुए पुरुषो को प्राप्त होते है । 


| [ देवी सम्पत्ति के ये छब्बीस गुण और तेरहवे अव्याय में बतलाये हुए 
| शान के बीस लक्षण ( गी. १३. ७-११ ) वास्तव में एक ही हैं; और इसी से 
| भागे के छोक में 'अज्ञान! का समावेश आसुरी लक्षणों मे फिया गया है। यह 
। नहीं कहा जा सकता, कि छब्बीस गुणों की इस फेहरिस्त मे प्रत्येक शब्द का 
| अर्थ दूसरे गब्द के अर्थ से स्वथा मिन्न होगा; और हेतु मी ऐसा नहीं है! 
| उद्दहरणार्थ, कोई कोई अहिंसा के ही कायिक, वाचिक और मानसिक भेद करके 
| क्रोध से किसी के दिल दुखा देने को भी एक प्रकार की हिसा ही समझते है। 
| इसी प्रकार ग्रद्धता को भी त्रिविध मान लेने से मन की थ्द्धि में अक्रोध और 
| टरोह न करना आडि शुण भी आ सकते है। महाभारत के जान्तिपरव में १६० 
| अध्याय से ले कर १६३ अव्याय तक क्रम से द्म, तप, सत्य ओर छोम फा 
| विस्तृत वर्णन है। वहाँ दम में ही क्षमा, भृति, अहिंसा, लत्य, आर्जव और 
| छज्ा आरि पतच्चीस-तीस गुणो का व्यापक अर्थ में समावेश किया हैं ( गा. १६० ); 
| और सत्य के निरूपण (जा, १६२) में कहा है, कि सत्य, समता, द्म, 
| अमात््सरय, क्षमा, छजा, तितिक्षा, अनसूयता, त्याग, ध्यान, आर्यता ( लेक 
| कल्याण की इच्छा ), भरत और दया, इन तेरह गुणों का एक सत्य में ही 
| समावेश होता है; और वहीं इन शब्दों की व्याख्या भी कर दी गई है। इस 
| रीति से एक ही गुण में अनेको का समावेश कर लेना पाण्डित्य का काम हैं, और 
| ऐसा विवेचन करने लगे, तो प्रत्येक गुण पर एक एक अन्थ लिखना पड़ेगा। 
| ऊपर के छोकों में दन्‌ सब शुणों का समुच्चय इसीलिये बतछाया गया है, कि 
| जिसमे दैवी सम्पत्ति के सात््विक रूप की पूरी कल्पना हो जावे, और यदि एक 
| शब्द में कोई अर्थ छूट गया हो, तो दूसरे शब्द में उसका समावेश हो जावे। 
| अस्तः ऊपर की फेहरिस्त के 'शानयोगव्यवस्थिति! शब्द का अर्थ हमने गीता के 
| ४, ४१ भौर ४२ वें छोक के आधार पर कर्मयोगप्रधान किया हैं। त्याग आर 
| धृति की व्याख्या स्वय भगवान ने ही १८ वे अव्याय में कर दी है ( १८. ४ 
| और २९ )। यह बता चुके, कि दैवी सम्पत्ति मे किन गुणो का समावेश होता 
| है ! अब इसके विपरीत आसुरी था राक्षसी सम्पत्ति का वणन करते है *- | 


(४ ) है पार्थ | उम्म, दर्प, अतिमान, करो, पाद्प्य अथात्‌ निश्ठरता और 
अज्ञान आसुरी यानी राक्षसी सम्पत्ति मे जन्मे हुए को ग्रात द्वोते है। 


८२८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


ह$ देवी सम्पह्निमोक्षाय निबन्धायासुरी मता। 
मा शुचः सम्पद देवीमभिजातोंडर्सि पाण्डव ॥ ५॥ 
६ ह्वो भूतसर्गों लोके5स्मिन्देव आखुर एवं च। 
देवो विस्तरशाः पोक्त आऊुरं पार्थ मे गुण ॥ ६॥ 
प्रवृत्ति च निवात्ति च जना न विदरासुरा: । 
न शो्च नापि चाचारों न सत्य तेषु विद्यते ॥ ७॥ 
अखत्यमप्रांतेष्टं त जगदाहुरनीश्वरस । 
अपरस्परसम्भूत॑ किमन्यत्कामहेतुकम्‌ ॥ ८ ॥ 


! | महाभारत शान्तिपर्व के १६४ और १६५ अध्यायो में इनमे से कुछ 
| दोपों का वर्णन है; और अन्त में यह भी बतछा विया हैं, कि उशंस किसे 
| कहना चाहिये ! इस छोक में “अज्ञान' को आसुरी सम्पत्ति का लक्षण कह देने 
| से प्रकट होता है, कि 'ज्ञान दैवी सम्पत्ति का लक्षण है। जगत मे पाये जानेवाले 
| दो प्रकार के स्वभावों का इस प्रकार वर्णन हो जाने पर :- ] 


( ५ ) ( इनमे से ) दैवी सम्पत्ति ( परिणाम में ) मोक्षदायक और आसुरी वन्धन- 

ढयक मानी जाती है। हे पाण्डव ! तृ दैवी सम्पत्ति में जन्मा हुआ है। शोक मत कर । 

| [ संक्षेप में यह बतला दिया, कि इन दो प्रकार के पुरुषो को कौन-सी गति 
| मिलती है ! अब विस्तार से आसुरी पुरुषों का वर्णन करते है ;- ] 


( ६ ) इस छोक मे दो प्रकार के प्राणी उत्पन्न हुआ करते है। (एक ) दैव 
आर दूसर आझुर। ( इनमें ) ढेव (श्रेणी का ) वणन विस्तार से कर विया। (अब ) 
है पाथ, में आसुर ( श्रेणी का ) वर्णन करता हूँ; सुन । 

[ [ पिछले अध्यायों में यह बतछाया गया है, कि कर्मयोगी कैसा बर्ताव करे! 
| ओर ब्राह्मी अवस्था कैसी होती है? या स्थितप्रश्, मगवद्चक्ते अथवा लिगुणातीत 
| किसे कहना चाहिये? और यह भी बतछाया गया है, कि ज्ञान क्या है! 
| अध्याय के पहले तीन >छोक मे दैवी सम्पत्ति का जो छक्षण है, वही दैव-प्रक्ृति 
| के पुरुष का वर्णन है। इसी से कहा है, कि दैव श्रेणी का वर्णन बिस्तार से पहले 
| कर चुके हैं। आसुर सम्पत्ति का थोड़ा-सा उल्लेख नौवे अध्याय (९, ११ और १२) 
| में आ चुका हैं। परन्तु वहाँ का वर्णन अधूरा रह गया है; इस कारण इस अध्याय 
| में इसी को पूरा करते है :- ] 
( ७ ) आउुर लोक नही जानते, कि प्रवृत्ति क्या है और निद्त्ति क्या है? अर्थात्‌ वे 
यह नहीं जानते, कि क्या करना चाहिये और क्‍या न करना चाहिये? उनमे न 
शुद्धता रहती हैं, न आचार और सत्य ही है। (८) ये (आउसुर छोग ) कहते हैं 
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कि सारा जगत्‌ असत्य है, अप्रतिष्ठ अर्थात्‌ निराधार है, अनीश्वर यानी बिना 
परमेश्वर का हैं, अपरस्परसम्भूत अर्थात्‌ एक दूसरे के बिना ही हुआ है। (अतएब) 
फाम को ओड - अथांत्‌ मनुष्य की विपयवासना के अतिरिक्त इसका और क्या हेतु 
हो सकता है ! 
! [ यद्यपि इस छोक का अर्थ स्पष्ट हैं, तथापि इसके पदों का अर्थ करने में 
| वहुतकुछ मतभेद है। हम समझते हैं, कि यह वर्णन उन चार्चाक आठशि नास्तिकों 
| के मतो का हैं, कि जो वेदन्तशात्व या कापिवसाख्यणास्त्र के सृष्टिस्वनाबिपयकत 
| सिद्धान्त की नहीं मानते; और यही कारण हैं, कि इस छोक के पढो का अथ 
| साख्य और अध्यात्मथात्रीय सिद्धान्तों के विरुद्ध है। जगत्‌ का नाभवान्‌ समझ 
| कर वेदान्ती उसके अविनाशी सत्य की - ' सत्यस्थ सत्य ! (दृ. २. ३. ६) - 
| खोजता है; और उसी सत्य तत्त्व को जगत्‌ का मूल आधार या प्रतिष्ठा मानता 
| हैं - ' ब्रह्मपुच्छ प्रतिष्ठ ! (तै, २. ५)। परन्व आसुरी लोग कहते है, कि यह 
| जग असत्य हैं - अर्थात्‌ इसमे सत्य नहीं है - और इसीलिये वे इस जगत्‌ को 
| अग्रतिष्ट मी कहते है - अर्थात्‌ इसकी न प्रतिष्ठा है और न आधार। यहाँ गड्ढा 
| हो सकती है, कि इस प्रकार अध्यात्मगास्त्र में प्रतिपावित अव्यक्त परब्रह्म यदि 
| आझुरी लोगो को सम्मत न हो, तो उन्हें भक्तिमागें का व्यक्त ईश्वर मान्य होया। 
| इस से अनीथ्वर (अन्‌ + ईश्वर ) पढ का प्रयोग करके कह दिया है, कि आसझुरी 
| छोग जगत्‌ में ईश्वर को भी नहीं मानते | इस प्रकार जगत्‌ का कोई मूल आधार न 
| मानने से उपनिपवों में वर्णित यह संष्टयत्पत्तिकम छोड ठेना पडता है, कि ' आत्मनः 
| आकाशः सम्भूतः। आकाशाद्वायु३ । वायोरमि। | अमेराप+) अद्ृमभ्यः उथिवी 
| परथिच्या ओपधयः। ओपधीम्यः अन्नम्‌। अन्नात्पुरुष.। (तै, २. १) और 
| साख्यशास्रोक्त दस यश्टयुत्पत्तिकम को भी छोड देना पडता है, कि प्रकृति और 
| पुरुष, ये दो स्वतन्त्र मूल्तत्त एवं सत्त्व, रज और तम गुणों के अन्योन्य आश्रय 
| से अर्थात्‌ परस्पर मिश्रण से सब व्यक्त पदार्थ उत्पन्न हुए हैं। क्योंकि यदि इस 
| शखला या परम्परा को मान छे, तो व्श्यसृष्टि के पदार्थों से इस जगत्‌ का कुछ-न- 
| कुछ मूलतत्त्व मानना पडेगा। इसी से आसुरी लोग जंगत्‌ के पदारयों को अपरस्पर- 
| सम्भूत मानते हैं- अर्थात्‌ वे यह नहीं मानते, कि ये पढाथे एक-दूसरे से 
| किसी क्रम से उत्पन्न हुए हैं। जगत्‌ की रचना के सम्बन्ध में एक वार ऐसी समझ 
| हो जाने पर मनुष्यप्राणी ही प्रधान निश्चित हो जाता है। और फिर यह विचार 
| आप-ही-आप हो जाता है, कि मनुष्य की कामवासना को ठृप्त करने के लिये ही 
( जगतू के सारे पदार्थ बने हैं, उनका और कुछ भी उपयोग नहीं है; और यही 
| अर्थ इस छछोक के अन्त में “किमन्यत्कामहैतुक्म्‌ हल को छोड आय और 
| क्‍या हेतु होगा १ - इन शन्ठों से, एवं आगे के छोको मे भी वर्णित हैं। ऊुछ 
| टीकाकार अपरस्परसम्भूत! पढ का अन्वय 'किमन्यत्‌ से लगा कर यह अथ 
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एताँ दृष्ठटिसवष्टभ्य नह्ात्मानोउल्पचुद्धयः । 
प्रसवन्त्युग्॒कर्माणः क्षयाय जगवो5हिताः ॥ ९ ॥ 
कामसाश्रित्य दुष्पूरं दम्भमानसदान्विता; । 
माहादगहीत्वा5सद्य्राहान्पवतन्तेत्ञाचेत्रता:॥ ९० ॥ 


कि ' क्या ऐसा भी कुछ ढठीख पड़ता है, जो परस्पर अथात्‌ ख्ाउुद्प के 
उत्पन्न न हुआ हो ? नहीं; और जत्र ऐठा पढाथ हा नहीां गज गेख पड़ता, 
जगत्‌ कामहेनतुक अरथात्‌ ज्ीपुरुष की कामेच्छा से हा निमंत हुआ है। एप 
लोग * अपराश्र परश्र अपरत्परों' ऐसा अद्भुत विग्रह करके इन पढ़ा का 
अर्थ लगाया करते है, कि  “अपरस्पर' ही ज्ी-पुरुष हं, नहीं से यह 
जगत्‌ उत्पन्न हुआ है, इसलियि ल्ीपुल्षो का काम ही इतका हंठु ह। आर 
कारण नहीं हैं ?। परन्तु यह अन्वय सरल नहीं हैं और अपस्श्र परश्च की 
समास अअपर-पर” होगाः बीच में सकार न आने पावेगा। इसके अतिरिक्त 
असत्य और अप्रतिष्ठ इन पहले आये हुए पदों की देखने से यहाँ क्ात हांता ६ 
अपरस्परसम्भत नज समास हीं होना चाहिये । ओर फिर कहना पड़ता ह, 
सांख्यशास्र में 'परस्परसम्भृतः छाब्द से जो ग्रुणों से शुणों का अन्योन्य 
वर्णित हैं, वही यहाँ विवक्षित हैं ( देखो गातारहस्य श्र. १७, ४. ९६*%८ 
१०९ ) “अन्योंन्य!ः और परस्पर दोनों शब्ड समानाथंक हैं! साख्यशाल् 
गणों के पारत्यरिक झगड़े का वणन करते समय ये ठोनो शब्द आये है ( देखो 
३००: सां. का, १२ ओर १३ )। गीता पर जो माध्वभाष्य हुं, 
थ की मान कर यह व्खिलाने के लिये कि जंगत्‌ का वस्तु एक 
उपजती है, गीता का यही शोक दिया गया हैं-' अन्नाद्धवन्ति 
इत्याति - ( अग्नि में छोड़ी हुई आहुति दर्य को पहुँचती हं, अतः ) 
वृष्टि, वरृष्टि से अन्न और अन्न से प्रजा उत्पन्न होती हैं ( देखो गी. ३. १४; 
७६ )। परन्तु तेंत्तितिय उपनिषद्‌ का वचन इसकी अपेक्षा अधिक 
प्राचीन और व्यापक है। इस कारण उसी को हमने ऊपर प्रमाण में विया हैं। 
थापषि हमारा मत है, के गीता के इस अ-परस्परसम्भूत पढ से उपानषद के 
सप्चत्यत्तिक्म की अपेक्षा सांख्यो का संष्यत्पत्तिक्रम ही अधिक विवाक्षत हैं। 
त्‌ की रचना के विषय में ऊपर झो आउुरी मत ब्तछाया गया है, उसका इन 
व्येगो के ग्ताव पर जो ग्रमाव पड़ता है, उसका वणन करते हैं। ऊपर के 'छोके 
के अन्त में जो कामहैतुक' पढ हैं, उसी का यह अधिक स्पष्टीकरण हैं ' ] 
(९ ) इस प्रकार की दृष्टि की स्वीकार करके ये अव्पबुद्धिवालें नष्टात्मा आर दुष्ट 
ल्लेग क्र कर्म करते हुए. जगत्‌ का श्षव करने के लिये उत्पन्न हुआ करते हैं; ( १० ) 
( ओर ) कमी भी पृण न होनिवाले काम अथात्‌ विषयोपभोग को इच्छा का आश्रय 
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चिन्तामपरिमेयां च प्रलयान्तामपाश्रिताः | 


कामोपभोगपरमा णएतावदिति निश्चिता: ॥ ११ ॥ 


आशापाशशतैबंद्धाः कामक्रोधपरायणाः । 
४ के कप + 
इहन्ते कामसोगार्थेमन्यायेनाथरुँचयान ॥ १२ ॥ 


इदमद मया लब्धमिम प्राप्स्य मनोरथम्‌ । 
इृदमस्तीदमपि में सविष्यति पुनरभेनस ॥ १३ ॥ 

असो मया हतः शल्नुद्वेनिष्ये चापरानपि । 
इश्वरो5हमहं भोंगी सिद्धो5हं बलवान छुखी ॥ १४ ॥ 
आह्यो५भसिजनवानस्मि को5न्‍्यो5स्ति खहशों भया। 
यक्ष्ये दास्थामि मोदिष्य इत्यज्ञानविभोहिता। ॥ १५ ॥ 


अनकचित्तविश्रान्ता मोहजालसमादताः । 
प्रसक्ता: कामभोगेषु पतन्ति वरके»झुचो ॥ १६ ॥ 


आत्मसम्भविताः स्तव्धा धनमानमदान्विताः । 
यजन्त नामयहैस्त दम्भेनाविधिपूवकम्‌ ॥ १७॥ 


रुके ये ( आमुरी छोग) उम्म, मान और मद से व्याप्त हो कर मोह के कारण 
झुठमूठ विश्वास अर्थात्‌ मनमानी कब्पना करके गन्‍्दें काम करने के लिये प्रइत्त 
रहते है। ( ११) इसी प्रकार आमरण (सुख भोगने की ) अगणित चिन्ताओ से 
ग्रसे हुए, कामोपभोग में डुंबे हुए और निश्चयपृर्वक्क उसी की सर्वर माननेवाले, 
(१२ ) सैकडो आशापाशों से जकड़े हुए, कामक्रोंघपरायण (ये भासुरी छोग ) 
सुख छूटने के लिये अन्याय से बहुत-सा अर्थसश्चय करने की तृष्णा करते है । (१३ ) 
मैने आज यह पा लिया। ( कछ ) उस मनोरथ को सिद्ध करूँगा, यह धन ( मेरे 
पास ) हैं, और फिर वह भी मेरा होगा। ( १४ ) इस श्र को मैंने मार लिया; 
एवं औरो को भी मारूँगा। मैं ईश्वर, मैं ( ही ) भोग करनेवाल्ण, में सिद्ध, बलाब्य 
और सुखी हूँ। ( १५) मैं सम्पन्न और कुलीन हूँ। मेरे समान और है फौन ! मे 
यज्ञ करूँगा, ढान दूँगा, मौज कर्ूूँगा - इस प्रकार अन्न से मोहित, ( १६ ) अनेक 
प्रकार की कब्पनाओं में भूले हुए, मोह के फन्‍्दे में फसे हुए और बिपयोपभोग मे 
आसक्त ( ये आसुरी छोग) अपबित नरक में गिरते हैं। (१७ ) आत्मप्रशसा 
करनेवाले ऐँठ से बर्तनेवाले, धन और मान के मह से सयुक्त ये ( आउुरी ) 
छोंग ठम्म से, शास्त्रविधि छोड कर केवक नाम के लिये यश किया करते हैं। 


८३२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


अहंकार वर्ल दर्ष कार्म क्रोध च संश्रिता: | 

, मामात्परदहेदु प्रद्धिपन्दो3भ्यसूयकाः ॥ १८ ॥ 
वानहं द्विषतः क्ररान्‌ संसारेपु नराघसान्‌ । 
क्षिपाम्यजस्रमशुसानासुरराष्वेव योनिष ॥ १५ ॥ 


आसुरी योनिमापन्ना स॒ढा जन्मनि जन्मनि। 
मामप्राप्येव कोन्तेय ततो यान्त्यधमां गतिम्त ॥ २० ॥ 
५३ त्रिविध नरकस्येदं ह्वारं नाशनसात्सनः | 


वि" कर लक + 


ह कामः क्रोधस्तथा लोभस्वस्मादेतत्वय त्यजेत ॥ २१ ॥ 
एतेविंसक्त [ >> न ०8 आर ही... ॥ 5 हू: 
: कोन्तेय तसोद्ठाराख्रसिनरः | 
आच रत्यात्मनः श्रेयस्ततों याति परां गतिम्‌ ॥ २२ ॥ 
$६ यः शास्त्रविधिमुत्स॒ज्य वर्तते कामकारतः । 
न स सिद्धिसवाप्तोति न सुख न परां गतिस ॥ २३ ॥ 


(१८ ) अहड्डार से, बल से, ढप से, काम से ओर क्रोध से फूछ कर अपनी और 
पराइ ठेह में वर्तमान मेरा (परमेश्वर का ) द्वेप करनेवाले, निन्टक, ( १९ ) और 
अशुभ कर्म-करनेवाले (इन ) द्वेपी और क्रूर अघम नरो को में, (इस ) ससार की 
आमुर अर्थात्‌ पापयोनिया में ही सदैव पटकता हूँ। (२० ) हे कोन्तेय ! ) इस 
प्रकार ) जन्म जन्म में आसुरयोनि को हीं पा कर ये मूख लोग मुझे बिना पाये 
ही अन्त में अत्यन्त अधोगति की जा पहुँचते है । 

। | आासुरी छोगों का और उनकी मिलनेवाली गति का वर्णन हो चुका। 

| भव इससे छूटकारा पाने की युक्ति बतलाते हैं :- ] 

(२१ ) काम, क्रोध और छोम, ये तीन प्रकार के नरक के द्वार है। ये 
हमारा नाश कर डालते है; इसलिये इन तीनो का त्याग करने चाहिये। ( २२ 
हे कोन्तेय ! इन तीन तमोद्वारों से छूट कर मनुष्य वही आचरण करने लगता है, 
जिसमे उसका कल्याण हो; भौर फिर उत्तम गति पा जाता हैं। 

। [ प्रकट है, कि नरक के तीनों दरवाजे छूट जाने पर सद्गति मिलनी ही 

| चाहिये । किन्ठ॒ यह नहीं बतछाया, कि कौन-सा आचरण करने से ये छूट जाते 

| हूँ। अतः अब उसका मार्ग बतलाते हैं :- | 

/ (२३ ) जो शास््रोक्त विधि छोड़ कर मनमाना करने ल्गता है, उसे न 
सिद्धि मिलती है, न सुख मिलता है; और न उत्तम गति ही मिलती है. 


ड़ 
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तस्माच्छाओं प्रमाण वे कार्याकार्यव्यवस्थितो । 
ज्ञात्वा शासत्रविधानोक्त कर्म कर्तृमिहाहालि॥ २७ ॥ 


इ्ति श्रीमकूगवद्गीतासु उपनिपत्सु ब्रह्मविद्याया योगगास्रे श्रीकृष्णाजुनसवारे 
देवासुरसम्पद्दिभागयोंगी नाम पीड्मभोडव्यायः ॥ १६ ॥ 





( २४ ) इसलिये कार्य-अकार्यव्यवस्थिति का अथांत्‌ करतंब्य और अकरततंव्य व्म निर्णय 
करने के लिये तुझे शास्त्रों फी प्रमाण मानना चाहिये। और भाजस्रो मे जो कुछ कहा 
है, उसकी समझ कर तदनुसार इस लोक में कर्म करना तुझे उचित हैं। हु 
| [ इस छोक के 'कार्याकार्यस्थिति पद से स्पष्ट होता है, कि कर्तव्यगास 
| की अर्थात्‌ नीतिशासत्र की कल्पना फी दृष्टि के आगे रख कर गीता का उपरेश 
| किया गया है। गीतारहस्य (प्र. २, ४. ४९-५१ ) में स्पष्ट कर ठिखलछा विया 
| है, कि इसी को कर्मयोगशासत्र कहते है । ] 


इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए - अथात्‌ कहे हुए - उपनिपद्‌ में ब्रह्म- 
रे प्र रे थे श् क् 
विद्यान्तर्गत योग - अर्थात्‌ कर्मयोंग - शास्रविषयक श्रीकृष्ण ओर अज्जुन के रुवाड 


में दैवासुरसम्पद्विमागयोग नामक सोलहवाँ अध्याय समास हुआ । 





सत्रहवा अध्याय 


[ यहाँ तक इस बात का वर्णन हुआ, कि कर्मयोगभार्रके अनुसार ससार का 
धारणपोषण करनेवाले पुरुष किस ग्रकार के होते है ? और संसार का नाथ करनेवाले 
मनृष्य किस ढेंग के होते हैं ” अब यह प्रश्न सहज ही होता है, कि मनुष्य से इस 
प्रकार के भेद होते क्‍यों हैं? इस य्श्न का उत्तर सातवे अव्याय के ' प्रद्धत्या निम्रताः 
स्वया ? पद में दिया गया हैं; जिसका अर्थ यह हैं, कि यह प्रत्येक मनुष्य का 
प्रकृतिस्वमाव है (७. २०)। परन्ठु वहाँ इस ग्रकृतिजन्य भेद की उपपत्ति का 
विस्तारपूर्वक वर्णन भी न हो सका। इस यही कारण है जो चौंदहवे अव्याय में 
त्रिगुणों का विवेचन किया गया है, और अब इस अव्याय में वर्णन किया गया हैं, 
कि त्रिगुणों से उत्पन्न होनेवाली अद्धा आठि के स्वभावमेद्र क्यौकर होते है! भोर 
फिर उसी अध्याय में शानविज्ञान का सम्पर्ण निरूपण समात्त किया गया है? इसी 
प्रकार नौवे अव्याय में भक्तिमार्ग के जो अनेक भेद वतलये गये है, डनके कारण 
मी इस अव्याय की उपपत्ति से समझ में आ जाते हु (देखों ९ २२, २४ )। 
पहुले अर्जुन यो पूछता है, कि ४- | 

गी. र. ५३ 


| # (७ 
<रझेटे गांतारहस्य अथवा कमयागशास्तर 


सप्तदशो६ध्याय: । 


अजुन उवाच | 
ये शाखत्रविधिमुत्सज्य यजन्ते अद्धयान्विताः । 
तेषाँ निष्ठा तु का कृष्ण सत्त्वमाहों रजस्तमः॥ १ ॥ 
श्रीमगवानुवाच | 
तिविधा सवति अरद्धा देंहिनां सा स्वसावजा | 
सात्तिवकी राजसी चेव तामसी चेति तां शुणु ॥ २॥ 
सत्त्वालुरूपा सर्वेस्य श्रद्धा सवति सारत | 
अद्धामयोष्य पुरुषो यो यच्छुद्धःख एवं सः॥ ३॥ 


अज़ुन ने कहा :- ( £ ) है कृष्ण ! जो छोग श्रद्धा से युक्त होकर, शात्र- 

निन्ध्चि विधि को छोड करके यजन करते ह, उनकी निष्ठा अथांत्‌ ( मन की ) स्थिति 
सात्िक है, या राजस है, या तामस १ 

[ पिछले अध्याण के अन्त में जे यह कहा था, कि झ्ास््र की विधि का 
अथवा नियमों का पावन अवच्य करना चाहिये; उसी पर अजुन ने यह शड्डा 
की हैं। शास्रो पर श्रद्धा रखते हुए भी मनुष्य अज्ञान से भूल कर बेठता है। 
उद्गहरणाथ. शाह्रविधि यह हें, कि सवब्यापी परमेश्वर का भजनपूजन करना चाहिये 
परन्तु वह इसे छोड़ कर ठेवताओं की घुन में लग जाता हैं (गीता ९. २३ )। 
अतः अजुन का ग्श्न है, कि ऐसे पुरुष की निष्ठा अथांत्‌ अवस्था अथवा स्थिति 
कौनसी समझी जावे। यह प्रश्न उन आउुरी लोगो के विषय में नहीं है, कि जो 
शास्र का ओर धम का अश्नद्धापृषक तिरस्कार किया करते हैं। तो भी इस 
अध्याय में प्रसड़ानुसार उनके को के फलो का भी वणन किया गया हैं। | 
श्रीमगवान्‌ ने कहा कि :- (२) ग्राणिमाव की अद्धा खमावतः तीन प्रकार 


ब५ु 


होती है. एक सात्तिक, दूसरी राजत और तीसरी तामस | उनका वर्णन सुनो । 


है“. पे 
(९३ ) है भारत ! सत्र लोगो की श्रद्मा अपने अपने सत्त्व के अनुसार अथांत्‌ प्रकृति- 
स्वमाव के अनुसार होती है। मनुष्य श्रद्धामय हैं। जिसकी जसी श्रद्धा रहती है, 


मे 
३, 


((! 
4" 2 
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| दूसरे ठोक में 'सत्त्व'ं शब्द का अर्थ वेहखमभाग, बुद्धि अथवा अन्तः- 

करण हैं। उपनिष्द्‌ में 'सक्तः झआब्द इसी अर्थ में आया है (कठ, ६. ७): 
_ भो क्षित्रछेत्त”ः पद के स्थान में 'सक्त्वक्षेत्रज्ञ 

पद का उपयोग किया गया है (वे, सू, ज्ां. भा. १. २. १२ )। तात्पर्य यह हैं, 


सन्नहवां अध्याय ८३५ 


यजन्ते सात्तिका देवान्यक्षरक्षांसि राजसाः | 
प्रतान्‌ भूतगणणांश्वान्य यजन्त तामसा जनाः ॥ 8॥ 


| कि दूसरे छोक का 'खभाव? शब्द और तीसरे शछोक का सत्त” शब्द यहाँ दोनों 
| ही समानाथक हूँ। क्योकि साख्य और वेदान्त ढोनो को ही यह सिद्धान्त मान्य 
| है, कि खभाव का अर्थ प्रकृति है। इसी प्रकृति से बुद्धि एव अन्तःकरण उत्पन्न 
| होते हैं। ' यो यच्छृद्धः स एवं सः ?- यह तत्त्व 'देवताओं की मक्ति करनेवाले 
| बबताओ को पाते हैं! प्रश्नत्ि पूरव॑वार्णित सिद्धान्तों का ही साधारण अनुवाद है 
| (७, २०-२३; ९. २५ )। इस विपय का त्रिवेचन हमने गीतारहस्य के तेरहवें 
| प्रकरण में किया है ( देखिये गीतार. पृ, ४२५-४ ३ ० ) । तथापि जब यह कहा, 
| कि जिसकी जैसी बुद्धि हो, उसे वैसा फल मिलता है; और चैसी बुद्धि का होना 
| या न होना ग्रकृतिस्रभाव के अधीन है; तब ग्रश्न होता है, कि फिर वह बुद्धि 
| सुधर क्योकर सकती है? इसका यह उत्तर है, कि आत्मा खतन्त्र है, अतः देह 
| का यह खमाव क्रमशः अभ्यास और वैराग्य के द्वारा धीरे धीरे बटछा जा सकता 
| है। इस ब्रात का विवेचन गीतारहस्य के दसवें प्रकरण में किया गया है 
| (४, २७९-२८१ ) | अभी तो यही ठेखना हैं, कि श्रद्धा मे भेद क्‍यों और कैसे 
. | होते हैं? इसी से कहा गया है, कि प्रकृतिस्वमावानुसार श्रद्धा बढलती है। अन्न 
| बतलछाते हैं, कि जब्र प्रकृति भी सत्त, रज और तम इन तीन गुणो से युक्त है, तब 
| प्रत्येक मनुष्य में श्रद्धा के मी त्रिधा भेद किस प्रकार उत्पन्न होते है। और उनके 
| परिणाम क्या होते हैं ! | 
(४) जो पुरुष सात्विक है- अर्थात्‌ जिनका स्वभाव सच्चगरुण-प्रधान है-वे 
देवताओं का यजन करते हैं। राजस पुरुष यक्षों और राक्षसों का यजन करते है। 
एवं इसके अतिरिक्त जो तामस पुरुष है, वें प्रेतों और भूतो का यजन करते हैं। 

[ इस प्रकार शास्त्र पर श्रद्धा रखनेवाले मनुष्यों के मी सत्व आदि प्रकृति 
| के गुणभेटों से जो तीन भेद होते है, उनका और उनके स्वरुपो का दर्णन हुआ। 
| अत्र चतलाते हैं, कि शास्त्र पर श्रद्धा न रखनेवाले कामपरायण और दार्भिक 
| किस श्रेणी में आते है। यह तो स्पष्ट है, कि ये छोग सात्विक नहीं है, परन्डे 
| ये निरे तामस भी नहीं कहे जा सकते। क्योंकि यद्यपि इनके बर्म झास्तरविरुद् 
| होते है, तथापि इनमें कम करने की प्रश्नत्ति होती है, और वह रजोगुण का धर्म 
| है। तात्पर्य यह है, कि ऐसे मनुष्यो को न सात्विक कह सकते है, न राजस 
| और न तामस | अतएव दैवी और आउझुरी नामक वे कक्षाएँ बना कर उक्त डुंड 
| पुरुषो का आसुरी कन्ना में समावेश किया जाता हैं। यहाँ अथ अगडे दा को 
| मै स्पष्ट किया गया है। | 
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९६ अशासत्रविहित घोर तप्यन्ते ये तपो जनाः । 
दम्साहंकारखंयुक्ता: कामरागबलान्यिता: ॥ ५॥ 
कर्षयन्तः दरीरस्थ भूतआ्रामसचेतसः | 
मां चेवान्तःशरीरस्थ दान विद्धयासुरनिश्चयाद ॥ ६ ॥ 

९ € आहारस्त्वएि सर्वेस्थ त्रिविधों भदति प्रियः | 
यज्ञस्तपस्वथा दवा तेषां भेदर्मिस शाण ॥ ७॥ 
आयुःसत्त्वबलारोग्यखुखप्रीतिविव्धना: | 
रस्याः लिग्धा: स्थिरा हद्या आहाराः साकच्विकपिया:॥ ८ ॥ 
कट्वम्ललूवणात्युप्णती०णरुक्षविद्वहिनः । 
आहारा राजसस्वेष्ठा दःखशोकामयप्रदा; ॥ ५ ॥ 


( ०५) परन्तु जो छोग वम्भ और अहड्डार से युक्त होकर काम एवं 
आसक्ति के बल पर झात्र के विस्द्ध घोर तप किया करते हैं, (६ ) तथा जो केवल 
न दरीर के पशञ्चमहाभूतों के समूह की ही, वरन्‌ शरीर के अन्तर्गत रहनेवाले मुझकी 
भी कष्ट ढेते हैं, उन्हें अविवेकी आसुरी ठुद्धि के जानो। 

[ इस प्रकार अजुन के प्रश्नों के उत्तर हुए । इन #गओेको का मावार्थ यह हैं, 
मनुष्य की श्रद्धा उसके प्रकृतिस्वमावानुसार साक्तिक, राजतस खथग तामस 
: और उसके अनुसार उसके कर्मों में अन्तर होता हैं: तथा उन क्‍्मों के 
ही उसे प्रथक् प्रथक्‌ गति प्राप्त होती है। परन्तु केवल इतने से ही कोई 
कक्षा में लेख नहीं लिया जाता। अपनी स्वाधीनता का उपयोग कर 
शाल्रानुसार आचरण बरके ग्रकृतिस्वमाव को धीरे धीरे सुधारते जाना 
मनुष्य का कतंव्य हैं हो: जो ऐसा नही करते और दुष्ट प्रकृतिस्वभाव का 
भिमान रख कर शात्त्र के विरुद्ध आचरण करते हैं, उन्हे आएरी बुद्धि के 
कहना चाहिये; यह इन छोकों का भावार्थ है। अब यह व्णन किया जाता हैं, 
श्रद्धा के समान ही आहार, यज्ञ, तप और दान के सत्त्व - रज-तममय ग्रकृति 
णो से मिन्न भिन्न भेद कैसे हो जाते हैं! एवं इन भेटें से स्वभाव की 
विचित्रता के साथ-ही-साथ क्रिया की विचित्रता मी कैसे उत्पन्न होती है ? ] 

) प्रत्येक की रुचि का आहार भी तीन मकार का होता है। और यही 
हाल चन्न, तय एवं दान का भी है। सुनो, उनका भेंढ बतलता हूँ। (८ ) आयु, 
सात्तविक, इत्ति, छल, आरोग्य, सुख और प्रीति की दृद्धि करनेवाले, रसीले, लिग्घ, 
शरीर में मिद्र कर चिरकाल तक रहनेवाले और मन को आनन्ददायक आहार 
साजिक मनुष्य को प्रिय होते हैं। (९) कड॒ अर्थात्‌ चरपरे, खट्टे, खारे, अल्युष्ण, 
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यातयामं गतरजसं पूति पयुंषितं च यत्‌ । 
उच्छिष्टमपि चामेध्यं भोजन तामसप्रियम्‌ ॥ १०॥ 
९ ९ अफलाकांक्षिभियेज्ञों विधिदष्टो थ इज्यते। 
यहव्यसेवेति मनः समाधाय स सात्तिकः ॥ ११ ॥ 
अभिसन्धाय तू फर्ल इम्मार्थमति चैव यत्‌। 
इज्यते सरतश्रेष्ठ ते यश विद्धि राजसम ॥ १२५॥ 
विधिहीनमसष्ठान्न मन्महीनमदक्षिणम्‌ । 
अ्रद्धाविराहितं यश तामस परिचक्षते ॥ १३ ॥ 


तीखे, रूखे, गहकारक तथा दुःख, शोक और रोग उपजानेवाले आहार राजस 
मनुष्य को प्रिय होंते हैं । 
| [ सस्क्ृत में कु शब्द का अर्थ चरपरा और तिक्त का अर्थ कहुआ होता 
| है। इसी के अनुसार सस्क्ृत के वैद्यक ग्रन्थों में काली मिस्‍्ची कड॒ तथा नींब तिक्त 
| कही गई है ( देखो वाग्मट सूत्र, अ, १० )। हिन्दी के कढुए और तीखे शब्द 
| कमानुसार कठु और तिक्त शब्दों के ही अपभ्रंश हैं ] 
( १० ) कुछ काल रखा हुआ अर्थात्‌ ठण्डा, नीरस, ढुगेन्धित, बासा, जूठा तथा 
अपवित्र भोजन तामस पुरुष को रुचता हैं। 
| [ सात्विक मन॒ष्य को सात्तिक, राजस को राजस तथा तामस की तामस 
| भोजन प्रिय होता है; इतना ही नहीं, यदि आहार शुद्ध अर्थात्‌ सात्त्िक हो, तो 
| मनुष्य की जृत्ति भी क्रम-क्रम से शुद्ध या सात्त्विक हो सकती है। उपनिषदों मे 
| कहा है, कि ' आहारशद्ौ सखश॒द्धिः ” (छा. ७. २६. २ )। क्‍योंकि मन चुद्धि 
| प्रकृति के विकार हैं । इसलिये जहाँ सात्विक आहार हुआ वहाँ बुद्धि भी आप- 
| ही-आप सात्तिक बन जाती है। ये आहार के भेद हुए। इसी प्रकार अच यज्ञ के 
| तीन भेद का भी वर्णन करते हैं :- | 
(११) फलाशा की आकाक्षा छोड कर अपना कर्तव्य समझ करके शासत्र की 
विधि के अजुपार, शान्‍्त चित्त से जो यज्ञ किया जाता हैं, चह सात्तिक यन् है। 
(१२) परन्ठु हे भरतश्रेष्ठ उसको राजल यज समझो, कि जो फल की इच्छा से 
अथवा दम्म के हेतु अर्थाद्‌ ऐश्वर्य दिखलाने के लिये किया जाता है। ( १३ ) शासतर- 
विधिरहित, अन्नदानविहीन बिना मन्‍्त्रों का; बिना दमिणा का और श्रद्धा से झूल्य 
यज्ञ तामस यज्ञ कहलाता है । 
। [आहार और यज्ञ के समान तप के भी तीन भेद है > तप के 
| कायिक, वाचिक और मार्नासिक ये भेद किये हैं; फिर इन तीनों में से प्रत्येक 
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ह ६ देव्विजगुरुमाज्षपूजरन शाचसाजवस्‌ | 
वह्मचरयमहिसा च द्वारीरं तप उच्यते॥ १४ ॥ 
अनुद्गकर वाक्य सर्त्य भ्ियहितं च यत्‌ । 
स्वाध्यायाभ्यासनं चेव वाइ़मय तप उच्यते ॥ १५ ॥' 
मनःपसादः सोम्यत्वं मोनमात्मविनियहः । 
भावसंणछर्धिरित्येतत्पो माचलऊुच्यते ॥ १६॥ 

६६ भ्रद्धया परया तप्ते तपस्तत्व्रिविध्ध नें: । 
अफलछाकां क्षिभिर्युक्तेः सातक्तिक परिचक्षते ॥ १७॥ 


| में सत्व, रज और तम गुणों से जो लिविधता होती है, उसका वर्णन किया 
| हैं। यहाँ पर, तप झब्ठ से यह सडकुचित अर्थ विवक्षित नहीं है, कि जन्भल 
| में जा कर पातझ्ञलूयोग के अनुसार शरीर को कष्ट दिया करें। किन्तठ॒ मनु का 
| किया हुआ “तप” झब्द का यह व्यापक अर्थ ही गीता के निम्नलिखित #ओको में 
| अमिग्रेत हैं, कि शञानयाग आदि कर्म, वेदाध्ययन, अथवा चातुर्वेण्य के अनुसार 
| जिसका जो कतन्य हो - जैसे क्षत्रिय का कतेन्य युद्ध करना हूं अरि वच्य का 
| व्यापार इत्यादि - वही उसका तप है (मनु, ११. २३६ )। |. 

( १४ ) ठेंवता, ब्राह्मण, गुरु और विद्वानों की पूजा, शुद्धता, सरत्ता 
ब्रह्मचर्य और अहिसा को झारीर अर्थात्‌ कायिक तप. कहते, है। ( १५ ) (मन 
की ) उद्बेग न करनेवाले सत्य, ग्रिय और हितकारक सम्मभाषण को तथा स्वाध्याय 
अर्थात्‌ अपने कर्म के अभ्यास को वाझाय ( वाचिक ) तप कहते हैं। (१६ ) मन 
को प्रसन्न रखना, सौम्यता, मौन अर्थात्‌ स॒नियों के समान इचि रखना, मनोनिग्रह 
ओर छुद्ध भावना - इनकी मानस तप कहते हैं । 


| [ जान पड़ता है, कि पन्ठ॒हवें हछोक में सत्य, प्रिय और हित तीनों शब्द 
| मनु के इस वचन को लक्ष्य कर कहे गये हैं :- * सत्य ब्रूयात्‌ गरियं व्रूयात्न 
| शरयात्‌ सत्यमग्रियम्‌। प्रिय च्‌ नादतं ब्रूयादेंप धमेंः सनातनः 0 ( मनु 
| ४. १३८ )- यह सनातन धर्म है, कि सच और मधुर (तो ) बोलना चाहिये; 
| परन्तु अप्रिय सच न ब्रोलना चाहिये। तथापि महाभारत में ही विंदुर ने 

«- | डुर्योधन से कहा है, ' अग्रियस्य वव पथ्यस्य वक्ता श्रोता च दुरूमः ? (देखो 
| सभा. ६३. १७ )। अब कायिक, वाचिक और मानसिक तपो के जो भेद फिर 
| भी होते हैं, वे यो हैं :- ] 


(१७ ) इन तीनों प्रकार के तपो को यदि मनुष्य फल की आकांक्षा न रख 


चिक्ी 


कर उत्तम श्रद्धा से तथा योगयुक्त बुद्धि से करें, तो वे सात्तिक कहलाते है) 
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सत्कारमानपूजार्थ तपो दम्भेन चेव यत्‌ । 

क्रियते तदिद्द प्रोक्त राज चलमभुदम्‌ ॥ १८ ॥ 

मह्य्ाहेणात्मनो यत्पीडया क्रियते तपः। 

प्रस्थोत्सादनार्थ वा तत्तामसम्ु॒दाहृतम॥ १९ ॥ 
१६ द्ातव्यमिति यद्दानं दीयते5<छुपकारिणे | 

काले च पात्रे च ठद्दान साच्विक स्मतम ॥ २० ॥ 

यत्त प्रत्युपकारार्थ फलस॒द्विश्य वा पुनः | 

दीयते च परिक्लिएं ठद्दादं राजस स्मृतस्‌॥ २१ ॥ 

अदेशकाले यद्दानमपात्रेभ्यश्ष दीयते। 

असत्कृतमयज्ञा्ं तत्तमसमुदाहतम ॥ २२ ॥ 


(१८) जो तप (अपने ) सत्कार, मान या पूजा के लिये अथवा व्म्म से किया 
जाता है, वह चजञ्जछ और अस्थिर तप शाल्रों में राजल कहा जाता है। (१९) 
मूठ आग्रह से, स्वयं कष्ट उठा फेर अथवा ( जारण-मारण आदि कर्मों के द्वारा 
दूसरो को सताने के हेतु से किया हुआ तप के तामस कहता है। 
| [ ये तप भेद हुए। अब दान के लिविध भेद बतलते है +- | 
( २० ) वह ढान सात््विक कहलता है, कि जो कर्तव्यबुद्धि से किया जाता है; 
जो ( योग्य ) स्थल-कार और पात्र का विचार करके किया जाता हैं; एवं जो अपने 
ऊपर प्रत्युपकार न करनेवाले को दिया जाता है। (२१) परन्तु ( किये हुए ) उपकार 
के बदले में अथवा किसी फल की आशा रख, बडी कठिनाई से जो गन दिया जात 
है, वह राजस दान है। ( २२ ) अयोग्य स्थान में, अयोग्य काल मे, अपाब मनुष्य 
को, बिना सत्कार के अथवा अबहेलनापूर्वक जो दान दिया जाता है, वह तामस ढान 
कहलाता है। रे कर े 
| [ आहार, यत्र, तप और दान के समान ही नान, कम, कता, बुडि, इति 
| और सुख की लिविधता का वर्णन अगले अध्याय में किया गया है (गीता 
| १८, २०-३९ ) इस अध्याय का गुणमेद-प्रकरण यही समात हो खुका। अब 
| ब्रह्मनिर्देश के आधार पर उफ्त सात्विक कर्म की ओेएता और सम्राह्मता सिद्ध की 
| जावेगी ) क्योकि उपर्युक्त सम्पूर्ण विवेचन पर सामान्यतः यह शक हो सकती है, 
| कि कर्म सात्विक हो या राजत, था वामस, कैसा भी क्यो न हो! तो वह 
| दुःखकारक और दोपमय ही; इस कारण सारे कर्मों का स्थान बिना 
| ब्रह्मप्राप्ति नहीं हो सकती ! और जो यह बात सत्य है, तो फिर कम के सात्विक, 
| राजस आदि भेद करने से छाम ही क्‍या है! इस आलेप पर गाता का यह 
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४३ 3“वत्लद्िति निर्देशों बह्मणस्तरिविधः स्म्रतः । 
ब्राह्मणास्तेन वेदाश्थ यज्ञाव्थ विहिताः पुरा ॥ २३॥ 


१३ तस्मादोसित्युदाहत्य यक्ञद्ञावतपःक्रियाः । 
प्रवर्तेन्ते विधानोक्ता: खत तऋह्मवादिनाम्‌ ॥ २४॥ 


| उत्तर हैँ, कि कर्म के सात्त्तिक, राजस और तामस भेद परब्रह्म से अलग 
| नही हैं। जिस सड्ढुल्प में ब्रह्म का निर्देश किया गया है, उसी में सात्तविक 
| कर्मा का और सत्कर्मा का समावेश होता है। इससे निर्विवाद सिद्ध हैं, कि ये 
| कर्म अध्यात्मदृष्टि से मी त्याज्य नहीं हैं (देखो गीतार, प्र. ९, पृ, २४७ )। 
| परत्रह्म के रूप का मनुष्य को जो कुछ ज्ञान हुआ है, वह सब “ 3“तत्सत्‌ ! इन 
| तीन छब्दी के निर्देश में ग्रथित है। इनमे से 3४ अक्षर ब्रह्म हैं; और उपनिषदों 
| में इसका मिन्न भिन्न अर्थ किया है (प्रश्न ५; कठ, २, १५-१७; ते. १, ८; 
| छा. १. $: मैत्यु, ६. ३, ४: माडक्य १-१२ )। और जब यह वणाक्षररूपी 
| तरह्म ही जगत्‌ के आरम्भ में था, तब सब क्रियाओं का आरम्भ वही से होता 
| है। “तत्‌ ८ वह ? झब्द का अर्थ है सामान्य कर्म से परे का कर्म - अथांत्‌ 
| निष्कामचुद्धि से फलाशा छोड कर किया हुआ सात्तिक कर्म और 'सत्‌? का 
| अर्थ वह कर्म है, कि जो यद्यपि फलाशासहित हो, तो भी शास््रानुसार किया 
| गया हो, और शुद्ध हो। अर्थ के अनुसार निष्कामबुद्धि से किये हुए सात्तिक 
| कर्म का ही नही, वरन्‌ शास्रानुसार किये हुए सत्‌ कर्म का भी परत्रह्म के सामान्य 
| और स्वमान्य सड्डल्प में समावेश होता हैं; अतएवं इन कर्मों को त्याज्य कहना 
| अनुचित है। अन्त में 'तत्‌” और 'सत्‌” कर्मा के अतिरिक्त एक 'असत्‌? अर्थात्‌ 
| बुरा कर्म बच रहा। परन्तु वह दोनो छोको मे गा माना गया है। इस कारण 
| अन्तिम छोक में सचित किया है, कि उस कर्म का इस सड्डुल्प में समावेद्य नहीं 
| होता । मगवान्‌ कहते हैं, कि :- ] 
( २३ ) (झआाजद्त में ) परब्रह्म का निर्देश '<“तत्सत्‌” यो तीन श्रकार से 
किया जाता है। उसी निर्देश से पृर्वकाल मे ब्राह्मण, वेढ और यज्ञ निर्मित हुए है। 
| [ पहले कह आये है, कि सम्पूर्ण सृष्टि के भारम्म में ब्रह्मंदेवरूपी पहला 
| ब्राह्मण, बेढ और यज्ञ उत्पन्न हुए ( गीता ३. १० )। परन्तु ये सब जिस परअक्ष 
| से उत्पन्न हुए हैं, उस परब्रह्म का खरूप * 3 तत्सत्‌ ! इन तीन शब्दों में है। 
| अतएव॒ इस स्छोक का यह मावार्थ है, कि ' 3 तत्सत्‌ ? सद्क॒ल्प ही सारी सृष्टि 
| का मूल है। अब इस सड्डृ्य के तीनो पटो का कर्मयोग की दृष्टि से प्रथक्‌ निरूपण 
। किया जाता हैं :- ] 
( २४ ) नस्मात्‌ अर्थात्‌ जगत्‌ का आरम्म इस सड्डत्प से हुआ है, इस कारण 
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तद्त्यिनभिसन्धाय फल यज्ञवपःक्रिया; | 
दानक्रियाश्थ विविधाः क्रियन्ते मोक्षकांक्षिसि: ॥ २५ ॥ 
सह्तावे साधुभावे च खद्त्यितत्पयुज्यते । 
भशरुते कम्रोणे तथा सच्छब्दः पार्थ युज्यते ॥ २६ ॥ 
यज्ञे तपासे ढ़ने च॑ स्थितिः सढ़िति चोच्यते। 
कर्म चंव तदथीय सद्त्यिचासिधीयते ॥ २७॥ 
९६ अश्रद्धया हुते इतें तपस्तप्त कृत च यत्‌ | 
असकदिल्युच्यते पार्थ  च तत्पेत्य नो इह॥ २८॥ 


टति श्रीमहछुगवद्गीतासु उपनिपत्तु ब्रह्मविद्याया योगगशास्रे श्रीकृष्णाजुनसवादे 
श्रद्धात्रयविभागयोंगो नाम सप्तव्शो5घ्यायः ॥ १७ ॥ 





बह्यवादी छोगो के यज्ञ, दान, तप तथा अन्य गास्रोक्त कमें इस सदा 3“ के उच्चार 
के साथ हुआ करते है ( २५ ) “'तत? शब्द के उच्चारण से फल का आशा न रख कर 
मोक्षार्थी लोग यज्ञ, गन, तप आदि अनेक प्रकार की क्रियाएँ किया करते हैं। ( २६ ) 
अस्तित्व और साथुता अर्थात्‌ भलाई के अर्थ मे 'सत' शब्द का उपयोग किया जाता 
है। और है पार्थ ! इसी प्रकार प्शस्त अर्थात्‌ अच्छे कर्मों के लिये मी 'सतः शब्द 
प्रयुक्त होता है ।( २७) यज, तय और दान में स्थिति अर्थात्‌ स्थिर भावना रखने 
को भी 'सत कहते है, तथा इनके निमित्त जो कर्म करना हो, उस कर्म का नाम भी 
शस्त्‌ः ही हे ।' 
! [ यज्, तप और दान मुख्य धार्मिक कर्म है, तथा इनके निमित्त जो कम 
। किया जाता है, उसी को मीमासक लछोय सामान्यतः यथार्थ कर्म कहते हैं। इन 
| कर्मों को करते समय यदि फल की आशा हो, तो भी वह धर्म के अनुकूल रहती 
| है। इस कारण ये कर्म 'सत्‌! श्रेणी में गिन जाते हैं। और सब निष्काम कर्म तत्‌ 
| (< वह अर्थात्‌ परे की ) श्रेणी मे लेखे जाते हैं। प्रत्येक कर्म के आरम्भ में जो 
| यह ' 3४ तत्सत्‌ ? अह्मसझ्डल्प कहां जाता है, उसमे इस प्रकार से दोनों प्रकार 
। के कर्मों का समावेश होता है । इन दोनों कर्मों को अज्मानुकूछ ही समझना चाहिये । 
| देखो गीतारहस्य प्र, ९, ५. २५० । अब असत्‌ कर्म के विषय में कहते हैँ :- ] 
(२८ ) अश्रद्धा से जो हवन किया हो, ( गन ) ढिया हो, तप किया हो या 
जो कुछ (कर्म ) किया हो, वह 'असत! कहा जाता है। है पार्थ ! वह (कर्म ) न 
भरने पर (परलोक में ) और न इस लोक में हितकारी होता है। 
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| [ तात्पर्य यह है, कि ब्रह्मस्वरूप के वोधक इस सर्वमान्य सड्डुल्प में ही 
| निष्कामबुद्धि से अथवा कतंन्य समझ कर किये हुए सातक्तिक कर्म का- और 
| शाज्राचुसार सदलव॒ुद्धे से किये हुए प्रशस्त कम अथवा सत्कम का - समावेश होता 
| है। अन्य सब कर्म तथा है। इससे सिद्ध होता है, कि उस कर्म को छोड़ देने का 
| उपदेश करना उचित नहीं हैं, कि जिस कम का ब्रह्मनिर्दश मे ही समावेश होता 
| है: और जो ब्रह्मददेव के साथ ही उत्पन्न हुआ है (गीता ३. १० ); तथा जो किसी 
| से छूट भी नहीं सकता । 3“ तत्सत्‌ ? रूपी ब्रह्मनिर्देश के उक्त कर्मयोंगप्रधान 
| अथ को इसी अध्याय में कर्मविमाग के साथ ही बतलाने का हेठ भी यही हैं। 
| क्योंकि केवल ब्रह्मखरूप का वणन तो तेहरवे अध्याय में और उसके पहले भी 
| 

। 

। 
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हो चुका है। गीतारहस्य के नौवें प्रकरण के अन्त (पृ, २०० ) में बतल्य चुके 


हैं, कि ' 3 तत्सत्‌? पद का असली अर्थ क्‍या होना चाहिये? आजकल 
सच्चिदानन्द! पढ़ से ब्रह्मनिव्श करने की ग्रथा हैं। परन्तु उसका स्वीकार न 


| करके यहाँ जब उस “3“तत्सत्‌? ब्रह्मनिदेश का ही उपयोग किया गया है, तब 
| इससे यह अनुमान निकर सकता है, कि 'सच्चिदनन्द! पढरूपी ब्रह्मनि्देश गीता 
| अन्थ के निर्मित हो चुकने पर साधारण बह्मनिर्दश के रूप से प्रायः प्रचलित 
| हुआ होगा। ] 


इस प्रकार श्रीमगवान्‌ के गाये हुए- अथांत कहे हुए - उपांनिषद्‌ में ब्रह्म- 
विद्यान्तगंत योग - अथात्‌ कर्मयोंग - झार्रविषयक श्रीकृष्ण ओर अजुन के संवाद 
में श्रद्घालयविभागयोग नामक सलहवां अच्याय समास हुआ ! 


अठारहवाँ अध्याय । 


[ अठारहवों अध्याय पूरे गीताश्ञासत्र का उपसंहार हैं। अतः यहाँ तक जो 
विवेचन हुआ है, उसका हम इस स्थान में संक्षेप से सिंहावलोकन करते है ( अधिक 
विस्तार गीतारहस्य के १४ वें प्रकरण में ढेखिये ) पहले अध्याय से स्पष्ट होता है, 
कि स्वधर्म के अनुसार ग्राप्त हुए युद्ध को छोड़ भीख मॉयने पर उतारू होनेवाले 
अजुन की अपने कतेन्य में ग्रद्तत्त करने के लिये नीता का उपदेश किया यया है। 
अजुन को शड्ढा थी, कि गुरुहत्या आदि सदोष कम से आत्मकल्याण कभी न होगा । 
अतएव आत्मज्ञनी युरुषो के खीकृत किये हुए आयु बिताने के दो अकार के मार्गों 
का - सांख्य ( संन्यास ) सागे का और कर्मयोग (योग ) मार्ग का - वणन दूसरे 
अध्याय के आरम्म में ही किया गया है। और अन्त ने यह सिद्धान्त किया गया 
है, कि यद्यपि ये दोनों ही मोशन देते है, तथापि इनमें से कर्मयोंग ही अधिक 
अेयस्कर है ( गीता ५. २ )। फिर तीसरे अव्याय से लेकर पोंचवें अध्याय तक इन 
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युक्तियो का वर्णन है, कि कर्मयोग में बुद्धि ओष्ठ समझी जाती है। बुद्धि के खिर और 
सम॒ होने से कर्म की बाधा नहीं होती। कर्म किसी से भी नहीं छूट्ते, तथा उन्हें छोड 
देना भी किसी डाचित नहीं। केवल फलाशा को त्याग देना ही काफी है। अपने 
लिये न सही; तो भी छोकसग्रह के हेतु कर्म करना आवश्यक है। बुद्धि अच्छी हो, 
तो ज्ञान और कम के बीच विरोध नहीं होता; तथा पूर्वपरम्परा देखी जाय तो जान 
होगा, कि जनक आदि ने इसी मार्ग का आचरण किया है। अनन्तर इस बात का 
विवेचन किया है, कि कर्मयोग की सिद्धि के लिये बुद्धि की जिस समता की 
आवश्यकता होती है, उसे केसे ग्राप्त करना चाहिये ! और इस कर्मयोग का आचरण 
करते हुए अन्त में उसी के द्वारा मोक्ष कैसे प्राप्त होता है? बुद्धि की इस समता को 
प्राप्त करने के लिये इन्द्रियों का निग्रह करके पूर्णतया यह जान लेना आवश्यक है, 
कि एक ही परमेश्वर सब प्राणियों मे भरा हुआ है - इसके अतिरिक्त और दूसरा 
मार्ग नहीं है। अतः इन्द्रियनिग्रह का विवेचन छठ्वे अध्याय में किया गया है। 
फिर सातवें अध्याय से सबहवे अव्याय तक बतलाया है, कि कर्मयोग का आचरण 
करते हुए ही परमेश्वर का ज्ञान कैसे प्राप्त होता है! और वह शान क्या है ? सातले 
और आउठवे अध्याय मे क्षर-अक्षर अथवा व्यक्त-अब्यक्त के ज्ञान-विज्ञान का विवरण 
किया गया है। नौंबे अध्याय से बारहवे अध्याय तक इस अमभिप्राय का वर्णन 
किया गया, है, कि यद्रपि अरमेश्वर के व्यक्त स्वरूप की अपेक्षा अव्यक्त स्वल्प श्रेष्ठ 
है, तो भी इस बुद्धि को न डिंगने ठे, कि परमेश्वर एक ही है, और व्यक्त स्वस्प 
की ही उपासना प्रत्यक्ष ज्ञान देनेवाली अतएवं सब के लिये सुलम हैं। अनन्तर 
तेहरवें अध्याय मे क्षेत्॒क्षेत्रत का विचार किया गया है, कि भर-अक्षर के विवेक में 
जिसे अव्यक्त कहते हैं, वही मनुष्य के शरीर में अन्तगत्मा है। इसके पश्चात 
चौंदहवें अध्याय से लेकर कर सतह अव्याय तक, चार अध्यायी में लस्अन्नर- 
विज्ञान के अन्तर्गत इस विषय का विस्तारसहित विचार किया गया है, कि एक ही 
अव्यक्त से प्रकृति के गुणों के कारण जगत्‌ में विविध स्वभावों के मनुष्य कैसे उपजते 
हैं? अथवा और अनेक प्रकार का विस्तार कैसे होता है! एवं ज्ञानविज्ञान का 
का उपदेश ने 
निरूपण समाप्त किया गया है। तथापि स्थान स्थान पर अर्जुन को यही 33/89. हे, 
धि | कर- कर्मयोगप्रधान आयु बिताने का मार्ग सव में उत्ता। के | 
8.५ कलुन॑अ हे परमेगर की भक्ति करके  परमेश्वराप॑णपृर्वेक 
५ मरणपर्यन्त कर्म करते रहने ' का उपदिग 
स्वधर्म के अनुसार केवल कत॑व्य समझ कर मरणप अफ सकल 
है। इस प्रकार शानमूलक और भक्तिप्रधान कर्मयोग का चागों ता सह हर 
चुकने पर अठारहवें अध्याय मैं उसी धर्म का उपसंहार कर हल कम 
युद्ध करने के लिये प्रहुतत किया है। गीता के इस मारे में" है य वो खीकार 
कहा गया है - अर्जुन से यह नहीं कहा गया, कि व्‌ चहुर्थ ला रा 
५ कि इस मांग आचरण 
करके समन्‍्यासी हो जा।? हा; यह अवश्य कहां है। * + 


८४४ गीतारहस्यथ अथवा कर्मयोगशारत्र 
विज 
अष्टादशाधष्ष्याथ4 । 


अज्'ुन उवाच | 


संन्यासस्य महावाहों तत््वमिच्छामि वेदितम | 
त्यागस्थ च हृषीकेश पथक्केशिनिषृद्न ॥ २ ॥ 


ऋरनेवाल्ग मनुष्य * नित्य संन्यासी ? है ( गीता ५. ३)! ऊतणव अब अजुन का प्रश्न 
है, क्वि चतु& पश्नमरूपी संन्यस ले दर फिसी सझऊ कमो को उच्मुच त्याग देने 


हय। 
क्यू तत्व इस कमयोनमार्ग में है या नहीं ! आर नहीं हैं तो, उनन्‍्यास एवं त्वाय 
दब्ते व अअ क्या है? देखो गीतारहस्व प्र. ११, ए. रं४८-२०१ | | 

हृपीकेश ! में संन्यास का तत्त्व और है 
जानना चाहता हू । 
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अर्थां अथवा नेशें की मानने के लिये 
फोशकारों ने किये हैें। चह न समझना 
अज्ुंन यह भी न जानता था, कि दोनों का धात्वथ 'छोड़ना' है। 
कि सगवान्‌ कम छोड़ ठेने की आह्ला कही भी नहीं देते: वाल्क 
६. ९१ ) में या अन्यन 
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ने परनेश्वर को ससपंण करो ( ३, ३०; १२, ६ )। और उपनिषद्े में देखें, तो 
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त्वागेनेके अम्तत््वमानशाः * (के, १, र: नाराणण १ 
खलल्‍पतः त्याग करने से हो कई छव्में ने मोकछ प्राप्त वि अथवा 

विज्ञनत॒निश्चिताथाः संन्‍्यासयोंगराद्रतयः झुद्धदत्वा;” (मुण्डक हे. २. ६ )- 
ऋमृत्थानलूपी संन्यास योग से झुद्ध होनेगले थति' या ४ कि प्रजया करिष्यामः ? 
४. ४. २२ )- हमे पुज्रयोल आदि प्रजा से क्या काम है? अतएव अछुन 
[, कि रूगवान रुठतिन्रन्थो में पतिपाठित चार आश्रनों में से कमत्यागरूपी 
स आाश्वम के लिये त्वायों कर संन्यास! झब्दे का उण्योग नहीं करते: 
दे और किसी अथ में उन शब्दों का उण्योग करते हैं। इसी से अजुंन ने 
छे उस अथ ऋा व्यय एण स्पष्टीकरण हा जाय। इसखा हृतु रू उचन उक्त अन्च 
गीतारहत्य के न्यारहवे प्रकरण ( प्र, $४८-२३५१ ) में इस विषय का 


कया गया हू । 
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है. 


अठारहवों अध्याय ८४५ 


श्रीमगवानुवाच | 
कास्यानां कर्मगां न्यास संन्यास कवयो विद | 
सवकमफलत्यागं प्राहुसत्यागं विचक्षणा:॥ २ ॥ 


.__ श्रीमगवान्‌ ने कहा :-( २ ) ( जितने ) काम्य कर्म है, उनके न्यास अर्थात्‌ 
छोडने को शानी लोग सनन्‍्यास समझते हद ( तथा ) समस्त कर्मा के फर्लों के त्याग को 
पण्डित लोग कहते है। 

| [ इस छोक में स्पष्टतया वतला डिया है, कि कर्मयोगमार्ग मे सन्‍्यास और 

| द्याग किसे कहते हैं? परन्तु सन्यासमार्गीय टीकाकारों को यह मत ग्राह्म नहीं। 

| इस कारण उन्हों ने इस 'छोक की बहुत कुछ खींचातानी की है। छोक में प्रथम 
| ही 'काम्यः शब्द आया है। अतएव इन टीकाकारों का मत है, कि यहाँ मीमा- 
| सकी के नित्य, नेमित्तिक, काम्य और निपिद्ध प्रद्वति करममेटद विवक्षित है, ओर 
| उनको समझ में मगवान्‌ का अभिप्राय यह है, कि उनमे से केवल काम्य * कमा 
| ही को छोडना चाहिये !। परन्तु सन्यासमार्गीय छोगों को नित्य और नेमित्तिक 
| कम भी नहीं चाहिये । इसलिये उन्हे यो प्रतिपादन करना पडा है, कि यहाँ निलय 
| और नैमित्तिक कर्मो का काम्य कर्मों में ही समावेश किया गया है। इतना करने- 
| पर भी इस छोक के उत्तराध में जो कहा गया है, कि फलाशा छोडना चाहिये; 
| न कि कर्म ( आगे छठा छोक देखिये ), उसका मेल मिलता ही नहीं। भतएव 
| अन्त में इन टीकाकारों ने अपने ही मन से यो कह कर समाधान कर लिया हैं, 
| कि भगवान ने यहाँ कर्मयोगमार्ग की कोरी स्तुति की है। उनका सच्चा अभिप्राय 
| तो यही है, कि कर्मों को छोड ही देना चाहिये ! इससे स्पष्ट होता है, कि सन्‍्यास 
| आठि सम्पदायों की दृष्टि से इस छोक का अथ ठीक ठीक नहीं छगता। वास्तव 
| में इसका आर्य कर्म योगप्रधान ही करना चाहिये - अर्थात्‌ फछाशा छोड कर 
| मरणपर्यत सारे फर्म करते जाने या जो तत्व गीता में पहले अनेक बार कहा गया 
| है, उसी के अनुरोध से यहाँ भी अर्थ करना चाहिये; तथा यही अर्थ सरल है 
| और ठीक ठीक जमता भी हैं। पहले इस बात पर ध्यान देना चाहिये, कि काम्य' 
| शब्द से इस स्थान में मीमासकों का नित्य, नेमित्तिक, काम्य और निपिद्ध क्म- 
| विभाग अमिग्रेत नहीं है। कर्मयोगमार्ग मे सब कर्मों के गो ही विभाग किये जाते 
| हैं। एक 'काम्य! अर्थात्‌ फलछाशा से किये हुए कम और दूसरे 'निप्काम” अर्थात्‌ 
| फलाशा छोड कर किये हुए कर्म । मनस्मृति में उन्हीं को क्रम से प्रदत्त कर्म और 
| 'निवृत्त' कर्म कहा है (देंखों मनु. १९, ८८ और ८९ )। कर्म चाहे नित्य हो, 
| नैमित्तिक हों, काम्य हो, कायिक हों, वाचिक हों, मानसिक हो, अथवा सात्विक 
| आदि भेद के अनुसार और किसी प्रकार के हो, उन सब को काम्य! अथवा 


<४६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगगारत्र 


६8 त्याज्यं दोषबदित्येंके कम प्राहमंनीषिणः 


यजश्ञद्मनतपश्कर्म न त्याज्यासातं चापर।॥ ३ ॥ 


है) 
| का 





| निष्कामी इन दो में से किसी एक विमाग में आना ही चाहिये। क्योकि 
काम अर्थात्‌ फलछाञ्मा का होना अथवा न होना, इन दोनों के अतिरिक्त 
फलछाक्षा की दृष्टि से तीसरा मेंद्र हो ही नहीं सकता। शात्र में छिंस कम का जो 
फछ कहा गया हैं - ऊँठे पुनप्रातति के लिये युत्रेष्टि -उस फल की प्रासि के लिये 
वह कर्म किया जाय, तो वह क्ाम्यः है; तथा मन में उस फल की इच्छा न रख 
कर वही करन केवल क्तंव्य समझ कर किया जाय, तो कह “निष्काम! हो जाता 
हं। इस प्रकार सञ् ऊमों के 'काम्यः और 'निष्कामों (अथवा मनु की परिभाषा 
क अनुसार प्रदत्त और निऋत ) ये ही वे भेद सिद्ध होते हैं। अठ कर्मचोगी सड 


श्र १ इंकामाप काका ककप० ८ हारे. 


कान्य! कर्मों के सव्ध छोड़ ठेता हैं। अतः सिड हुआ, कि कर्मचोग में मी 
सन्यास करना पड़ता हैं। फिर दच रहे निष्काम कम। सो गीता में कमंयोंगी 
निष्काम कम करने का निश्चित उपदेश किया गया है सही; उसमें भी 'फलछाञा 
! सवथा त्वाग करना पड़ता हैं (गीता ६. २)। अतएबव त्याग का तत्व भी 
मे स्थिर ही रहता हैं। तात्यय यह हैं, कि सब कम्तो को न छोड़ने पर 
संन्यास! ओर त्वाग' दोनों तत्व जने रहते है। अज्जन को 
लिये इस ज>म्रेक में संन्यास और त्वाय दोनों की व्याख्या 
का अथ “चमम्यकर्मों को सवथा छोड़ देना ? है 
हें, कि * जे कम करना हा. उनका फलाशा न रख । 
रह्म था, कि संन्यास (अथवा खंंख्य ) ओर योग 
धउंन्यासी ने 
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हः दंड उन्यादा १-५८ 
सी अध्याय में आग्रे त्यागी झब्द का अर्थ मी ( गीता 
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स्नाता का वह नत शर्तिंणत्र नहीं है, कि ऋनदाः हहाचर्य, शहस्थाश्रम और 
गनसत्थ आश्रन का पालन करने पर “ अन्त में प्रत्येक मनुष्य को सर्वत्यागरूपी 
संन्यास अश्ण चउनुर्थाश्रन लिये ब्वा मोक्षणति हो ही नहीं सकती।? इससे 
ठिद्ध होता ह, कि ऋर्नवोगी यक्णि संन्यासियों का ग्रेव्आ मेष धारण कर सठ 
क््ना दा त्याग नहीं करता, तथाणि वह संन्यास के सख्ेे सच्चे तत्व का पालन 
किया केरता हैं। इसलिये कर्मंयोग का स्म्रतिधन्थ से कोई विरोध नहीं होता। 
खत उन्यासय्माव और मीर्मांसकों के कमसम्बन्धी वाद 

इस वदिउय में ) अन्तिम निर्णय नुनाते हैं :- ] 


| आछ| व यू है 
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अठारहवों अध्याय ८४७ 


निश्चय शरण में तत्र त्यागे भरतसत्तम | 

त्यागां हि पुरुपत्याप्र त्रिविधः सम्प्रकीर्तितः | ४॥ 
यज्ञद्ानतपःकर्म न त्याज्यं कार्यमेव तत्‌ । 

यज्ञा दान॑ तपश्रेव पावनानि मनीपिणाम ॥ ५॥ 

ण्तान्यपि तु कमाणि संग॑ त्यक्वा फलानि च। 

कर्तव्यानीति में पार्थ निश्चित मतमुत्तमम ॥ ६ ॥ 


अली है ञ्ना हक । (४ ) अतणएव है भरतश्रेष्ठ | त्याग के विषय में मेरा 
णय सुना धुन्पश्चे्ठ | त्याग तीन प्रकार का कहा गया है। (५) यज्, टान, तप 
आर रूम का त्याग न करना चाहिये। टन (कर्मों) को करना ही चाहिये। यज्ञ, 
दान आर तप बुद्धिमानों के लिये (भी ) पवित्र अरधधात्‌ चित्तयद्धिकारक है। (६ ) 
अत्तरव एन ( यज, दान आर ) कर्मों को भी बिना आसक्ति रखे, फलों का त्याग 
करके ( अन्य निष्काम कर्मों के समान ही लोकसम्रह के हेतु ) करके रहना चाहिये । 
€ पाथ! उस प्रकार मेरा मिश्वित मत (है, तथापि ) उत्तम है। 
| [ कर्म का दोप अर्थात्‌ अन्धकता कर्म में नहीं, फलाशा में है। इसलिय 
| पहले अनेक बार जो कर्मयोग का यह तत्व कहा गया है - कि सभी कर्मों को 
| फलछाशा छोड कर निष्फामब्रुद्धि से करना चाहिये- उसका वह उपसहार है। 
| सम्यासमार्ग का यह मत गीता को मान्य नहीं है, कि सब क्त दोषयुक्त, अतएव 
| न्याज्य है (देसों गीता १८. ४८ और ४९ )। गीता केवल काम्यकर्मो का सन्‍्यास 
| करने के लिये कहती है। परन्ठ धर्मशास््र में जिन कर्मों का प्रतिपावन है, वे सभी 
| काग्य ही हू (गीता २. ४२-४४ )। इसलिये अब कहना पडता है, कि उनका 
| भी संन्यास करना चाहिये; और यदि ऐसा करते है, तो यह यज्षचक्र बन्द हुआ 
| जाता है (३, १६ )। एवं इससे सष्टि के उद्व्वस्त होने का भी अवसर आया 
| जाता ३ | प्रश्न होता है, कि तो फिर करना क्‍या चाहिये १ गीता इसका यो उत्तर 
| इती है, कि यज्ञ, ढान प्रशृति कर्म स्वर्गादि फल्प्रासि के हेतु करने के लिये यद्रपि 
| आस््र में कहां हैं. तथापि ऐसी बात नही है, कि यही छोकशषग्रह के लिये निष्काम- 
| बुद्धि से न है। सकते हा, कि यज करना, गन देना और तप करना आशि मेरा कर्तव्य 
| है (देसो गीता १७, ११, १७ और २०)। अतएव लोकसग्रह के निमित्त स्वर्म 
| के अनुसार जैसे अन्यान्य निष्काम कर्म किये जाते हैं, वैसे ही यज, ढान आइि 
| करो को भी फछाशा और आसक्ति छोड कर करना चाहिये। क्योकि वे सदैव 
| 'पावन' अर्थात्‌ चित्तशुद्धिकारक अथवा परोपकारबुद्धि बदनेवाले है। मूल छोक में 
| जो ' एतान्यपि ये भी ! शब्द है, उनका अर्थ यही है, कि “अन्य निष्काम कमो के 
| समान यज्ञ, दान आदि कर्म करना चाहिये।? इस रीति से ये सब कम फलाशा छोड़ 
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अठहारहदा अध्याय ८68५ 
९$ न द्वष्यकुशर्ू कम कुशले नालुपज्यत | 
त्यायी सत्त्तसमाविष्ठो सेधावी छिन्नसंशदः ॥ १० ॥| 


न हि देहसुता शक्य॑ त्ववतं कमोण्यगेषदः 
यस्तु कर्मफछत्यागी स त्यागीत्याभिधीयते ॥ ११॥ 


$ $६आनि्ठामिष्ठ मिश्र॑ व जिविधे कर्मणः फलस | 
सवत्यत्यागिदां प्रेत्व न तु संन्यासिनां क्रछित ॥ १२॥ 
| रहना चाहिये (ठेलो गीता ३. १९ ), इसी की चात्तिक त्याग कहते है और 
| कर्मयोगशात्र मे इसी को 'त्वाग” अथवा 'सन्यास” कहते हैं। दसी सिद्धान्त 


| का इस छोक में समन किया गया हैं। इस प्रकार त्याग और सन्यास के अथो 
| का स्पष्टीकरण हो चुका, अब इसी तत्त्व के अनुमार इतलाते हूँ कि वाम्तविक 
| त्यागी और संन्यासी कौन है ? ] 

(१० ) जो किछी अकुगछू अथात्‌ अक्त्याणकारक कर्म का द्वेप नहीं करता, 
तथा कल्याणकारक अथवा हितकारी कर्म में अनुपक्त नहीं होता, उसे सच््तशील, 
बुद्धिमान्‌ और सन्देहविरहित त्यागी अर्थात्‌ सन्‍्यासी कहना चाहिये। (११) जो 
देहघारी है, उतके कमममों का निःभेप त्याग होना सन्‍्मव नहीं है। अतएव झिसने 
(कर्म न छोड़ कर ) केवल क्मंफलों का त्याग क्या हो, वहीं (सच्चा ) त्यागी 
अथात्‌ सन्‍्यासी है। 

| [ अब यह वतलाते हैं, कि उक्त प्रकार से - अर्थात्‌ कम न छोड़ णर 
| केवछ फलाशा छोड करके - जो त्यागी हुआ हो, उसे उसके कर्म कोर्ट भी फल 
| बन्धक नहीं :-- | 

(१२) मृत्यु के अनन्तर अत्यागी मनुष्य को अर्थात्‌ फलाना का त्याग न 
करनेवाले की तीन प्रकार के फल मिलते है; अनिष्ठ, इष्ट और ( कुछ इष और छुछ 
अनिष्ट मिला हुआ ) मिश्र। परन्तु संन्‍्यासी को अथांत्‌ फलाशा छोड़ दर कर्म 
करनेवाले को ( ये फल ) नहीं मिलते अथांत्‌ बाधा नहीं कर सकते। 


| [ त्याग, त्यागी और संन्यासी-सम्बन्धी उक्त विचार पहले (गीता ३. ४-७; 
| ५. २-१०, ६. १) कई स्थानों में आ चुके है, उन्हीं का यहाँ उपसंहार क्या 
| गया है। समस्त कर्मों का सन्‍्यास गीता वे भी इंष्ट नहीं हैं। फलमा का त्वाग 
| क्रनेवाला पुरुष ही गीता के अनुसार सच्चा अथात्‌ नित्यसंन्याती ह (गाता 
| ५३ )। ममतायुक्त फलाशा का अर्थात्‌ अहकारुद्धि का त्वाय हा सच्चा स्यान 
| है। इसी सिद्धान्त को दृढ करने के लिये अब और कारण ।इखटाते हैं :- ] 

गी. र. ५४ 


८०० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशार्त्र 

ह पंचेतानि महावाहों कारणानि निवाध में । 
साँख्ये कृतान्ते प्रोक्तानि खिद्धये स्वकमणाम॥ १३॥ 
अध्ष्ठानं तथा कतो करण च पृथग्विध्स्‌ । 
विविधाश्व एथक्चेट्ा देव चेवात्र पंचमस्‌ ॥ १४॥ 
दरीरवाइमनोभियत्कर्म प्रारसते चरः। 
न्याय्यं वा विपरीत वा पंचेते तस्य हेतवः ॥ १५॥ 
तंत्रेवे सति कतोरमात्मान कवलं तु यः । 

: पच्यत्यक्नतवद्धित्वान्न स पच्यति दुर्मतिः॥ १६ ॥ 
यस्य नाहंछुतों सावो वुद्धियेस्थ न लिप्यते | 
हत्वापि स इसोलोकान्न हन्ति न निवध्यते ॥ १७॥ 


6१०9 


४ 6८६, 
7२ 


(१३) है नहाञहु ! कोई भी कम होने के लिये सांख्यों के सिद्धान्त मे 


यॉच कारण कहे गये हैं: उन्हें मं बतलाता हूँ: सुन। ( १४ ) अधिष्ठान (स्थान ) 
तथा कर्ता. मिन्न मिन्न करण यानी साध्न, (कर्ता की ) अनेक पकार की प्रथक्‌ 


प्रथक चेष्टाएँ अर्थात्‌ व्यापार और उसके साथ ही साथ पॉचर्वों ( कारण ) दैंव हैं। 


९. 48%. 


>> पर भी जो संत्कत वाड्धि न होंने ० 
१६ ) वास्तविक स्थिति ऐसी होने पर भी जो संल्कृत बाड़े न होने के 
३ 
समझे 








करण यह समझे, कि में ही अक्लछा कर्ता हैँ (समझना चाहिये कि ), वह दुर्मति 
कुछ भी नहीं जानता । (१७ ) बिसे यह भावना ही नहीं हैं, 'कि में कर्ता हूँ? 
तथा जिसकी डुद्धि अल्सि है, वह यदि इन ल्लेयों को मार डालें, तथापि 
( समझना चाहिये, दि ) उसने किसी को नहीं मारा; और यह (कर्म) उसे बन्धक 


मी नहीं होता । 

















ज् टीक कारों ३ 5 326: + 02 शक ६ सांख्य* इब्ड सा अशः् का वेदान्तशार््र 
| कट जार ये तरहद स्छाके के साख्य”“ हाब्द का अथ ददान्तद 
किया न्क़ण डे परनतद गला झ्व ि मकक ८ र्वो ठा' +- था सारा्ण हा नपूकई थयिध्‌ घमं रे द्या न 
| किया है। परन्तु अगला अथांत्‌ जेंब्हर्ग छोक नाराग्णीयधम (म, मा. झां, 
हलक कि [22 हा "कक जु:पज ई. ड्वाया बकन जा जा <ु बार वहा कप नथी उसझे 8७. श्‌ शा «4 काापंलसारख्य आपनकन्‍ा, 
| 5१४७, ८ ) मे अन्वरद्ः आया हुं: आर वहा उसके पुव॑ कापंलडसार्य के 
शत इ्वार 5 घर न्कफ- च्द्मा हि. ८ अतः शयान्ण्मा सु हमारा बनकर यह जनक 3. कक सांख्य 
| दत्त -अझ्ताते जोर एरुए - का उल्लेख हैं। अतः हमारा यह झरत ह, कि * सांख्य 
शब्चइ से इस बा दछापिल्सांख्यशजा त्त्र कि कनलसननपट ही अभिश्द जा अर ले गीता आम 3-3 सद्चान्त 
| झब्द से इस से कापिल्यांख्यज्ान्न ही अमिग्रेद है। पहले गीता में मह सिद्धान्त 
अनेक बार झहा गया हम कि फऊनध्य हो -+ जो के की आशा चाहिये की 
| अनके अर ऋह्ा नय्य हैं, कि मनुष्य को न तो कमफल की आश्या करनी चाहिये; 
झ्व ४... हल अव्य्म्य्क् छठी डहडारतदा कलदापमथदक ० परम पर" 4.00. कि कि न्क अदरक ््ा गीता चाह. सारण. कक का 
| आर न ऐसी अहड राडे नन मे अनुक कहणा ( गीता २. १९६ २, ४७: ३, २७: 
ज्ड पे का ध् सनक बाक्ा यहा 2». छाप व्ही | & घिद्दान्त मय». राशन... धराइम्माम्ण्मयाक७,.स्‍मावाहफामाना, किया >> >पम्क 
| 5. ८-११: १३, २९ ) वहाँ एर दही सिद्दान्त चह कह इृद् किय ह, कि 
शव दा फछ हाथ के लिये मनुष्य हा ऊकेछा कारण नहीं है! ( ढेखो 
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| गीतार. मे. ११ )। चोहहवें लोक का अर्थ यह है, कि मनुष्य इस जगत्‌ में हो 
| या न होः प्रकृति के स्वभाव के अनुसार जगत्‌ का अखण्डित व्यापार चलता 
| है रहता है आर जिस कम को मन॒ष्य अपनी करतूत समझता है, वह केवल 
| उसी के यत्न का फल नहीं है; बरन्‌ उसके यत्न और ससार के अन्य व्यापारों 
| अथवा चेशओ की सहायता का परिणाम है। जिसे कि खेती मनुष्य के ही यत्न 
| पर निभर नहीं है, उसकी सफलता के लिये धरती, बीज, पानी, खाद और बैल 
| आढि के गुणघर्म अथवा व्यापारों की सहायता आवश्यक होती है। इसी प्रकार, 
| मनुष्य के प्रयत्न की सिद्धि होने के लिये जगत्‌ के जिन विविध व्यापारों की 
! सहायता आवच्यक है, उनमेसे कुछ व्यापारों करो जानकर उनकी अनुकूलता पाकर 
| ही मनुप्य यत्न किया करता है। परन्तु हमारे प्रयस्नो के लिये अनुकूल अथवा 
| पतिकृषठ, सृष्टि के और भी कई व्यापार हैं; कि जिनका हमें श्ञान नहीं है। 
। इसी को डेव कहते है और कर्म की घटना का यह पॉचवों कारण कहा गया है। 
| मनृप्य का यत्न सफल होने के लिये जन्न इतनी सत्र बातो की आबच्यकता है; 
| तथा जब उनमें से कई या तो हमारे वश की नहीं या हमें ज्ञात भी नहीं रहती, 
| तत्र यह बात स्पष्टतया सिद्ध होती हैं, कि मनुष्य का ऐसा अमिमान रखना निरी 
| म्रखंता है, कि में अमृक काम करूँगा; अथवा ऐसी फलाणा रखना भी मूखंता का 
| छन्नण ६, कि मेरे कर्म का फल अमुक ही होना चाहिये ( देखो गीतार, प. ११, 
| ३१८-३१९ ) | तथापि सबहवे छोक का अर्थ यो भी न समझ लेना चाहिये, 
जिसकी फलाआ छूट जाय, वह चाहे जो कुकर्म कर सकता हैं। साधारण 
मन॒प्य जो कुछ करते है, वह स्वार्थ के व्येम से करते हैं, इसलिये उनका बर्ताव 
अनुचित हुआ करता है। परन्तु जिसका स्वार्थ या छोम नष्ट हो गया हैं- अथवा 
फल्णा पृर्णतया विलीन हो गई हैं और जिसे प्राणिमावर समान ही हो गये हैं, 
| उससे किसी का भी अनहित नहीं हो सकता। कारण यह हैं, कि दोप बुद्धि मे 
| रहता है, न कि कर्म मे। अत्व जिसकी चुद्धि पहले से अुद्ध और पवित्र हो गई 
| हो, उसका किया हुआ कोई कर्म यत्रपि लोकिक दृष्टि से विपरीत भले ही दिखछाई 
| 5; वा भी न्‍्यायत- कहना पडता है, कि उसका ब्रीज भुद्ध ही होगा। फलतः उस 
| काम के लिये फिर उस शुद्ध बुद्धिवाले मनुष्य को जबाबदार न समझना चाहिये। 
सबहवे ोक का यही तात्पर्य है। स्थितप्रन, अथाॉत्‌ चुद्ध चुद्धिवाले, मनुष्य 
| 


है 


“ |) 
(|| 5 


| निष्पापता के टस तत्त्य का वर्णन उपनिषदों में भी हैं (कीपी ३ १ और 
पंचदशी, १४, १६. और १७ ठेखो ) | गीतारहस्य के बारहवें प्रकरण (४ ३७२- 
में इस विपय का पूर्ण विवेचन किया है; इसलिये यहाँ पर उससे अधिक 
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द्ञी 
है; हु 2 ० धे ।५६ ६० करने 2 
बेस्तार की आवश्यकता नहीं है। इस अकार अजुन के प्रश्न करने पर सन्‍्यास और 
अब्ठो के अर्थ की मीमासा ढारा यह सिद्ध कर ठिया, कि स्वधमानुसार ज। 


[ 
त्यांग भब्ठो पर रे हु 
और फल्ाशा छोड कर करते रहना ह। 


कर्म प्रात होते जायें, उन्हे अहड्डारबाड 


२2. 2 


| 
| 
। 
। 
| 
| 
| 
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ज्ञान शेयं परिज्ञाता तच्रिविधा कर्मचोदना । 
करणं कम कतंति त्रिविधः कर्मरूंग्रहः ॥ १८ ॥ 
ज्ञान कर्म च॒ कर्ता च त्रियेव गणसेद्तः | 
प्रोच्यते गुणसंख्याने यथावच्छणु तान्यपि ॥ १५९॥ 
९६ सर्वभूतेषु येनेके सावमव्ययमीक्षत । 
अविभक्ते विभक्तेषु तज्ज्ञान दिद्धि साक्त्दिकल ॥ २०॥ 


| सात््विक अथवा सच्चा त्याग हैं। कर्मा को छोड़ बैठना सच्चा त्याग नहीं है। अब 
| सत्रहवे अध्याय में कर्म के सात्तिक आदि भेदों का जो विचार आरम्भ किया गया 
| था, उसी को यहाँ कर्मयोग की दृष्टि से पूरा करते हैं। ] 

(१८ ) कर्मचोदना तीन प्रकार की है - ज्ञान, शेय और ज्ञाता तथा कर्मसंग्रह 
तीन प्रकार का है - कारण, कर्म और कर्ता। (१९) शगुणसंख्यानशास्त्र में अर्थात्‌ 
कापिल्साख्यशास्त्र में कहा है, कि शान, कर्म ओर कर्ता ( प्रत्येक सत्त, रज और तम 
इन तीन ) गुणो के भेदों से तीन प्रकार के है। उन ( प्रकारों ) को ज्यो-के त्यों ( ठुझे 
बतलाता हूँ; ) सुन । 

| [ कर्मंचोदना और कमसंग्रह पारिभाषिक शब्द है। इन्द्रियों के द्वारा कोई 
| भी कर्म होने के पूर्व मन से उसका निश्चय करना पड़ता है। अतएवं इस मानसिक 
| विचार को 'कर्मचोदना? अर्थात्‌ कर्म करने की प्राथमिक प्रेरणा कहते हैं। और, वह 
| स्वभावतः ज्ञान, शेय एवं ज्ञाता के रूप से तीन प्रकार की होती है। एक उदाहरण 
| लीजिये :- प्रत्यक्ष घड़ा बनाने के पूर्व कुम्हार (ज्ञाता ) अपने मन से निश्चय 
| करता है, कि मुझे अमुक बात ( शेय ) करनी है; और बह अमुक रीति से ( ज्ञान ) 
| होगी। यह क्रिया कर्मचोदना हुईं । इस प्रकार मन का निश्चय हो जाने पर वह 
| कुम्मार (कर्ता ) मिट्टी, चाक इत्यादि साधन (करण ) इकड्ठे कर प्रत्यक्ष घडा 
| (कर्म ) तैयार करता है। यह कमंसंग्रह हुआ कुम्हार का कर्म घट तो है; पर उसी 
| को मिट्टी का कार्य भी कहते हैं । इससे माल्म होगा, कि कर्मचोदना शब्द से मानसिक 
| अथवा अन्तःकरण की क्रिया का वोध होता है; ओर कमसंग्रह शब्द से उसी 
| मानसिक क्रिया की जोड़ की वाद्यक्रियाओ का बोध होता है। किसी भी कम का पूर्ण 
| विचार करना हो, तो चोदना? आर सग्रह” दोनों का विचार करना चाहिये। 
| इनमे से ज्ञान, श्ेय और ज्ञाता (क्षेत्रज्ञ ) के लक्षण प्रथम ही तेरहवें अध्याय 
| (१३, १८ ) में अध्यात्मदृष्टि से वतला आये है। परन्तु क्रियारूपी ज्ञान का 
| लक्षण कुछ प्रथक्‌ होने के कारण अब इस लयी में से ज्ञान की और दसरी लयी 
| में से कम एवं कर्ता की व्याख्याएँ दी जाती है :- ] 


( २० ) जिस ज्ञान से यह मारम होता है, कि विभक्त अथांत्‌ भिन्न भिन्न 
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प्रथक्लेन तू यज्ञान नानाभावान्युथग्विधान्‌ । 
वत्ति सवेधु भूतेष॒ तज्ञानं विद्धि राजसम ॥ २१ ॥ 


यत्तु कृत्खवर्देकस्मिन्‌ कार्ये सक्तमहैतुकस । 
| $ 
अतत्त्वार्थवद्ल्प॑ च तत्तामसम॒द्राह॒तम ॥ २२ ॥| 


सब प्राणियों में एक ही अविभक्त और अव्यय भाव अथवा तत्त्व है, उसे सात्तविक 
जान जानो। ( २१ ) जिस जान से प्रथकत्व का बोध होता है, कि समस्त प्राणिमात्र 
में भिन्न भिन्न प्रकार के अनेक भाव हैं, उसे राजल ज्ञान समझे। ( २२) परन्ठु जो 
निष्कारण और तच्वार्थ को बिना जानेवूझ्ले एक ही वात में यह समझ कर आरसक्त 
रहता है - कि यही सब कुछ है - वह अल्प जान तामस कहा गया है। 
। [ भिन्न भिन्न ज्ञानों के लक्षण बहुत व्यापक है। अपने बाल-बच्चो और स्त्री 
| को ही सारा ससार समझना तामस ज्ञान है। इससे कुछ ऊँची सीटी पर पहुँचने 
| से दृष्टि अधिक होती जाती है; और अपने गॉव का अथवा देश का मनुष्य भी 
| अपना-सा जेँचने लगता है; तो भी यह बुद्धि बनी ही रहती है, कि मित्र मिन्न 
| गॉवों अथवा देशो के लोग भिन्न भिन्न है। यहीं ज्ञान राजस कहलाता है। परन्तु 
| इससे भी ऊँचे जाकर प्राणिमात्र मे एक ही आत्मा को पहचानना पूर्ण और 
| सात्विक शान है! सार यह हुआ, कि ' विमक्त में अविभमक्त ? अथवा ' अनेकता 
| में एकता ” को पहचानना ही ज्ञान का सच्चा लक्षण है। और, बृह॒द्ारण्यक एव 
| कठोपनिपदो के वर्णनानुसार जो यह पहचान लेता है, कि इस जगत्‌ में नानात्व 
| नहीं है - ' नेह नानास्ति किश्वन !-वह मुक्त हो जाता हैं। परन्तु जो इस 
| जगत्‌ में अनेकता देखता है, बह जन्म-मरण के चकर में पडा रहता है-- 
| #मृत्योः स मृत्युमामोति थ इह नानेव पश्यति ! (बू. ४. '४. १९; कठ, ४. ११ )। 
| इस जगत्‌ में जो कुछ ज्ञान प्राप्त करना है, वह यही है (गीता १३. १६ ); 
| और शान की यही परम सीमा है। क्योकि सभी के एक हो जानेपर 
| फिर एकीकरण की ज्ञानक्रिया को आगे बढ़ने के लिये स्थान ही नहीं रहता 
| (3ेखो गीतार. प्र. ९, ए. २३२-२३४ ) एकीकरण करने की इस ज्ञानाक्रैया का 
| विरूपण गीतारहस्य के नौवें प्रकरण (प्र. २१६-२१७ ) में किया गया है! जब 
| यह सात्विक ज्ञान मन में मली मौति प्रतिविम्बित हो जाता है, तब मनुष्य के देह- 
| खमाव पर उसके कुछ परिणाम होते हैं। इन्हीं परिणामों का वर्णन दैवी-समपत्ति- 
| गुणवर्णन के नाम से सोलहवैं अध्याय के आरम्म में किया गया है। और तेहरे 
| अध्याय ( १३. ७-११ ) में ऐसे बेहस्वमाव का नाम ही शान बतलाया है। इससे 
| जान पडता है, कि जान” से (१) एकीकरण की मानसिक किया की पूर्णवा तथा 
( (२) उस पूर्णता का देहस्वमाव पर होनेवा्य परिणाम्र -ये ढोनों अर्थ गीता में 


<५०४७ गीतारहस्य अथवा कम्मयोगशास्त्र 


९६ नियत संगरहितमरागद्वबतः क्तम्‌ । 
अफल9प्रेप्सुना कम यक्तत्सात््विकमुच्यते ॥ २६ ॥ 


यत्तु कामेप्सुना कर्म साहंकारेंण वा पुनः । 
क्रियते बहुलायारसे तद्ाजसस॒दाह्वम ॥ २७ ॥ 


अनुबन्ध क्षय हिंसामनपेक्ष्य च पौरुषम्‌ । 
मोहादारभ्यते कम यत्तचामसमुच्यते॥ २०॥ 


विवक्षित हैं। अतः दीसवे छोक में वर्णित ज्ञान का लक्षण यद्रपि वाह्यतः मानसिक 
क्रियात्मक व्खाईइ देता है, तथापि उसी मे इस ज्ञान के कारण उेहस्दमाव प्र 
होनेवाले परिणाम का भी समावेदध्य करना चाहिये। यह जञत गीवारहत्थ के नोवे 
प्रकरण के अन्त (प्र, २४९-२०० ) से स्पष्ट कर ही गई हैं। अस्त: छाम के भेद 
हो छुके। अब कम के भेंढ बतलाये जाते हैं :- | 


(२३ ) फल्प्राप्ति की इच्छा करनेवाल मनुष्य, (मन में ) न तो प्रेम 
रख कर, विना आउक्ति के ( खधर्मानुसार ) जो नियम अर्थात्‌ नियुक्त किया हुआ कर्म 
करता है, उस (कन ) को सात्तविक कहते ह। (२४ ) परन्तु काम अरथात्‌ फलामा की 
इच्छा रखनेवाल्ा अथवा अहड्डाखादि का ( मनुष्य ) बड़े परिश्रम से जो कम दरता हैं, 
उसे राजस कहते हैं। ( २५ ) तामस कर्म वह है, कि जो मोह से, बिना इन दातों का 
विचार किये, आरम्न किया जाता हैं, कि अनुब्न्धक अर्थात्‌ आगे क्या होगा. पॉस्प 


/ँ 


वर दह्प 


५4 
१ 


620 
हा 


67 


यानी अपना सामथ्य कितना हैं और (होनहार में ) नाद्य अथवा हिंसा होगी या नहीं। 
। [ इन तीन भांति के कमा में सभी प्रकार के कर्मो का समावेद्य हो जाता है। 


| निष्काम कर्मा को ही सात््विक अथवा उत्तम क्यो कहा है? इस का विवेचन गीता- 
| रहस्य के न्यारहवें पकरण में किया गया हैं; उसे ठेखों ओर अकम नी सचनुच यही 
| हैं (यीता ४. १६ पर हमारी टिप्पणी देखो )। गीता का सिद्धान्त हैं, कि कम की 
| अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ है। अतः कर्म के उक्त छक्षणों का वर्णन करते समय दार दर 


०॥/ ;] 


छत 


कता की बुद्धि का उल्लेख किया यया हैं, स्मरण रहे, कि कम सात्विकपन या तामस- 
पन केबल उसके बाह्य परिणाम से निश्चित नहीं किया गया है ( ठेखो गीतार. प्र. १ 
« २८३-३८४ )। इसी प्रकार २५ वे छोंक से यह भी सिद्ध है, कि फलाणा के 
जाने पर यह न समझना चाहिये, कि अगलपिछला या सारासार विचार किये 
बिना ही मनुष्य को चाहे जो कन करने की छुट्टी हो गई। क्योंकि २५ वें आछोक में 
श्रय किया है, कि अनुबन्धक और फल का विचार किये जिना जो कर्म किया 
» वेंह तामस हैः न कि सात्त्विक (गीतार, प्र. 2२, पु, ३८३-३८४ देखो )! 
गी तत्त्व के अनुसार कर्ता के भेद ब्तल्यते है :- | 
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6 $ सुक्तसंगो$नहंवाद़ी ध्रृत्युत्लाहसमन्वितः। 
सिद्धबसिद्धयोनिर्विकार: कर्ता सात्विक उच्यते ॥ २६ ॥ 


रागी कमफलप्रेप्सुलुब्धो हिंसात्मकोलशाचिः। ) 
हषशोकान्वितः कतो राजसः परिकीर्तित:॥ २७ ॥ 
अयुक्तः प्राकृठः स्वब्धः शठों नेष्कृतिकोषछूसः । 
विपादी दीघसूत्री च कर्ता तामस उच्यते ॥ २८ ॥ 
6$ बुद्धर्मद धृतेश्वेव गुणवाश्निविध शुणु । 
प्रोच्यमानमरोषेण पृथक्वेन धनंजय ॥ २९ ॥ 


(२६ ) जिसे आसक्ति नहीं रहती, जो मैं” और 'मेरा' नहीं कहता, कार्य की 
सिद्धि हो या न हो; ( दोनों परिणामी के समय ) जो ( मन से ) विकारराहित होकर 
घृति और उत्साह के साथ कर्म करता है, उसे सात्त्विक (कर्ता) कहते है । ( २७ ) 
विषयासक्त, व्येभी, ( सिद्धि के समय ) हर्ष और ( असिद्धि के समय ) भोक से युक्त, 
कर्मफल पाने की इच्छा रखनेवाला, हिंसात्मुक और अशुचि कर्ता राजत कहलाता है। 
(२८ ) अयुक्त अर्थात्‌ चन्चल बुद्धिवाला, असम्य, गये से फूलनेबाला, ठग, नेप्कृतिक 
यानो दूसरों की हानि करनेवाला, आल्सी, अप्रसन्नचित्त और वैपसूत्री अर्थात्‌ देरी 
ल्गानेवाला या घडी भर के काम को महिने मर में करनेवाल्ा कर्ता तामस कहलाता है। 

| ( २८ वे छोक में नैष्कृतिक ( निस्‌ + कृत -छेदन करना, काटना ) शब्द का 
| अर्थ दूसरो के काम छेदन करनेवाला अथवा नाश करनेवाला है। परन्तु इसके बढले 
| कोई लोग 'नैष्कातिक' पाठ मानते हैं। अमरकोश में 'निक्ृत! का अर्थ गठ छिखा 
| हुआ है। परन्ठु इस छोक में शठ विशेषण पहले आ चुका है, इसलिये 
| हमने मैष्छतिक पाठ को स्वीकार किया है। इन तीन प्रकार के क्ताओ मे से 
| सात्विक कर्ता ही अकर्ता, अल्पमि-कर्ता अथवा कर्मयोगी है। ऊपरवाले >गोक 
| से प्रकट है, कि फलछाशा छोडने पर ही कर्म करने की आजणा, उत्साह और 
| सारासारबिचार उस कर्मयोगी में बना ही रहता है ।जगत्‌ के त्रिविध विस्तार 
| का यह वर्णन ही अब बुद्धि, गति और सुख के विषय में भी किया जाता है। इन 
| ोकों में बुद्धि का अर्थ वही व्यवसायात्मिका बुद्धि अथवा निश्चय करनेवाली 
| इच्द्रिय अभीष्ट है, कि जिसका वर्णन दूसरे अध्याय (२.४१) मे हो छुका है। 
| इसका स्पष्टीकरण गीतारहस्य के छठे प्रकरण (पर. १३९-१४३ ) में किया 
| गया है। ] 

(२९) है धनक्ञय | बुद्धि और ध्ृति के भी शुणों के अवुसार जो तीन 

प्रकार के मिन्न भिन्न भेद होते है, इन सत्र को तुझसे कहता हूं, सुन। 


शक 
८५६ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


प्रवृत्ति च निवृत्ति च कार्याकार्य सयाभये | 

बन्ध मोक्ष व या वेत्ति चुद्धिः सा पाथ लाक्ष्बिकी ॥ ३० ॥ 

यया धर्ममधर्म च कार्य चाकायसेव च । 

अयथावतठाजानावि बुद्धि; सा पाथथे राजसी ॥ ११ ॥ 

अधर्म घमेसिति या मन्यते तमसावृता | 

सवाथोन्‌ विपरीतांश्व बुद्धि: सा पार्थ तामसी ॥ ३२२॥ 
6 ६ घृत्था यथा धारयते मनः प्राणेन्द्रियक्तियाः । 

योगेवाव्यसिचारिण्या ध्वतिः सा पारथ खात्तिकी ॥ ३३ ॥ 

यया तु धमकासार्थान्न ध्ृत्या घारयते5जुन । 

प्रसंगेन फलाकांक्षी धविं: सा पार्थ राजसी ॥ ४४ ॥ 

यया स्वप्न भय शोक विषाद सदमेव चर । 

न विम्ुंचति दुमंधा घति: सा पार्थ दामसी ॥ १५॥ 


(३० ) हे पार्थ ! जो बुद्धि प्रशत्ति ( अर्थात्‌ किसी कर्म के करने ) और निश्ति ( अथौत्‌ 
न करने ) की जानती है, एवं यह जानती है, कि कार्य अथोत्‌ करने के योग्य क्या 
हैं और अकार्य अर्थात्‌ करने के अयोग्य क्या है? किससे डरना चाहिये और किससे 
नहीं ? किससे बन्धन होता है और किससे मोक्ष ! वह बुद्धि सात्विक है। (३१) है 
पार्थ ! वह बुद्धि राजसी है, कि जिससे धर्म और अधर्म का अथवा कार्य आर 
अकार्य का यथार्थ निर्णय नहीं होता। (१२ ) है पार्थ ! वह बुद्धि तामसी है, कि 
जो तम से व्याप्त होकर अधर्म को धर्म समझती है; और सब बातो में विपरीत यानी 
उल्टी समझ कर देती है। 


। [ इस प्रकार बुद्धि के विभाग करनेपर सद्सह्विवेकबाद्धि कोई स्वतन्त्र देवता 


| नहीं रह जाती: किन्तु सात्तिक चुद्धि मे ही उसका समावेश हो जाता है। यह विवेच्चन 
| गीतारहस्य के प्रकरण ६, प्रष|्ठ १४२-१४३ में किया गया है। बुद्धि के विभाग 
| हो चुके; अब ध्रति के विभाग बतलाते है :- | 


(३३ ) हे पारथ! जिस अव्यमिचारिणी अर्थात्‌ इधर उधर न डिगनेवाली 
तृत्ति से मन, प्राण और इन्द्रियों के व्यापार, (कर्मफछ-त्यागरूपी ) योग के द्वारा 
( पुरुष ) करता है, वह ध्रृति सात्विक है। ( ३४ ) है अज़ुन | प्रसद्भानुसार फल की 
इच्छा रखनेवाला पुरुष जिस धृति से अपने धर्म, काम और अर्थ ( पुरुषार्थ ) को 
सिद्ध कर लेता है; वह ध्रूति राजस हैं। (३५ ) हे पार्थ ! जिस धति से मनुष्य दुल्ुद्धि 
हो कर निठ्रा, भय, शोक, विषाद और मद नहीं छोडता, वह धृति तामस है। 


अठारहवों अध्याय ८०७ 


3» | छुखे स्विढ़ानी व्रिधिध शण मे सरतर्षभ। 
जभ्यासापभत यत्र इःखान्तं च निगच्छति ॥ ३६ ॥ 
यत्तद्ओे विपमिव्‌ परिणामे5उतोपमस । 


तत्तुख सात्िक भोक्तमात्मबुद्धिमसादजस ॥ ३७ ॥ 


| हि [ 'इति' शब्द का अर्थ चैय्य है; परन्तु यहाँ पर शारीरिक बैय से अभिप्राय 
| नही हैं। इस अकरण में इति शब्द का अर्थ मन का दृठनिश्चय है। निर्णय करना 
| बुद्धि का काम है सही; परन्तु इस बात की भी आवश्यकता है, कि बुद्धि जो योग्य 
| निर्णय करे, मह सदैव स्थिर रहे । बुद्धि के निर्णय को ऐसा स्थिर या दृढ करना 
| मन का धर्म है। अतएव कहना चाहिये, कि धांति अथवा मानसिक चैर्य का गुण 
| मन और बुद्धि ढोनों की सहायता से उत्पन्न होता है। परन्तु इतना ही कह देने 
| से सार्विक धृति का लक्षण पूर्ण नहीं हो जाता, कि अव्यमिचारी अर्थात्‌ इधर 
| उधर विचलित न होनेवाले पैर्य के बछ पर मन, प्राण और इन्द्रियों के व्यापार 
| करना चाहिये। बल्कि यह भी बतलछाना चाहिये, कि ये व्यापार किस वस्तु पर 
| होते है ? अथवा इन व्यापारों का कम क्‍या है! वह 'कर्म'योग शब्द के साचित 
| किया गया है। अतः 'योग' शब्द का अर्थ केवल 'एकाग्र'-चित्त कर हेने से काम 
| नहीं चलता | इसीलिये हमने इस शब्द का अर्थ, पूर्वापर सन्दर्भ के अनुसार, कर्मफल- 
| त्यागरूपी योग किया है। सात्विक कर्म के और सात्तिक कर्ता आदि के लक्षण 
| बतछाति समय जैसे ' फ़ूछ की आासक्ति छोडने ' को प्रधान गुण माना है, वैसे ही 
| सात्तिक ध्राति का लक्षण बतछाने में भी उसी को प्रधान मानना चाहिये। इसके 
| सिवा अगले ही छछोक में यह वर्णन है, कि राजस श्वति फलाकाभी होती है। अतः 
| इस #ठोक से भी सिद्ध हीता है, कि साक्त्विक ध्रृति, राजस धूति के विपरित अफला 
| काक्षी होनी चाहिये। तात्पर्य यह है, कि निश्चय की दृठता तो निरी मानसिक 
| क्रिया है, उसके भली या बुरी होने का विचार करने के अर्थ यह देखना चाहिये, 
| कि जिस कार्य के लिये उस क्रिया का उपयोग किया जाता है, वह कार्य कैसा है 
| नीढ और आहुस्य आदि कामो में ही दृदनिश्चय किया गया हो, तो वह तामस है; 
| फलाशापूर्वक नित्यव्यवहार के काम करने में लगाया गया हो तो राजस है; और 
| फलाशात्यागरूपी योग मे वह निश्चय किया गया हो, तो सात्तिक है। इस प्रकार 
| ये घृति के भेद हुए। अब बतलाते हैं, कि गुणभेद्नुसार सुख के तीन प्रकार कैसे 
| होते है ? ] ५ 5 
(३६ ) अब हे भरतश्रेष्ठ | मे सुख के भी तीन भेद बतलाता हूँ; सुन। अभ्यास 
से अर्थात्‌ निरन्तर परिचय से ( मनुष्य ) जिसमें रम जाता हैः और जहाँ दुःख का 
अन्त होता है, (१७ ) जो आरम्म में ( तो ) विप के समान जान पडता है, परन्तु 
परिणाम में अमृत के तल्य है, जो आत्मनिष्ठवुद्धि की असन्नता से ग्रात्त होता हैं, 
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विषयेन्द्रियर्सययोगाचत्तदग्र5म्तोपसम । 

परिणाम विषमिव तत्सु्ख राजसे स्घतस्‌ ॥ ३२८ ॥ 

यदओे चालुवन्धे च सुर्ख मोहनमात्मनः । 

निद्रालस्यममाद़ोंत्थं वत्तामसमुदाह्तस ॥ ३५९ ॥ 
६६ न तदस्ति पथिव्यां वा दविवे देवेषु वा पुदः। 

सत्त्व प्रक्ृतिजेऊुक्त यदेंसिः स्थालिसिगणः ॥ ४० ॥ 


उस (आध्यात्मिक ) खुख को सात्तिक कहते है। (३८ ) इन्द्रियो और उनके 
विषयों के संयोग से होनेवाल्ा ( अथात्‌ आधिमीतिक ) सुख राजस कहा जाता है, कि 
जो पहले तो अमृत के समान हैं: पर अन्त में विप-सा रहता हैं। (३९ ) ओर जे 
आरम्म में एवं अनुबन्ध अर्थात्‌ परिणाम में मी ननुग्य को मोह में फ्ेसाता है; 
ओर जो निठ्रा, आल्त्य तथा ग्रनाद अर्थात्‌ कर्तव्य की भूछ से उपजता हैं, उसे 
तामस सुख कहते ह। 

| [ ३७ वें हतोक में आत्मवुद्धि का अर्थ हमने “आत्मनिउल्ुुद्धि किया है 

| परन्तु आत्म! का अर्थ 'अपना! करके उसी पद का अथ “अपनी चुद्धि ” मी हो 
| सकेगा । क्योकि पहले (६. २१ ) कहा गया हैं, कि अत्यन्त सुख केवल बुद्धि 
| ग्राह्म ” और अतीन्ठिय' होता हैँं। परन्तु अथ भी कोई क्यों न किया 
| जाय ? तात्पर्य एक ही हैं। कहा तो हैं, कि सच्चा और नित्य खुख इन्द्रियोपभोग 
| से नहीं है; किन्तु वह केवल बुड़िय्राद्य हैं। परन्तु जब विचार करते हैं, कि वाद्धि 
| की सच्चा ओर अल्यन्त सुख ग्राप्त होने के लिये क्या करना पड़ता है ? तव गीता 
| के छठे अध्याय से (६. २१, २२ ) प्रकट होता गीता है कि यह परमावधि का 


कण क। ०५, ये 


| एक ओर से त्रिगुणात्मक पति के विस्तार की ओर देखती हैं: और दूसरी ओर 
| से उसको आत्मखरूपी परत्रह्म का भी वोध हो सकता है, कि जो इस प्रकृति के 
विस्तार के मुल में अथात्‌ ग्राणिमात्र में समानता से व्याप्त है। तात्यय - यह हैं 
कि इन्द्रियनित्रह के द्वारा बुद्धि को त्रिगुणान्मक प्रकृति के विस्तार से हटा कर जहाँ 
अन्तमुख ओर आत्मनिष्ठ किया - ओर णतहुतल्योग के द्वारा साघनीय विप्य 
- वहां वह डुड्धि प्रसन्न हो जाती हैं; ओर मन॒प्य को सत्य एवं अत्यन्त 
मुख का अनुभव होने ल्गता हैं। गीतारहस्य के ५ वे प्रकरण (प्र, ११६-११७ ) 
आध्यात्मिक सुख की श्रेष्ठता का विवरण किया जा ऊुका हैं। अब सामान्यतः 
त्रतलते है, कि जगत्‌ में उक्त त्रिविध भेद ही मरा पड्ठा है :- | 
( ४० ) इस पृथ्वी पर, आकाश में अथवा वेवताओ में अर्थात्‌ वेवल्ेक मे 
भी एसी कोइ वस्तु नहीं, कि जो प्रकृति के इन तीन रुणों से सुक्त हो। 


/ 


द्रव 


पं 
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$$ ब्राह्मणक्षत्रियविशां शूद्ाणां च परंतप । 
कमाणि प्रविभक्तानि स्वभावप्रसवैर्भुणेः ॥ ४१ ॥ 
शमो दमस्तपः शोर्च क्षान्तिराजंबमेच च । 
शान विज्ञानमास्तिक्यं ब्रह्मकर्म स्वभावजम ॥ 2२॥ 


|. अगारहवे छोक से यहाँ तक जान, कर्म, कर्ता, ध्ति और सुख के भेद 
| वतत्य कर अजुन की आँखों के सामने इस बात का एक चित्र रख दिया है, कि 
| सम्पूर्ण जगत्‌ में प्रकृति के गुणमेद से विचित्रता कैसे उत्पन्न होती हैं? तथा फिर 
| प्रतिपाद्न किया है, कि इन सब भेदों में सात्ततिक भेद श्रेष्ठ और ग्राह्म है। इन 
| सात्विक भेदों में भी जो सब्र से श्रेष्ठ स्थिति है, उसी को गीता में त्रिगुणातीत 
| अवस्था कहा हैं। गीतारहस्य के सातवे प्रकरण ( प्र. १६८-१६९ ) में हम कह 
| चुके है, कि त्रियुणातीत अथवा निर्शुण अवस्था गीता के अनुसार कोई स्वतन्त्र 
| या चौथा भेद नहीं है। इसी न्याय के अनुसार मनुस्द्ति में भी सात्विक गति 
| के ही उत्तम, मव्यम और कनिष्ठ तीन भेद करके कहा गया है कि उत्तम सात्विक 
| गति मोक्षप्रद है; और मव्यम गति खर्गप्रद है (मनु, १२. ४८-५० और ८९-९१ 
| देखो )। जगत्‌ में जो प्रकृति है, उसकी विचित्रता का यहाँ तक वर्णन किया गया। 
| अब इस गुणविभाग से ही चातुर्व्॑ण्यव्यवस्था की उत्पत्ति का निरूपण किया जाता 
| है। यह बात पहले कई बार कही जा चुकी हैं, कि ( देखो १८. ७-९, २३० और 
| ३. ८ ) स्वधर्माडुसार ग्रत्येक मनुष्य को अपना 'वियत' अर्थात्‌ नियुक्त किया 
| हुआ कर्म फलाशा छोड कर, परन्तु धृति, उत्साह और सारासार विचार के साथ 
| साथ, करते जाना ही ससार में उसका कर्तव्य है। परन्तु जिस बात से 
| कर्म नियत होता है, उसका बीज अब तक कहीं भी नहीं वतछाया गया। पीछे 
| एक वार चादुर्वर्प्यव्यवस्था का कुछ थोडा-सा उल्लेख कर (४. १३ ) कहा गया है, 
| कि कर्तव्य-अकर्तव्य का निर्णय शास्त्र के अनुसार करना चाहिये ( गीता १६. २४ )। 
| परन्तु जगत्‌ के व्यवहार को किती नियमानुसार जारी रखने के हेत॒ ( देखो गीतार, 
| प्र, ११-१२, ४. १३६-४०१ और मे. १५, ४. हे ९--५० ०) जिस गुणकर्म- 
| विभाग के तत्त्व पर चात॒वण्यरूपी शास्तरव्यवस्था नि की गई है, उसका पूण 
| स्पष्टीकरण उस स्थान में नहीं किया गया। अतण्व जिस सस्था से समाज मे हर 
| एक मनुष्य का कर्तव्य नियत होता है, अर्थात्‌ खिर किया जाता है, उस चातुवेप्य 
| की, गरुणन्रयविभाग के अनुसार, उपपत्ति के साथ ही साथ अब प्रत्येक वण के 
| नियत किये हुए कर्तव्य भी कहे जाते हैंः- | 
(४१) है परंतप | आह्मण, अलिय, वैश्य और बद्धा मैं कैम उनके , खभाव- 
जन्य अर्थात्‌ प्रकृतिसिद्ध गुणों के अनुसार एथकू इधक्‌ बंटे हुए हैं। (४२ ) ब्राह्मण 
का स्वमावजन्य कर्म शम, व्स, तप, पवित्रता, शान्ति, सरलता ( आर्जव ), गना 
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शोर्य तेजा चृतिदाक्ष्य युद्धे चाप्यपलायनम | 
दावमीश्वरसावश्च क्षा्ज कम स्वसावजस ॥ ४१॥ 


कषिमोरधयवाणिज्य वेश्यकर्म स्वभावजंस । 

परिचयांत्मक कर्म झुद्॒स्याएि स्वभावजम्त ॥ ४४॥ 
९६ सवे सवे कर्मण्यश्िरतः संसिद्धि छमते नरः। 

स्वकर्मनिरतः सिद्धि यथा विन्द्रति वच्छूणु ॥ ४५ ॥ 

यतः प्रवृत्तियूवानां येच सर्वेमिदं तदसम् | 

स्वकर्मणा ठमभ्यच्य सिद्धि विन्द्रति मानवः॥ ४६ ॥ 


अथांत अध्यात्मज्ञान, विज्ञान यानी विविध ज्ञान और आस्तिक्यबुद्धि हैं। (४३ ) 
जरता, तेजखिता, बैर्य, इश्तता, युद्ध से न भागना, दान ठेना और (ग्रजा पर ) 
हुकमत करना क्षत्रियो का खामाविक कम है। (४४ ) कृपि अर्थात्‌ खेतो, गोरक्षा 
यानी पश्चुओ को पालने का उद्यम और वाणिज्य अथांत्‌ व्यापार वैस्यों का स्वमावजन्य 
कर्म है। ओर, इसी प्रकार सेवा करना अद्गरो का खाभाविक कम हैं। 

|. [ चारतर्व्यव्यवखा स्वमावजन्य गुणभेद से निर्मित हुईं हैं। यह न 
| समझा जाय, कि यह उपपत्ति पहले पहल गीता में ही बतछाई गई हैं। 
| किन्तु महाझ्ारत के वनपवान्‍्तर्गत नहुप-युधिष्ठिर्संवाद में ओर हिज-व्याध-संवाद 
| (वन. १८० और २११ ) में, श्ञान्तिपर्व के भ्गु-भारद्वाजसंवाद (शां. १८८ ) 
| मे, अनुश्यासनवर्व के उमा-महेश्वर-संवाद ( अनु, १४३ ) में और अश्वमेघपर्व 
| (१९, ११ ) की अनुगीता में गुणमेह की यही उपपत्ति कुछ अन्तर से पाई 
| जाती हैं। यह पहले ही कहा जा चुका है, कि जगत्‌ के विविध व्यवहार 
| ग्रकृति के गरुणभेद्र से हो रहें हैं। फिर सिद्ध किया गया है, कि मनुष्य का यह 
| कृतंन्यकर्म - कि किसे क्‍या करना चात्यि- जिस चातुवर्ष्यव्यवस्था से नियत 
| किया जाता है, वह व्यवस्था भी पकृति के गुणमेद का परिणाम है। अब यह 
| प्रतिगाइन करते हैं, कि उक्त कर्म हरएक मनुष्य को निप्कामबुद्धि से अर्थात्‌ 
| परमेश्वरापंणचुद्धि से ही करना चाहिये। अन्यथा जगत्‌ का कारोबार नहीं चल 
| सकातः तथा मनुष्य के आचरण से ही सिद्धि प्राप्त हो जादी है। सिद्धि पाने के लिये 
| ओर कोई दूसरा अनुष्ठान करने की आवशच्यकता नहीं है :- ] 

(४०८० ) अपने अपने ( स्व॒मावजन्य गुणो के अनुसार ग्राप्त होनेवाले ) कर्मा में 
नित्य रत ( रहनेवाल्म ) पुरुष (उसी से ) परम सिद्धि पाता है। सुनो, अपने कर्मों 
में तत्पर रहने से सिद्धि कैसे मिलती हैं? (४६ ) प्राणिमात्र की जिससे प्रव्नत्ति हुई है 
आर जिसने सारे जगत्‌ का विस्तार किया हैं अथवा जिससे सब जगत्‌ व्याप्त हैं, 
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8$$ ओेयान्‌ स्वधर्मों विगुणः परधर्मात्स्णछुप्ठितात । 
स्वभावनियत कम कुवेज्नाशोति किल्बिषम ॥ ४७॥ 
सहज कम कीौन्तेय सदोषमपि न त्यजेत्‌ । 
सर्वारम्सा हि द्ोषेण घूमेनाशिरिबावृताः ॥ ४८ ॥ 
असक्तबुद्धिः सर्वत्र जितात्मा विगतस्पृहठः । 
नेग्केस्यासाद्ध परझां संन्यासेनाधिगच्छति ॥ ४५९ ॥| 


उसकी अपने ( त्वधर्मानुसार प्राप्त हेनिवाले ) कर्मों के द्वारा (केबल बाणी अथवा 
फृल्ल से ही नहीं ) प्रजा करने से मनुष्य को |सीद्धि प्राप्त होती है। 
|. [इस प्रकार प्रतिपाब्न किया गया, कि चातुव॑ण्य के अनुसार प्रात होनेबाले 
| कर्मा को निष्कामबुद्धठि से अथवा परमेश्वरापंणबुद्धि से करना विराट-खरूपी परमेश्वर 
| का एक प्रकार का यजन-पूजन ही है; तथा इसी से सिद्धि मिल जाती है ( गीतार. 
| प्र, १३, प्र. ४३९--४४० )। अब उक्त गुणभेशनुसार खमावतः प्राप्त होनेवाल 
| कतंव्य किसी दूसरी दृष्टि से सदोष, अन्‍्छाव्य, कठिन अथवा अप्रिय भी हो सकता 
| है। उद्वहरणार्थ, इस अवसर पर क्षत्रियधर्म के अनुसार युद्ध करने मे हत्या होने के 
| कारण वह स्रेष ठ्खिाई देगा। तो ऐसे समय पर मनुष्य को क्‍या करना चाहिये ! 
| क्‍या बह स्वधर्म को छोड़ कर अन्य धरम स्वीकार कर ले (गीता ३, १५) श या 
| कुछ भी हो, स्रकर्म फो ही करता जावे ? यदि खकरम ही करना चाहिये, तो कैसे 
| करे ! इत्यादि प्रश्नो का उत्तर उसी न्याय के अनुरोध से बतलाया जाता है, कि जो इस 
| अध्याय में प्रथम ( १८, ६ ) यजत्याग आि कर्मा के सम्बन्ध में कहा गया है ः- ] 
(४७ ) यद्यपि परवर्म का आचरण सहज हो, तो भी उसकी अपेक्षा अपना 
धर्म अर्थात्‌ चातुर्वण्य॑विहित कर्म, विगुण यानी सगोप होने पर भी अधिक कल्याण- 
कारक है। स्वभावसिद्ध अर्थात्‌ गुणस्वभावानुसार निर्मित की हुई चांत्॒वेण्येन्यवस्था 
द्वारा नियत किया हुआ अपना कर्म करने में कोई पाप नहीं छगता। (४८ ) है 
कौन्तेय | जो कर्म सहज है, अर्थात्‌ जन्म से ही गरुणकर्मविमागानुसार नियत हो गया 
है, बह सदोप हो तो भी उसे (कमी ) न छोडना चाहिये। क्योकि सम्पूर्ण आरम्म 
अर्थात्‌ उद्योग (किसी न किसी ) दोप से वैसे ही व्याप्त रहते है, जैसे कि घुएँ, से 
आग घिरी रहती है। (४५ ) अतएब कहीं भी आसक्ति न रख कर मन फो वश 
में करके निप्कामबुद्धि से चलने पर ( कर्मफल के ) सन्यास द्वारा परम वैष्कम्योपिद्धि 
ग्रात्त हो जाती है। 
| [ इस उपसहारा 
| अब फिर से व्यक्त कर 
| है (गीता ३. २५ ) और 


त्मक अध्याम में पहले बतलाये हुए उन्ही विचारों को 
दिखलाया गया है, कि पराये धर्म की अपेक्ष/ स्वधम भय 
तैष्कर्म्य पाने के लिये कम छोडने की आवश्यकता नहीं 
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| है (गीता ३. ४ ) इत्यादि। हम गीता के तीसरे अध्याय में चौथे -छोक की 
| टिप्पणी में ऐसे पश्नो का स्पष्टीकरण कर चुके हैं, कि नैप्कर्म्य क्या वस्तु है? और 
| सच्ची नेष्कम्येसिद्धि किसे कहना चाहिये! उक्त सिद्धान्त की महता इस बात पर 
| ध्यान दिये रहने से सहज ही समझ में आ जावेगी, कि संन्यासमागवाल्े की दृष्टि 
| केवल मोक्ष पर ही रहती है; भौर भगवान की दृष्टि मोक्ष एवं छोकसंग्रह दोनों पर 
| समान ही है। लोकसंग्रह के लिये अथांत्‌ समाज के घारण और पोषण के निमित्त 
| ज्ञानविज्ञानयुक्त पुरुप अथवा रण में तल्वार का जौहर व्खिलानेवाले थूर क्षत्रिय, 
| तथा किसान, वैच्य, रोजगारी, छहार, बढ़ई, कुम्हार और मासविक्रेता व्याघ तक 
| की मी आवश्यकता है। परन्तु यदि कर्म छोड़े बिना सचमुच मोक्ष नहीं मिलता, 
| तो सत्र छोंगो को अपना अपना व्यवसाय छोड़ कर संन्‍्यासी बन जाना चाहिये । 
| कर्मसंन्यासमाग के छोग इस बात की ऐसी कुछ परवाह नहीं करते। परन्तु गीता 
की दृष्टि इतनी सड़कृचित नहीं हैं। इसलिये गीता कहती है, कि अपने अधिकार 
अनुसार प्राप्त हुए व्यवसाय को छोड़ कर दूसरे के व्यवसाय की मछा समझ कर 
करने छगना उाचित नहीं है। कोई भी व्यवसाय लीजिये; उसमे कुछ-न-कुछ 
त्रुटि अवध्य रहती ही है। जैसे ब्राह्मण के लिये विशेषतः विहित जो क्षान्ति है 
१८, ४२ ), उसमें मी एक बड़ा दोप यह है, कि ' क्षमावान्‌ पुरुष दु्वंछ समझा 
जाता हैं * ( म. भा. शा. १६०, ३४ ); ओर व्याघ के पेशे मे मास बेचना भी 
झन्झट ही है ( म. भा. वन. २०६ )। परंतु इन कठिनाइयों से उकता कर कर्म 
ही छोड़ बैठना उचित नहीं है। किसी भी कारण से क्यो न हों: जब एक वार 
किसी कम को अपना लिया, तो फिर उसकी कठिनाई या अप्रियता की परवाह न 


५७ 


करके उसे आसक्ति छोड़ कर करना ही चाहिये। क्योकि मन॒प्य की लघुता-महतत्ता 


नि 


उसके व्यवसाय पर निभर नहीं है। किन्तु जिस बुद्धि से वह अपना व्यवसाय या 
| कम करता है, उसी बुद्धि पर उसकी योग्यता अध्यात्मदृष्टि से अवलरूम्बित रहती 
| ६ ( गीता २, ४९ ) | जिसका मन श्ञान्त हैं, और जिसने सब प्राणियों के अन्तर्गत 
| एकता को पहचान लिया है, वह मनृष्य जाति या व्यवसाय से चाहे कसाई; निप्काम 
| चुं्धि से व्यवसाय करनेवाछा वह मनुप्य स्नानसन्ध्याशील ब्राह्मण अथवा अथवा गूर 
| क्षत्रिय की चराचरी का माननीय और मोक्ष का अधिकारी है। यही नहीं, वरन्‌ 
| ४९ वे छोक में स्पष्ट कहा है, कि कर्म छोडने से जो सिद्धि प्राप्त की जाती है 

| वही निप्कामचुद्धि से अपना अपना व्यवसाय करनेवाले की भी मिल्ती है। भागवत- 
| धम का जो कुछ रहस्य हैं, यह हैं, वह यही है; तथा महाराष्ट्र देश के साथुसन्तों 
| के इतिहास से स्पष्ट होता है, कि उक्त रीति से आचरण करके निष्कामबुद्धि के 
| तत्त को अमछ में छाना कुछ असम्भव नहीं है ( देखो गीतार. घ. १३, पर. ५२८ ) 


अब बतलाते हु, कि अपने अपने कर्मा में तत्पर रहने से ही अन्त में मोश्ष कैसे 
प्राप्त होता है ! | 
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६६ सिद्धि प्राप्तो यथा बह्म तथाप्नोति निबोध में । 
समासेनेव कोन्‍्तेय निष्ठा ज्ञानस्थ या परा ॥ ५० ॥| 
ब॒ुद्धया विशुद्धया युक्तों ध्ृत्यात्मानं नियम्य च ! 
शब्दादीन विषयांस्त्यक्ता रागह्वेषों व्युदस्य च॥ ५१ ॥ 
विविक्तसेवी लध्वाशी यतवाक्कायमानसः 
ध्यानयोगपरो नित्य वेराग्यं समुपाश्रितः॥ ५२ ॥ 
अहंकार बल॑ ढर्प काम क्रोर्ध परिग्रहम्त | 
विमुच्य निर्ममः शान्‍्तों ऋह्ममूयाय कल्पते ॥ ५३ ॥ 
चह्मभूतः प्रसन्नात्मा न शोचति न कांक्षति 
समः सर्वेषु भूतेष मक्लक्ति रमते परास ॥ ५४ ॥ 
सकक्‍त्या मामसिजानाति यावान्यश्वास्मि तत्त्वतः | 
ततो मां तत्त्वतो ज्ञात्वा विशते तदनन्तरस ॥ ५५ || 
सर्वकर्माण्यपि सढ़ा कुर्वाणो मद््॒पाश्रयः । 
मव्यसादादवाप्नोति शाश्यर्त पद्मव्ययम्‌ ॥ ५६ |) 


(५० ) है कौन्तेय ! (इस प्रकार ) सिद्धि प्रात होने पर ( उस युरुष को जान 
की परम निष्ठा -अक्ष - जिस रीति से आ्त होती है, उसका मैं सक्षेप से वर्णन 
करता हूँ सन। (५१) ज्॒द्ध बुद्धि से युक्त हो करके चैय से आत्मसंयमन कर, 
शब्द आदि ( इद्धिया के ) विषयो को छोड करके और प्रीति एवं ेप को दूर कर 
(५२ ) 'विधिक्त' अर्थात्‌ चुने हुए अथवा एकान्त स्थल में रहनेवाला, मिताहारी, 
काया-वाचा और मन फो वश में रखनेवाला, नित्य व्यानयुक्त और विरक्त, (५३ ) 
(तथा ) अहड्डार, चछ, दर्ष, काम, क्रोध और परिग्रह अथात्‌ याश को छोड कर 
शान्त एवं ममता से रहित मनुष्य अह्ममूत होने के लिये समर्थ होता है। ( ५४) 
ब्रह्मभूत हो जाने पर प्रसन्नचित्त हो कर वह न तो किती आकाल्षा ही करता हैं; और 
न किसी का देप ही; तथा समस्त ग्राणिमात्र मे सम हो कर मेरी परम भक्ति को आस 
कर लेता है। ( ५५ ) भक्ति से उसको मेरा तात्विक ज्ञान हो जाता है, कि में कितना 
हूँ! और कौन हूँ: इस थ्रकार मेरी वात्विक पहचान हो जाने पर वह मुझमें ही प्रवेश 
करता हैं, (५६ ) और मेरा ही आश्रय कर सब कर्म करते रहने पर भी उसे मेरे 
अनुभ्रह से गाश्रत एवं अव्यय स्थान प्राप्त होता है। 

| [ व्यान रहे, कि सिद्धावस्था का उक्त वर्णन करमंयोगियों का है - कर्मसन्यास 
| करनेवाले पुरुषों का नहीं। आरम्भ में ही ४५ वे और ४६ वे छछोक भ कहा है, 


८६४ गीतारहस्थ अथवा कर्मयोगशारस्त्र 
९९ चेतसा सर्वेकम्मोणि साय संन्यस्य मत्परः । 
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वुद्धियोगझ्ुपाशित्य मचित्तः सतते सब ॥ ५७ ॥ 


| कि उक्त वर्णन आसक्ति छोड कर कर्म करनेवाल्य का है" तथा अन्त के ५६ वे 
| छोक में ' सब कर्म करते रहने पर भी ” शब्द आये ह। उक्त वणन मक्तो के 


हल ह 


अथवा त्रिगुणातीतों के ही समान है। यहाँ तक कि, कुछ शब्द भी उसी वर्णन से 
लिये गये हैं। उग्हरणार्थ, ५३ व छोक का 'परिग्रह” शब्द आठवे अव्याय 
| (६. १० ) में योगी के वर्णन में आया है; ५४ वे छोक का “न शोचति न 
| काक्षति ? पद बारहवे अध्याय (१२. १७) में मक्तिमार्ग के वर्णन में है: और 
| 'विविक्तसेवी? ( अर्थात्‌ चुने हुए, एकान्त खल में रहना ) शब्द १३ वे अव्याय 
| के १० वे छोक में आ चुका हैं। कर्मयोगी. को ग्रात्त होनेवाली उपयुक्त अन्तिम 
| स्थिति और कमसंन्यासमार्ग से प्राप्त होनेवाली अन्तिम स्थिति दोनों केबल 
| मानसिक दृष्टि से एक ही है। इसी से संन्यासमार्गीय टीकाकारों को यह कहने का 
| अवसर मिल गया है, कि उक्त वर्णन हमारे ही मार्ग का है। परन्तु हम कई वार 
| कह चुके है, कि यह सच्चा अर्थ नहीं है। अस्तुः इस अध्याय के आरम्म में 
| प्रतिपादन किया गया है, कि संन्यास का अर्थ कर्मत्याग नहीं है, किन्तु फलाशा के 
| त्याग को ही संन्यास कहते हैं। जब संन्यास शब्द का इस प्रकार अर्थ हो चुका, 
| तव यह सिद्ध है, कि यज्ञ, गन आदि कर्म चाहे काम्य हो, चाहे नित्य हो या 
| नैमित्तिक, उनको अन्य सब कर्मों के समान ही फछाशा छोड़ कर उत्साह और 
| समता से करते जाना चाहिये । तब्नन्तर संसार के कर्म, कर्ता, बुद्धि आदि सम्पूर्ण 
| विषयो की गुणभेद से अनेकता दिखला कर उनमे सात्तविक को ओष्ट कहा हैं: और 
| गीताशास्त्र का इत्यर्थ यह बतलाया है, कि चादुर्व॑ण्य॑व्यवस्था के द्वारा स्वधर्मानुसार 
| प्राप्त होनेवाले समस्त कर्मों को आसक्ति छोड़ कर करते जाना ही परमेश्वर का 
| यजनपूजन करना है। एवं क्रमशः इसी से अन्त में परत्न्‍नक्न अथवा मोक्ष की प्राति 
| होती है - मोक्ष के लिये कोई दूसरा अनुष्ठान करने की आवच्यकता नहीं हैं; 
| अथवा कमेत्यागरूपी संन्यास लेने की भी जरूरत नहीं है। केवल इस कर्मयोग से 
| ही मोक्षसअहित सब सिद्धियां प्राप्त हो जाती है। अब इसी कर्मयोगमार्ग का स्वीकार 
| कर लेने के लिये अज्जुन को फिर एक बार अन्तिम उपबेश करते है :- ] 
( ५७ ) मन से सब कर्मा को मुझमें 'संन्यस्थ! अर्थात्‌ समर्पित करके मत्परायण 
होता हुआ (साम्य ) बुद्धियोग के आश्रय से हमेशा मुझमें चित्त रख । 
|. [ बुद्धियोग शब्द दूसरे ही अध्यात्र (२, ४९) में आ चुका है, और 
| वहाँ उसका अर्थ फछाशा मे बुद्धि न रख कर कर्म करने की-युक्ति अथवा समत्व- 
| चुड्ि है। यही आर्थ यहाँ भी विवभित है। दूसरे अध्याय में जो यह कहा था, 


##थ्यकन्ही 


म् कर 


) 
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मचित्तः सर्वदृगोणि मत्पसादात्तरिष्यसि। 
अथ चेत्त्वमहंकाराज्न श्रोष्यलि विनंक्ष्यासे ॥ ५८ ॥ 


8 $ यद्हंकारमाशित्य न योत्स्य इति मन्यसे। 
मिथ्येष व्यवसायस्ते प्रकृतिस्त्वां नियोक्ष्यति ॥ ५९ ॥ 
स्वसावजेन कोन्तेय निबद्धः स्वेन कर्मणा । 
कर्त नेच्छलि यब्मोहात्करिष्यस्यवशो5पि तत्‌॥ ६० ॥ 
ईश्वर: सर्वभृतानां हृद्देशेउ्जुन तिष्ठति | 
आरमयन सर्वेभूतानि यन्ञारुढद्वानि मायया॥ ६१ ॥ 


तमेव शरणं गच्छ सर्वेभावेन भारत | 
तत्पसादाप्परां शान्ति स्थान प्राप्स्यथसि शाभ्वतम ॥ ६२ ॥ 


इति ते ज्ञानसाख्यातं मुह्मादगुदह्मतरं मया। 
विम्स्येतद्रोषेण यथेच्छलि तथा कुरु॥ ६३॥ 


| कि कर्म की ओपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ है, उसी सिद्धान्त का यह उपसहार हैं। इसी में 
| कर्मसन्यास का अर्थ भी इन शब्दों के दारा व्यक्त किया गया है, कि ' मन से 
| (अर्थात्‌ कर्म का प्रत्यक्ष त्याग न करके, केवल लुद्धि से ) मुझमे सब कम समर्पित 
|] कर । ? और वही अर्थ पहले गीता ३. २० एवं ५. १३ में भी वर्णित है। | 
(५८ ) मुझमें चित्त रखनेपर तू मेरे अनुग्रह से सड्भदों को अथांत्‌ कर्म के 
शुभाझुम फलो को पार कर जावेगा परन्ठ यदि अहड्लार के वग हो मेरी न सुनेगा 
तो ( अल्बत ) नाश पावेगा। 
| [ ५८ वे छोक के अन्त में अहड्भार का परिणाम बतलाया है, अब यहाँ 
| उसी का अधिक स्पष्टीकरण करते हैं :- | 
(५९ ) तू अहड्लार से जो यह मानता ( कहता ) है, कि मै युद्ध न करूँगा; 
(सो ) तेरा यह निश्चय व्यर्थ है। प्रकृति अथाॉत्‌ खमाव तुझसे वह (युद्ध ) करावेगा | 
(६० ) है कौन्तेय ! अपने स्वभावदन्य कम से वद्ध होने के कारण, मोह के वन 
होकर तू जिसे न करने की इच्छा करता है, पराधीन ( अर्थात्‌ प्रकृति के अधीन ) हो 
करके ठझे वही करना पडेगा। (६१) है अजुन | इ-धर सब प्राणियों के हृव्य में 
रह कर (अपनी ) माया से प्राणिमात्र को (ऐसे ) घुमा रहा ह, मानो सभी (किसी ) 
यन्‍्ल पर चढाये गये हो। (६२ ) इसलिये है भारत | तू सर्व भाव से उसी की गरण 
में जा। उसके अनुग्रह से परम शान्ति और निलत्यस्थान प्राप्त होगा । (६+ ) इस प्रकार 


गी. २. ५५ 


८६६ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशार्त्र 
९ ९ सर्वगुह्यतमं भूय: शण में परम वचः । 
इष्ठोडईसि में दहमिति ततो वक्ष्यासि ते हितम ॥ ६४ ॥ 


मैंने यह गुह्म से भी गुह्म ज्ञान तुझसे कहा है। इसका पूर्ण विचार करके जैसी तेरी 
इच्छा हो वैसा कर। 
| [ इन को में कर्मपराधीनता का जो गूढ तत्त्व बतछाया गया है, उसका 
| विचार गीतारहस्य के १० वे प्रकरण मे विस्तारपूर्वक हो चुका है। यद्यपि आत्मा 
| स्वयं स्वृतन्त्र है, तथापि जगत्‌ के अथांत्‌ प्रकृति के व्यवहार को देखने से मावबदम 
| होता है, कि उस कर्म के चक्र पर आत्मा का कुछ भी अधिकार नहीं है, कि जो 
अनाठि काल से चल रहा हैं। जिनकी हम इच्छा नहीं करते, वल्कि जो हमारी 
इच्छा के विपरीत भी है, ऐसी सैकडो-हज़ारो बाते संसार में हुआ करती है: तथा 
उनके व्यापार के परिणाम भी हम पर होते रहते हैं। अथवा उक्त व्यापारों का ही 
| कुछ भाग हमे करना पड़ता है। यद्रि इन्कार करते हैं, तो वनता नहीं है। ऐसे 
| अवसर पर ज्ञानी मनुष्य अपनी बुद्धि को निर्मल कर और सुख या दुःख की एक- 
| सा समझ कर सब कर्म किया करता है: किन्तु मूर्ल मनुष्य उनके फन्‍्हे में फेस 
| जाता है। इन दोनो के आचरण में यही महत्त्वपूर्ण भेढ्ठ है। मगवान्‌ ने तीसरे ही 
| अध्याय में कह दिया है, कि "सभी ग्राणी अपनी अपनी प्रकृति के अनुसार 
| चलते रहते है: वहाँ निग्नह क्या करेगा ?” (गीता ३. ३३ )। ऐसी खिति में 
। मोक्षशात्र अथवा नीतिशासत्र इतना उपदेश कर सकता है, कि कर्म में आसक्ति मत 
| रखो | इससे अधिक वह कुछ नहीं कह सकता। यह अध्यात्मदृष्टि से विचार 
| हुआ | परन्तु मक्ति की दृष्टि स प्रकृति भी तो ईश्वर का ही अंश है। अतः यही 
सिद्धान्त ६१ वे और ६२ वे >छोक मे ईश्वर को सारा कतृत्व सौंप कर बतलाया 


| 

| गया हैं। जगत्‌ मे जो कुछ व्यवहार हो रहे हैं, उन्हे परमेश्वर जैसे चाहता है 
| वसे करता रहा है। इसलिये ज्ञानी मनुष्य को उचित है, कि अहड्लाखुद्धि छोड़ 
| कर अपने आप को सवथा परमेश्वर के ही हवाले कर ढे। ६३ वे ठोक मे भगवान 
| ने कहा हैं सही, कि ' जैसी तेरी इच्छा हो, वैसा कर, ” परन्तु उसका अर्थ बहुत 
| गम्भीर हैं। ज्ञान अथवा भक्ति के द्वारा जहाँ बुद्धि साम्यावस्था में पहुंची, वहाँ 
| 

| 

| 

[ 

| 


:/ 


हक 


फिर बुरी इच्छा बचने ही नहीं पाती । अतएव ऐसे ज्ञानी पुरुष का 'इच्छा-स्वातन्त्र्य! 
( इच्छा की स्वाधीनता ) उसे अथवा जगत्‌ को कभी अदितकारक नहीं हो सकता | 
इसालिये उक्त छोक का ठीक ठीक भावार्थ यह हैं, कि “ज्यों ही तू इस ज्ञान को 
समझ लेगा ( विमृश््य ), त्यो ही तू स्वयंप्रकाश हो जायगा; और फिर ( पहले से 

ही ) तू अपनी इच्छा से जो कर्म करेगा, वही घर्म्य एवं प्रमाण होगा तथा 

। स्थितप्र्ष की ऐसी अवस्था ग्राप्त हो जाने पर तेरी इच्छा को रोकने की आवश्यकता 
| ही न रहेगी। ! अस्त गीतारहस्य के १४ वें प्रकरण में हम दिखला चुके हैं कि 
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मनन्‍्मना भव सकूक्तो मधाजी मां नमस्कुरु। 
साम॑वष्यास सत्य ते प्रतिजाने प्रियोडलि मे॥ ६५॥ 


सर्वधर्मान परित्यज्य मामेक शरणं त्रज | 
अहं त्था सर्वणपेम्यों मोक्षय्रिष्यामि मा शुचः ॥ ६६ ॥ 


| गीता में जान की अपेक्षा भक्ति को ही अधिक महत्व व्या गया है। इस सिद्धान्त 
| के अनुसार अब सम्पूर्ण गीतागात्र का मक्तिप्रधान उपसहार करने हैं _ 


(६४ ) ( अब ) अन्त की एक बात और सुन, कि जो सब से गुह्म है। व्‌ 
मुझे अत्यन्त प्यारा हैं। इसलिये मै तेरे हित की वात कहता हैँ। (६५ ) मुझमें अपना 
मन रख । मेरा भक्त हो। मेरा यजन कर और मेरी वन्दना कर, में ठुझसे सत्य प्रतिज्ञा 
करके कहता हूँ, कि (इससे ) तू मुझमे ही आ मिलेगा । ( क्योंकि ) तू मेरा प्यारा 
( भक्त ) है। (६६ ) सब्र धर्मा की छोड कर व केवल मेरी ही गरण में आ जा। में 
तुझे खब पापी से मुक्त करूँगा, डर मत | 

| [ कोरे ज्ञानमार्ग के टीकाकारों को यह भक्तिपधान उपसहार प्रिय नहीं लगता। 
| इसलिये वे धर्म शब्द में ही अधर्म का समावेश करके कहते है, कि यह छोक 
| कठोपनिपद्‌ के इस उपरेश से समानार्थक है, कि ' धर्म-अधर्म, -झत-अकूत, और 
| भूत-भव्य, सब को छोड कर इनके परे रहनेवाले परत्ह्म की पहचानो ? (कठ, २. १४) 

| तथा इसमे निगुण ब्रह्म की शरण में जाने का उपदेश है। निशुण ब्रह्म का वणन करते 
| समय कठ उपनिपद का लोक महाभारत में मी आया हैं। (भा ३२९, ४० 

| ३३१. ४४ )। परन्तु ढोनो स्थानों पर धर्म और अधम दोनो पद जसे स्पष्टतया पाये 
| जाते हैं, वैसे गीता मे नहीं हैं। यह सच है, कि गीता निगुण ब्रह्म को मानती है, 
| और उसमे यह निर्णय भी किया है, कि परमेश्वर का वही स्वरूप श्रेष्ठ है ( गीता 
| ७. २४ ) | तथापि गीता का यह भी तो सिद्धान्त है, कि व्यक्तोपासना सुडझम और 
| श्रेष्ठ है (१२९. ५ )। और यही भगवान्‌ श्रीकृष्ण अपने व्यक्त स्वस्प के विषय में 
| ही कह रहे हैं। इस कारण हमारा यह दृढ मत है, कि यह उपसहार भक्तिप्रधान 
| ही है। अर्थात्‌ यहाँ निर्गुण ब्रह्म विवक्षित नही है। किन्तु कहना चाहियि, कि यहाँ 
| पर धर्म शब्द से परमेश्वरप्रात्ति के लिये गार्रों मे जो अनेक मार्ग बतलये गये है, 

| अहिसिाधर्म, सत्यधर्म, मातृपितृसेवाघम, गुरुसेवाधम, यर्ंवागधम दानधम, 
| संन्यासधर्म, आदि -वे ही अमिग्रेत है। महाभारत के जञान्तिपव ( ३५४ ) में एव 
| अनुगीता ( अश्च, ४९) में जहों इस विपय की चर्चा हुई है, वहाँ धम भझब्द से 
| मोक्ष के इन्हीं उपायों का उल्लेख किया गया है। परन्तु इस स्थान पर गीता के 
| प्रतिपाद्य धर्म के अनुरोध से भगवान्‌ का यह निश्चयात्मक उपदेद्य है, द्रि उक्त नाना 
| धर्मा की गडबड में न पड कर “ मुझे अकेले को ही भज में तैंरा उदार कर दूशा 


८६८ गीतारहस्य अथवा कमयोगशारस्त्र 


0९ इढ ते नातपस्काय नाभक्ताय कदाचन | 
न चाशुश्रषवे वाच्य व च मां योष्म्यसूयति ॥ ६७ ॥ 


य हद परम गहा मरूक्तेष्यभिधास्यति | 
भक्ति मयि परां कृत्वा सासेवेष्यत्यसंशयः ॥ ६८ ॥ 


न च तस्मान्‌ मनुष्येपु कश्विव में प्रियक्ृत्तमः। 
भविता न च में तस्मादन्यः प्रियतरों भवि ॥ ६५ ॥ 


९६ अध्येष्यते च य इसमे धर्म्य संवादमावयोंः । 
शानयज्ञेन तेनाहमिष्ठ: स्यासिति मे मदिः॥ ७०॥ 


अद्धावाननसूयश्ष शणुयादपि यो नरः। 
सो5पि मुक्तः शुमाल्लोकान भाष्लुयात्युण्यकर्मणाम ॥ ७१ ॥' 


| डर मत * (देखो गीतार. पर. ४६० )। सार यह है, कि अन्त में अर्जुन को निमित्त 
| बना कर भगवान्‌ सभी को आश्वासन देते है, कि मेरी दृढ भक्ति करके मत्यरायण- 
| बुद्धि से स्वधर्मानुसार प्राप्त होनेवाले कर्म करते जाने पर इहल्येक और परलोक 
| दोनो जगह तुम्हारा कल्याण होगा; डरो मत। यही कर्मयोग कहलाता है; और 
| सब गीताधम का सार भी यही है। अब बतलछांते हैं, कि इस गीताधर्म की अर्थात्‌ 
| शानमूलक भक्तिप्रधान कर्मयोग की परम्परा आगे कैसे जारी रखे जावे :- ] 


(६७ ) जो तप नहीं करता, भक्ति नही करता और सुनने की इच्छा नहीं 
रखता; तथा जो मेरी निन्‍दा करता हो, उसे यह ( गुह्य ) कमी मत बतलाना ! (६८ ). 
जो यह परम गुद्य मेरे भक्तो को बतछावेगा, उसकी सुझ पर परम भक्ति होगी और वह 
निस्सन्देह मुझमे ही आ मिलेगा। (६९ ) उसकी अपेक्षा मेरा अधिक प्रिय करनेवांल् 
सम्पूर्ण मनुष्यों मे दूसरा कोई भी न मिलेगा; तथा इस भूमि में सुझे उसकी अपेक्षा 
अधिक प्रिय और कोई न होगा | 


! | परम्परा की रक्षा के इस उपदेश के साथ ही अब फल बतलाते है :- ] 


(७० ) हम दोनो के इस घर्मसंवाद का जो अध्ययन करेगा, मै समझेँगा कि 
उसने ज्ञानयश्ञ से मेरी पूजा की। (७१ ) इसी अकार दोष न हूँढ कर श्रद्धा के हाथ 
जो कोई इसे सुनेगा, वह भी ( पापों से ) मुक्त होकर उन शुभ ल्लेको में जा पहुँचेगा, 
कि जो पुण्यवान्‌ लोगों को मिलते है। 


| . [यहाँ उपदेश समास हो चुका। अब यह जॉचने के लिये, कि यह धर्म 
| अजुन के समझ में ठीक ठीक आा गया है या नहीं १ - भगवान्‌ उससे पूछते है :- ] 
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$६$ कब्निदेतच्छूतं पार्थ लयैकाब्रेण चेतला। 
कश्चिद्ज्ञानसम्भोहः प्रनष्टस्ते घनंजय ॥ ७२ ॥ 
अजुन उवाच | 
नहों मोहः स्ठ॒तिलेव्धा त्वत्मसादान मयाच्युत | 
स्थितो5स्मि गतसन्देहः करिष्ये वचन तव॥ ७३॥ 
सझ्य उवाच | 
$ ९ इत्यह वालुदेवस्‍्य पाथस्य च महात्मनः। 
संवादमिममशोषमरुत रोमहर्षणम्‌ ॥ ७४ ॥ 
व्यासप्रसादाच्छतवानेतदूगुह्ममहं परम | 
योग योगेश्वरात्कृप्णात्साक्षात्कथयतः स्वयम ॥ ७५ ॥ 


(७२ ) है पार्थ | तुमने इसे एकाग्र मन से सुन तो लिया है न! (और ) 
है घनझ्ञय ! तुम्हारा अज्ञानर्णी मोह अब सर्ववा नष्ट हुआ कि नहीं १ अजुन ने 
'कहा :- ( ७३ ) है अच्युत ! तुम्हारे प्रसाठ से मेरा मोह नष्ट हो गया, और मुझे 
( करतेव्य धर्म की ) स्वृति हो गई। मैं (अब ) नि.सन्देह हो गया हूँ । आपके उपब्शा- 
चुसार (युद्ध ) करूँगा। 

[ | जिनकी साम्पायिक समझ यह है कि गीताघर्म में भी ससार की छोड देने 
| का उपदेश किया गया है, उन्होंने इस अन्तिम अर्थात्‌ ७३ वे छोक की बहुत कुछ 
| निराधार खीचातानी की हैं। यदि विचार किया जाय, कि अर्जुन को किस वात की 
| विस्मृति हो गई थी? तो पता लगेगा, कि दूसरे अध्याय ( २. ७ ) में उसने कहा 
| है, कि “अपना धर्म अथवा कर्तव्य समझने में मेरा मन असमर्थ हो गया है? 
| ( घंसम्मूठचेताः ) अत. उक्त ठोक का सरल अर्थ यही है, कि उसी ( भूले हुए ) 
| कृ्तंव्यधर्म की अब उसे स्मृति हो आई है। अजुन को युद्ध मे प्रवृत्त करने के लिये 
| शीता का उपदेश किया गया है; और स्थान स्थान पर ये शब्द कहे है, कि “ इस- 
| लिये तू युद्ध कर ! ( गीता २. १८; २, ३७,; ३, ३०; ८, ७, ११, ३४ ) | अतण्व़ 
| इस “ आपके आज्ानुसार करूँगा? पढ़ का अर्थ “युद्ध करता हूँ? ही होता है| 
| अस्त; श्रीकृष्ण और अजुन का संवाद समाप्त हुआ। अब मह्यमारत की कथा के 
| संब्मौनुसार सज्य बृतराष्ट्र को यह कथा सुना कर उपसंहार करता है :- ] 
सझ्ञय ने कहा ;- ( ७४ ) इस पकार शरीर को रोमान्चित करनेवाल् वासुदेव 
खऔर महात्मा अर्जुन का यह अद्भुत सबाद मैंने सुना। (७५ ) व्यासजी के अनुग्रह 
से मैंने यह परम गुह्म - यानी योग अर्थात्‌ कर्मयोग - साक्षात्‌ योगेश्वर खर्य श्रीक्षप्ण 


ही के मुख से सुना है। 


ट् 
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राजन्‌ संस्म्त्य संस्यृत्य संवादमिममरूुतम्‌ 

केशवाजुनयोः पण्यं हृष्यामि च मुहुसहुः॥ ७६ ॥ 

तत्च संस्सृत्य संस्मत्य रूपमत्यरुत हरे: । 

विस्मयो में महान्‌ राजन हृष्यामि च पुनः पुनः ॥ ७७ ॥ 
यत्र योगेश्वरः क्ृष्णो यत्र पाथा घनुधरः 


4 ७. €? ०. 


तत्र श्रीविजयों भूतिधृवा नीतिमातिमम ॥ ७८ ॥ 
इति श्रीमहूगवढ़ीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्याया योगशास्त्रे श्रीकृष्णाजुनस वादे 
मोक्षसंन्यास्योगो नाम अष्टाब्शोडथ्यायः ॥ १८ ॥ 


| [ पहले ही लिखे आये हैं, कि व्यास ने सजल्जलय को द्िव्यदृष्टि ठी थी; 
| जिससे रणभूमि पर होनेवाली सारी घटनाएँ उसे घर वेठे ही दिखाई ठेती थीं। 
| और उन्हीं का इत्तान्त वह धृतराष्ट्र से निवेब्न कर देता था। श्रीक्षप्ण ने जिस 
| योग का प्रतिपादन किया, वह कर्मयोंग है ( गीता ४. १-३ ): और अर्जुन ने 
| पहले उसे “योग” ( साम्ययोंग ) कहा है (गीता ६. १३ ): तथा अब सजझ्जय भी 
| श्रीकृष्णाजुंन के संवाद को इस >छोक में 'योंग” ही कहता है। इससे स्पष्ट हैं, कि 
| श्रीकृष्ण, अजुन और सज्जञय, तीनो के मतानुसार योग” अर्थात्‌ करमयोग ही गीता 
| का प्रतिपाद्य विषय है। और अध्यायसमाप्तिसूचक सद्डुल्प में भी वही - अर्थात्‌ 
| योगशार््र - शब्द आया है। परन्तु योगेश्वर शब्द में 'यांगः शब्द का अर्थ इससे 
| कहीं अधिक व्यापक है। योग का साधारण अथ्थ कम करने की युक्ति, कुशलता या 
| शैली है। उसी अर्थ के अनुसार कहा जाता है, कि वहुरूपिया योग से अथांत्‌ 
| कुशलता से अपने स्वॉग बना जाता है। परन्तु जब्र कर्म करने की युक्तियो मे श्रेष्ठ 
| युक्ति को खोजते हैं, तब कहना पड़ता है, कि जिस युक्ति से परमेश्वर मूल में अव्यक्त 
| होने पर भी वह अपने आप को व्यक्त स्वरूप देता है, वही युक्ति अथवा योग सब सें 
| श्रेष्ठ है। गीता में इसी को “ ईश्वरी योग ? (गीता ९. ५; ११. ८) कहा है। और 
| वेदान्त में जिसे माया कहते है, वह भी वही हैं (गीता ७. २५ )। यह अल्ोेकिक 
| अथवा अधघंटित योग जिसे साध्य हो जाय, उसे अन्य सब युक्तियों तो हाथ का मैल 
| है। परमेश्वर इन योगों का अथवा माया अधिपति है। अतएव उसे योगेश्वर अर्थात्‌ 
| योंगो का स्वामी कहते है। “योगेश्वर! शब्द में योग का अर्थ पातज्ञल्योग नहीं है। ] 
( ७६ ) हे राजा ( धृतराष्ट्र )| केशव और अर्जुन के इस अद्भुत एवं पुण्यकारक 
संवाद का स्मरण होकर मुझे वार बार हष हो रहा है; (७७ ) आर है राजा ! श्रीहरि 
के उस अत्यन्त अद्भुत विश्वरूप की भी वार वार स्मृति होकर मुझे बडा विस्मय होता 
हैं; आर वार बार हप होता हैं। (७८ ) मेरा मत हैं, कि जहाँ योगेश्वर श्रीकृष्णः 
है ओर जहाँ धनुघेर अजुन है वहीं श्री, विजय, शाश्वत ऐश्वय और नीति है। 
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। होती है [ सिद्धान्त का सार यह है, कि जहाँ युक्ति और भक्ति दोनो एकत्रित 
| होती है, वहाँ निश्चय ही ऋद्धि-सिद्धि निवास करती हैं। कोरी शक्ति से अथवा 
| केवल थुक्ति से काम नहीं चलता। जब जरासन्ध का वध करने के लिये मन्‍्बणा 
| हो रही थी, तब युघिष्ठिर ने श्रीकृष्ण से कहा है, कि ' अन्ध चल जड प्राहुः 
| प्रणेतव्य विचक्षणेः ? ( सभा. २०, १६ ) - बछ अन्धा और जड है, बुड़िमानो 
| को चाहिये, कि उसे मार्ग व्खिलावें; तथा श्रीकृष्ण ने मी कह कर, कि ' मयि 
| नीतिबेल भीमे ! (सभा. २०. ३ ) - मुझमें नीति है; और भीमसेन के झरीर में 
| बल हैं - भीमसेन को साथ ले उसके द्वारा जरासन्ध का वध युक्ति से कराया 
| हैं। केवछ नीति वतछानेवाले को आधा चतुर समझना चाहिये। अर्थात्‌ योगेश्वर 
| यानी योग या युक्ति के इंश्वर और धघनुधर अर्थात्‌ योद्धा, ये दोनों विशेषण इस 
| शछोक में हेठुपूर्वक दिये गये हैं । ] 
इस प्रकार श्रीभमगवान्‌ के गाये हुए - अथांत्‌ कहें हुए - उपनिपद्‌ में अक्ष- 
विद्यान्तर्गत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शास्रविषयक श्रीकृष्ण और अर्जुन के सवाढ 
में मोक्षसन्यासयोग नामक अठारहवों अध्याय समाप्त हुआ। 
| [ ध्यान रहे, कि मोक्षसन्यासयोग जब्द से सन्‍्यास शब्द का अय॑ 
| 'काम्य कर्मों का सन्‍्यास ? है, जैसा कि इस अच्याय के आरम्म में कहा गया 
| है। चदुर्थ आश्रमरूपी सन्‍्यास यहाँ विवक्षित नहीं है, इस अध्याय में प्रतिपादन 
| किया गया हैं, कि खघर्म को न छोड कर उसे परमेश्वर में मन से सन्यास 
| अर्थात्‌ समर्पित कर देने से मोक्ष प्रात्त हो जाता हैं। अतणव इस अव्याय का 
| मोक्षसन्यासयोग नाम रखा गया हैं। 
इस प्रकार बाल गड्भाघर तिल्कक्षत श्रीमद्धगवद्गीता का रहस्यसझ्ञीवन नामक 


प्राकृत अनुवाद टिप्पणीसहित समासत हुआ | 
गगाघर-पुत्र पूना-वासी महाराष्ट्र विप्र, 
वैदिक तिरूक बाल बुध ते विधीयमान | 
“गीतारहस्य' किया श्रीश को समर्पित यह, 
वार काल योग भूमि शक में सुयोग जान। 


॥ ३* तत्सदुन्नह्मापणमस्तु ॥ 
. ॥ झान्तिः पुष्टिस्तुडिश्धास्तु ॥ 
९ 
[ 


गीता के छोकों की सूची 


कछोकारम्भः 
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. हिन्दुधर्म के मूलयूत अ्यों में महत्च और काछानुक्रम दृष्टि से वेढ यह ओष्ठ 
और आद्य ग्रन्थ है, और सहिता, ब्राह्मण तथा उपनिषों का उसमे ही समावेश किया 
जाता हैं। यशयागादि के कर्मकाण्ड और परमार्थ-विचारों के जञानकाण्ड इन दोनों का 
मूल इन तीनों में है। तथापि शानकाण्ड के मूलभूत आधारम्रन्थ उपनिषद्‌ है। हिन्दुघर्म 
के सामाजिक व्यवहारों का नियन्त्रण स्म्ृतिग्र्थों के द्वारा किया जाता है। परन्तु उनके 
मूल आधार ग्ह्मतूत्र है। णह्मसत्नों के सिवा और भी अनेक सूत्रग्रन्थ हैं। परन्तु उनका 
धर्मव्यवहार से सम्बन्ध नहीं, किन्तु विश्व के ख़रूप के बोरे में उदघाटन करनेवाली 
विविध विस्वारपरम्पराओं से है। इन विविध विचारपरम्पराओं को ही घड़्व्शन कहते 
हैं। गौतम के न्याययूत्र, वैशेषिक सूत्र, जैमिनी के यूबमीमासा सूत्र, बावरायण के 
चेढन्त अथवा ब्रह्मचूत्र, पतञली के योगद्रत्र इत्यादि का पहुद्शन में समावेश होता है; 
परल्तु षड़दर्शन के सिवा भी अन्य अनेक सूतग्रन्थ हैं। उनमें पाणिनीयत्र, चाग्डिल्यसून 
और नारडसूत्र इत्यादि की गणना होती है। प्राचीन मूर्तिपूजारहित और निर्मल पारमा- 
रथिंक खरूप का वैदिक धर्म में परिवर्तन होकर उपात्य देवताओं को मानने की भ्रद्नत्त 
जारी होने के बाद पुराणो का जन्म हुआ। महाभारत और रामायण ये घुराण नहीं, 
किन्तु इतिहास हैं। पुराणों में ही गीता का समावेश होता है। गीतारहस्थ ग्रन्थ में 
इस विषय का असज्भानुसार ऊहापोह किया हैं। परन्तु बाचकों को उसका एकत्र जान 
होवे, इस उद्देश से इसका परिचय तालिका के स्वरूप में नीचे सादर किया जाता है। 
4 १ ) बेद अथवा श्रुतिग्रन्थ - 
सहिता ( ऋचाओं का अथवा मन्‍्लो का सम्रह । कर्म अथवा यनकाण्ड 
ब्राह्णण ( आरण्यक ) 
उपनिषें ( जानकाण्ड ) 

((_ २ ) शास्त्र :- 
९. धर्मग्रन्थ :- ण्हासून, स्मृतित्रन्थ (मन, याशवल्य ओर हारीत ) | 
२, सूत्र :- ( पड़ढर्शन ), जैमिनी (मीमासा अथवा पूर्वमीमांसा ॥ | « 
ब्रह्म ( वेबान्द, शारीरिक अथवा उत्तर मीमासा), न्याय (गौतम ), वींग 
( पात्जछ ), साख्य-वैशेषिक ( साख्यकारिका )॥ है 

(३) अन्य सूत्र >- व्याकरण (पाणिनी), मक्तिमार्ग के (नाख, झाडल्य ) 
सूत्नग्रन्थ | 

(४ ) इतिहास '- रामायण, महामारत ( हरिवश ) | 

६ ५) पुराण -- अष्ठाब्ग महापुराण, उप और गीता। 


> 
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इसी युग मे अशब्श महापुराण और अष्टाब्श उपपुराण ऐसे वर्गीकरण किके 
गये है। ओर प्रथक्‌ प्थक्‌ गीताओ का जन्म हुआ। गीतारहस्थ में निर्दशश किये हुए 
बेढास्मृति-पुराणाति ग्रन्थो की तोलिकाएँ अगले प्रष्ठों पर दी गयी हैं। ह 

वेद +- अथवे, ऋग्वेद | 

संहिता :- तैत्तिरीय, मनु, वाजसनेयी, सृत | 

ब्राह्मण :- आपषेय, ऐतरेय, कौपिक, तैत्तिरीय, कीपीतकी, शातपथ । 

उपनिषद्‌ :- अमृतबिन्दु, इंश (इंशावास्य ), ऐतेरेय, कठ, केन, केवल्य, 
कौषीतकी (को. ब्राह्मण ), गम, गोपाल्तापनी, छान्दोग्य, छुरिका, जाबाल संन्यास, 
तैत्तिरीय, ध्यानबिंदु, नारायणीय, इसिहोत्तरतापनीय, प्रश्न, वृहरण्यक, महानारायण, 
माण्ट्क्य, मुण्डक (मुण्ड ), मंत्री ( मैत्रायणी ), योगतत््व रामपूर्व ( तापनी ), 
वन्नसूची, श्ेताश्वतर, सबवे | 

रूदाते :- मनु, याह्षवल्क्य, हारीत | 

सूत्र :- आपस्तम्ब, अमितायुसुत्त, आश्वल्लयन, गरह्मश्ेप, गौतम-न्याय, तेत्तिरीय, 
नारद, नारदपञ्चरात्र, पाणिनी, पातझ्अल्योग, बौधोयनधर्म, वौधायनण्ह्य, ब्रह्म ( वेदान्त, 
शारीरक ), मीमासा, वेदन्त (ब्रह्म, शारीरक ), शारीरक (ब्रह्म ), शाण्डिल्य । 

कारिका :- सांख्यकारिका | 

व्याकरण :-- पाणिनी | 

इतिहास :-- रामायण, महाभारत ( हरिवंश ) | 

पुराण :- अम्नि, कूम, गणेश, गरुड, गोडीय पत्ोत्तर, ढेवी भागवत, नारद, 
नसिह, पद्म, अह्माण्ड, मागवत, मत्स्य, मार्केग्डेय, लिज्ज, वराह, विष्णु, स्कन्ठ, हरिवंश] 

गीताएँ :- अवधूत, अष्टावक्र, ईश्वर, उत्तर, कपिल, यणेश, ठेवी, पराशर,. 
पाण्डव, पिज्ञल, ब्रह्म, वोध्य, मिक्षु, मंकि, यम, राम, विचिख्यु, व्यास, चल, शिव, 
शम्पाक, सूत, सूर्य, हरि, इंस, हारीत । 

पाछीग्न्ध :- अभितायुसुत्त, उठान, चुछवग्, तारानाथ, तेविजयूत्त ( जैविजसूत्र ), 
थेरगाथा, व्शर्थजञातक, दीपवंसू; बुरमेपेंदर: अद्ंजाल्सुत्त, ब्राह्मण धार्मिक, महापरि 
निन्बाणसुच्, महावंश, महावग्ग, 'मिल्ल्ल्मनश्न: वस्युगाय)- के सुत्तनिपात,, 
सेल्सुत्त, सब्बासवसुत्त, सौन्दूरानन्दी 


बी 


गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 





